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भारतीय आध्यात्मिकताका सुमधुर फल 


“ प्रत्यक्ष अनभवसे यह स्पष्ट दिखाई देता है, कि श्रीमद्भगवद्गीता वर्तमान 
यगमेंभी उतनीही नव्यतापूर्ण एवं स्फूर्तिदात्री है, जितनीकी महाभारतमें समाविष्ट 
होते समय थी । गीताके संदेशका प्रभाव केवल दार्शनिक 
अथवा विद्वच्चर्चाका विषय नहीं है, अपितु आचार- 
विचारोंके क्षेत्रमेंभी वह सदैव जीता-जागता प्रतीत होता 
है। एक राष्ट्र तथा संस्क्ृतिका पुतरुज्जीवन, गीताका 
उपदेश, करता रहा है। संसारके अत्युक्च शास्त्रविषयक 
ग्रंथोंमें गीताका अविरोधसे समावेश हुआ है। गीता-ग्रंथ- 
पर स्वर्गीय लोकमान्य तिलकजीकी यह व्याख्या निरी 
मल्लीनाथी व्याख्या नहीं है, वह एक स्वतंत्र प्रबंध है 
और उसमें नैतिक सत्यका उचित निरूपणभी है। अपनी 
सूक्ष्म और व्यापक विचारप्रणाली तथा प्रभावोत्पादक 
लेखनशैलीके कारण मराठी भाषाकी पहला श्रेणीका 
यह पहला प्रचंड गद्य-प्रंथ अभिजात वाडइुमयमें समाविष्ट हुआ है। इस एकही ग्रंथसे 
सिद्ध होता है, कि यदि तिलकजी चाहते, तो मराठी साहित्य और घीतिशास्त्षके 
इतिहासमें एक अनोखा स्थान पा सकते । कितु विधाताने उनकी महत्ताके लिये 
वाहझुमय-क्षेत्र नहीं रखा था, इसलिये केवल मनोरंजनार्थ उन्होंने अनुसंधानका 
महान्‌ कार्य किया। यह बटना अर्थपूर्ण है, कि उनकी कीति अजरामर करनेवाले 
उनके अनुसंधान-ग्रंथ, उनके जीवितकायोंसे विवशतापूर्वक लिये गये विश्वांति-कालमें 
निर्मित हुए हैं। स्वर्गीय तिलुकजीकी प्रतिभाके ये गौण आविष्कारभी इस हेतुसे 
संबद्ध है, कि इस राष्ट्रका महान्‌ भवितव्य उसके उज्ज्वल गतेतिहासके योग्य हो । 
गीतारहस्यका विषय जो गीता-ग्रंथ है, वह भारतीय आध्यात्मिकताका परिपक्व 
सुमधुर फल है। मानवी श्रम, जीवन और कर्मकी महिमाका उपदेश अपनी 
अधिकारवाणीसे देकर, सच्चे अध्यात्मका सनातन संदेश गीता दे रही है, जो कि 
आधुनिक कालके ध्येयवादके लिये आवश्यक है। ” 





बाबू अरविंद घोष 


- बाबू अरविंद घोष 


दिव्य 'टीका'-मोक्तिक 


“ अपनी बाल्यावस्थामेंही मुझे ऐसे शास्त्रीय ग्रंथकी आवश्यकता प्रतीत हुई, 
कि जो जीवितावस्थाके मोह तथा कसौटीके समय मेरा अचूक मार्गदशन करे। मैंने 
कहीं पढ़ा था, कि केवल सात सौ श्लोकोंमें गीताने सारे - 
शास्त्रोंका और उपनिषदोंका सार -गागरमें सागर - 
भर दिया है। मेरे मनका निश्चय हुआ। गीता-पठनके ४8, 
उद्देश्यसे मैंने संस्क्रतका अध्ययन किया। गीता मेरा ही 
बाइबल या कुराणही नहीं, बल्कि प्रत्यक्ष माताही है। 
अपनी लौकिक मातासे तो कई दिनोंसे मैं बिछुड़ा हूँ; 
कितु तभीसे गीतामैयाने मेरे जीवनमें माताका स्थान 
ग्रहण कर लिया है। आपत्कालमें वही मेरा सहारा है। 





डे 


स्वर्गीय लोकमान्य तिलकजी अपने अभ्यास एवं ५ 
विद्वत्ताके ज्ञानसागरसे, 'गीताप्रसादके बलूपरही, यह महात्मा गांधी 
दिव्य टीका-मौक्तिक पा सके। बु्धिसे खोज निकालनेके व्यापक सत्यका भंडारही 
उन्हें गीतामें प्राप्त हुआ । 

गीतापर तिरूकजीकी यह टीकाही उनका शाश्वत स्मारक है। स्वतंत्नताके 
युद्धमें विजयश्री प्राप्त होनेपरभी वह सदाके लिये बनाही रहेगा। भविष्यमेंभी, 
तिलकजीका विशुद्ध चारित्य और गीतापर उनकी महान्‌ टीका, इन दोवों बातोंसे 
उनकी स्मृति चिरप्रेरक होगी। उनके जीवत-कालमें अथवा सांप्रंतभी ऐसा कोई 
व्यक्ति मिलना असंभव है, जिसका उनसे अधिक व्यापक और गहरा शास्त्रज्ञान हो । 
गीतापर उनकी जो अधिकारयुक्त टीका है, उससे अधिक अच्छे और मौलिक ग्रंथकी 
निर्मिति न अभीतक हुई है और न निकट भविष्यमें उसके होनेकीभी संभवना है। 
गीता और वेदसे उत्पन्न समस्याओंका तिलफजीने जिस शास्त्रीय रीतीसे निराकरण 
किया है, आजतक उससे अधिक शोध-कार्य किसीनेभी नहीं किया है। अथाह 
विद्कत्ता, असीम स्वार्थत्याग और आजन्म देशसेवाके कारण जनताजनाद॑नके 
हृन्मंदिरमें तिलकजीने अद्वितीय स्थान पा लिया है । के 


- महात्मा गांधी 
(वाराणसी-कानपुरके अभिभाषण) 


७ | 
प्रकाशकाका नवदन 

हमारे पितामह स्वर्गीय लोकमान्य बाल ग्ंगाधर तिछक महोदय प्रणीत 
श्रीमद्भगवदगीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र ग्रंथका उन्नीसवाँ संस्करण प्रकाशित 
करनेका सुअवसर आज प्राप्त हुआ है। इसके तीन संस्करण लोकमान्यजीके जीवन- 
कालमेंही प्रसिद्ध हो चुके थे। चतुर्थ संस्करणमें इस ग्रंथका थोड़ेंमें इतिहास दिया था । 
यहाँभी उसको दुहराना हम उचित मानते हैं। 

यह सर्वत्र सुविदितही है, कि यह गीतारहस्य ग्रंथ लो. तिलक महोदयने ब्रह्मदेश 

(बर्मा)के मंडाले नगरके कारागृह-वासके समय लिखा था। हमारे पासकी इस ग्रंथकी 
पेन्सिलसे लिखी हुई मूल चार हस्तलिखित बहियोंसे ज्ञात होता है कि मंडालेमें दि. 
२ नवंबर सन्‌ १९१० को इस ग्रंथके लेखनका आरंभ करके, लगभग ९०० पृष्ठोंके 
इस संपूर्ण ग्रंथका लेखन दि. ३० मार्च १९११ के रोज, अर्थात्‌ केवल पांच महीनोंमें, 
उन्होंने पूर्ण कर दिया । सोमवार दि. ८ जून १९१४ के रोज लोकमान्य महोदयकी 
मंडालेके कारागृहसे मुक्तता हुई। वहाँसे पूना लौट आनेपर कई सप्ताहोंतक राह 
देखनेपरभी, मंडालेके कारागृहके अधिकारीको सौंपे गये गीतारहस्यके हस्त- 
लिखितोंको जल्द लौटा देनेका सरकारका इरादा दीख नहीं पड़ा। ज्यों-ज्यों दिन 
बीतते गये, त्यों-त्यों सरकारके हेतुके बारेमें लोग अधिकाधिक साशंक होते गये और 
कोई कोई तो आखिर स्पष्ट कहने लगे, “कि सरकारका लक्षण कुछ ठीक नहीं 
लगता; मालूम होता है, बहियाँ न देनेका विचार है। ” ऐसे शब्द जब किसीके मुँहसे 
लोकमान्यजी सुनते थे, तब वे कहा करते थे, कि “ डरनेका कोई कारण नहीं । 
यद्यपि बहियाँ सरकारके पास हैं, तोभी ग्रंथका एक-एक शब्द मेरे मस्तिष्कमें है। 
विश्वामके समय सिहगढ़”' किलेपर जाकर अपने बंगलेमें बैठकर में फिरसे ग्रंथ यथा- 
पूर्व लिख डालगा | / आत्मविश्वासकी यह तेजस्वी भाषा ढलती उम्रवाले अर्थात्‌ 
६० वर्षके वयोवृद्ध गृहस्थकी है, और ग्रंथभी मामूली नहीं, बल्कि गहन तत्त्वज्ञान- 
विषयक पूरे ९०० पृष्ठोंका है। इन बातोंपर ध्यान देनेसे लोकमान्य महोदयके 
प्रवृत्तिप्रधान प्रयत्तवादकी यथार्थ कल्पना त्वरित की जा सकती है। सौभाग्यसे 
तदनंतर जल्दीही सरकारसे सभी बहियाँ युरक्षित प्राप्त हुई, और लोकमान्यके 
जीवन-कालमेंही इस ग्रंथके तीन हिंदी संस्करण श्रकाशित हुए। 

ऊपर यह उल्लेख किया गया है, कि गीतारहस्थका मूल हस्तलिखित चार 
बहियोम है। उन बहियोंके संबंधर्म अधिक जानकारी इस प्रकार है :- 
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बही विषय पृष्ठ लेखन-काल 
१ रहस्य. प्र. १ से ८ १ से ४१३ २ नवंबर १९१० से ८ दिसंबर १९१० 


! १३ दिसंबर १९१० से 


२ रहस्य. प्र. १से १३ १ से ४०२ १५ जनवरी १९११ 


३ रहस्य. प्र. १४ मे १५ १ से १४७ ]) 
बहिरंगपरीक्षण १५१-२४४ । १५ जनवरी १९११ से 
४०4४१ २ ३० जनवरी १९११ 
मुखपृष्ठ, समर्पण रटप-र२४७ | 
इलोकोंका || 
-कोंका अनुवाद । 
( अध्याय १-३ ) २४९-३९९ ै 
१-३४० ) 
४ इलोकोंका अनुवाद ३४८-३७४ | हे हि 
( अध्याय ४ से १८ ) ( ३८५ए-४०७ ४७ १० माच १९११ से 
३० माच १०११ 
३४१-३४३ | 
प्रस्तावना ! ३७५-३८४ 


ग्रंथकी अनुक्रमणिका, समर्पण और प्रस्तावनाभी लछोकमान्य महोदयने का रा- 
गृहमेंही लिखी थी, और स्थान-स्थानपर ऐसी सूचनाएँ लिखकर, कि किस विषयके 
बाद कौन विषय हो, ग्रंथ परिपूर्ण कर रखा था । इससे ज्ञात होता है, कि उनको 
यह विश्वास नहीं था, कि अपने जीते जी कारागृहसे मुक्तता होगी या नहीं, और 
उनकी यह अत्युत्कट इच्छा थी, कि यदि मुक्तता न हो, तोभी अपना परिश्रम- 
पूवंक संपादन किया हुआ ज्ञान और उससे सूझे हुए विचार व्यर्थ न जायें, बल्कि 
उनका लाभ अगली पीढ़ीको मिले। पहली दो बहियोंके आरंभमें उन बहियोंमें 
वर्णित विषयोंकी अनुक्रमणिका है। ग्रंथका मुखपृष्ठ और समर्पण तीसरी बहीके 
२४५ से २४७ पष्ठोंमें है और प्रस्तावना चौथी बहीके ३४१ से ३४३ और ३७५ 
से ३८४ पृष्ठोमें है। कारागृहसे मुक्तता होनेपर प्रस्तावनामें कुछ सुधार किया गया 
है और वह प्रकाशन-कालमें सहायक व्यक्तियोंके निर्देशशकही सीमित है। यह 
विषय प्रथम संस्करणकी प्रस्तावनाके अंतिम परिच्छेदके पहलेके परिच्छेंदर्म है। 
अंतिम परिच्छेद तो कारागृहमेंही छिखा हुआ था। 

इनमेंसे पहली बहीके पहले आठ प्रकरणोंको पूर्वार्ध' संज्ञा दी गई है ( यह 
प्रथम बहीके प्रथम पृष्ठके चित्रसे ज्ञात होगा), दूसरीको उत्तराध भाग पहला और 
तीसरीको उत्तराध॑ भाग दूसरा, इस प्रकार सजाएँ दी गई हैं। इससे ज्ञात होता 
है, कि ग्रंथके दो भाग करनेका उनका विचार था। इनमेंसे पहली बहीके आठ 
प्रकरणोंका हस्तलिखित केवल एक महीनेमेंही लिखकर तैयार हुआ था और येही 
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प्रकरण अत्यंत महत्त्वके हैं। इससे लोकमान्य महोदयकी इस विषयकी ओतप्रोत 
तैयारीका और उनके लेखनके अस्खलित प्रवाहका यथार्थ ज्ञान पाठकोंको सहजही 
होगा । बहीके पृष्ठ फाड़ देनेकी अथवा नये जोडनेकी, कारागृहके नियमानुसार, 
उनको आज्ञा न थी, कितु पुनविचारसे सूझी बातोंके नये पृष्ठ बीच-बीचमें 
जोडनेकी सुविधा उनको मिली थी। यह जानकारी दूसरी और तीसरी बहीके 
आवरणके अंदरके बाजूमें लिखी है। पहली तीन बहियाँ केवल एक-एक महीनेमें 
लिखी गई हैं और अंतिम बही सिर्फ़ एक पखवाडेमें लिखी गई है। मुख्य विषय 
दाहिने हाथके पृष्ठोंपर लिखके उनके पीछेके कोरे पृष्ठोंपर अगले पृष्ठोंमें समावेश 
करनेके लिये नयी बातें लिखी हुई हैं। आशा है, कि मूल हस्तलिखित प्रतिसंबंधी 
जिज्ञासा उक्त जानकारीसे पूर्ण होगी । 

इस ग्रंथका जन्म होनेके पहलेभी प्रस्तुत विषयके संबंधमें उनका व्यासंग जारी 
था, इसका उत्तम प्रमाण उनके अन्य दो ग्रंथ है। “ मासानां मार्गशीर्षोष्हं  ( गीता 
१०-३५, गीतार. पृष्ठ ७७४ ) इस श्लोकका अर्थ निश्चित करते समय, उन्होंने 
वेदोंके महोदधिमें डुबकी छगा कर, ओरायन' रूपी रत्न जनताकों दे दिया और 
वेदोदधिका पर्यटन करत करते आर्योके मूल वसतिस्थानका पता लगाया है। काला- 
नुक्रससे गीतारहस्य यद्यपि अंतिम ग्रंथ है, तोभी उक्त दो ग्रंथोंका पूर्व वृत्तान्त 
ध्यानमे रखनेसे, महच््वकी दृष्टिसे गीतारहस्यकोही आचद्यस्थान देना पड़ता है। 
गीताविषयक व्यासंगसेही ये ग्रंथ निर्माण हुए हैं। ओरायन' ग्रंथकी प्रस्तावनामें 
लोकमान्य महाशयने गीताके अभ्यासका उल्लेख किया है। 

ओरायन' और * आयोका मूल वसतिस्थान : ये दोनों अंग्रेजी ग्रंथ यथावकाश 
प्रकाशित हुए और जगत्‌भरमें विख्यात हो गये । परंतु गीतारहस्य लिखनेका मुहूर्त 
लोकमान्यके तीसरे दीघे कारावाससे प्राप्त हुआ। गीतारहस्यके पहलेके दोनों 
ग्रंथोंका लेखनभी कारागृहमेंही हुआ है। सार्वजनिक कार्य-प्रवृत्तियोंकी उपाधिसे 
मुक्त होकर ग्रंथलेखनके लिये आवश्यक स्वस्थता कारागृहमें मिल सकी; परंतु 
प्रत्यक्ष ग्रंथशेखनका आरंभ करनेके पूर्व उनको जिन बड़ी भारी मुसीबतोंका सामना 
करना पड़ा, उन्हें उनकेही शब्दोंमें इस जगह कहना उचित है - “ ग्रंथक्रे संबंधमें तीन 
बार तीन हुक्म आये .. . कुछ दिनके बाद मेरे पास सब पुस्तके रखनेकी मनाही की 
गयी और सिफ़ चार पुस्तकेंही एक समय रखनेका हुक्म हुआ। उसपर वर्मा 
सरकारसे अर्ज करनेपर, ग्रंथ लेखनके लिये आवश्यक सब पुस्तकें मेरे पास रखनेकी 
आज्ञा हुई । जब में वहँसे लौटा, तब पुस्तकोंकी संख्या ३५० से ४०० तक पहुँची थी । 
ग्रंथलेखनके लिये जो काज़ग़ देते थे, वेभी छूटे न दे कर, जिल्ददार किताब, भीतरके 
पृष्ठ गिनके और उनपर दोनों ओर क्रमांक लिखकर, देते थे और लिखनेको स्याही 
न देके सिर्फ़ नोकदार पेन्सिलें देते थे ” ( छोकमान्य तिलक महाशयके कारागारसे 
छूटनेके बादकी पहली मुलाक़ात - केसरी” दि. ३० जून १९१४ ) । 
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इस प्रकार वाचकव॒न्द कल्पना कर सकते हैं, कि तिलक महोदयको ग्रंथलेखनमें 
कैसी-कंसी मुसीबतोंका सामना करना पड़ा होगा, परंतु उनकी चिता न करके सन्‌ 
१९१० के जाड़ेंमें उन्होंने हस्तलिखित प्रति तैयार कर दी। ग्रंथके हस्तलिखितके 
तैयार होनेका समाचार उन्होंने सन्‌ १९११ के आरंभके एक पत्॒में दिया था और वह 
पत्र सन्‌ १९११ के मार्च महीनेके मराठा पत्षके एक अंकमें समग्र प्रसिद्ध हुआ है। 
गीतारहस्यमें किया गया विवेचन लोगोंको अधिक सुगम हो, इसलिये तिलक 
महोदयने सन्‌ १९१४ के गणशोत्सवमें चार व्याख्यान दिये, और बादमें ग्रंथ छापनेके 
कामका आरंभ होकर १९१५ के जून महाीनेमें उसका पूर्णावतार हुआ। इसके 
आगेका इतिहास सबको सुविदितही है। 

सन्‌ १९५६ ईसवीमें, लोकमान्य टिलकजीकी जन्मशताब्दीके उपल्ध्यमें, 
इस मौलिक ग्रंथके नये संस्करणको प्रकाशित करते समय, यह निश्चय किया गया, 
कि इस ग्रंथका वेष्टनभी नया हो । इच्छा थी, कि वेष्टनपर स्वर्गीय लोकमान्य 
तिलक महोदयका तया उनकी कल्पनाके अनुसार कुरुक्षेत्रती रणभूमिका चित्र रहे। 
हमारे चित्रकार-मित्र श्रीमान्‌ दलालजीने हमारी मूल कल्पनाकी अपेक्षाभी इतनी 
अधिक सफलतापूर्वक ये दोनों चित्र चित्रित किये हैं, कि उनकी अलग प्रशंसा 
करनेकी कोई आवश्यकता नहीं रही! चित्रकारसे मोहक एवं अत्यृत्तम चित्र 
खिचवाये जानेपरभी छपाईका कार्यभी उतनीहीं रलगनसे करना पड़ता है । शिवराज 
फाईन आर्ट लिथो वर्क्स ( नागपुर ) ने वेष्टनछपाईका वह कार्य सुचारू रूपसे पूर्ण 
कर दिया है । 


सोलहरवाँ संस्करणको संशोधित तथा दोषरहिंत बनानेके लिये श्री. भगवान 
नारायण कानडेजीने अत्यधिक परिश्रम किये थे । उन्नीसवाँ संस्करणके सभी ग्रंथ 
बीक चुके है और इस मौलिक तथा शास्त्रीय ग्रंथके लिये सत्तत माँग हो रही 
है। इसलिये यह उन्नीसवाँ संस्करण तुरन्त प्रकाशित किया है। 

परशुराम प्रोसेसके श्री. सुभाष बर्वेजीने यह ग्रंथ तुरन्त छपवा दिया इसलिये 
आपको धन्यवाद प्रदान करना हम अपना कतेव्य मानते है। 


काग्ज़का मूल्य अधिकाधिक बढ रहा है और छपाईकी दरोंमेंभी वरद्धि 
होती रही है अतः इस ग्रंथका मूल्य बढ देना अपरिहार्य-सा हो गया है। 

इस प्रकार ग्रंथकी सजावटमें अनेकोंने परिश्रम उठाये हैं। पाठकोंके हाथमें 
आज यह ग्रंथ हम दे रहे हैं। आशा है, पाठक इसका सहर्ष और सानन्द स्वीकार 
करेंगे । 
पूना, दी. ज. टिक्क 
दि. १।५। १९८२ शे. श्री. ठिल्वक॑ 


अनुवादककी भूमिका 


भूमिका लिखकर महात्मा तिलकके ग्रंथका परिचय कराना, मानो सूर्यको 
दीपकसे दिखलानेका -प्रयत्त करना है। यह ग्रंथ स्वयं प्रकाशमान्‌ होनेके कारण 
अपना परिचय आपही दे देता है। परंतु भूमिका लिखनेकी प्रणाली-सी पड़ गई है। 
अ्रंथको पातेही पत्र उलट-पलूटकर पाठक भूमिका खोजने लगते हैं। इसलिये उक्त 
प्रणालीकी रक्षा करने और पाठकोंकी मनस्तुष्टि करनेके लिये इस शीषेकके नीचे 
दो शब्द लिखना आवश्यक हो गया है। 

संतोषकी बात है, कि श्रीसमर्थ रामदासस्वामीकी अशेष कृपासे, तथा सद्गुरु 
श्रीरामदासानुदास महाराजके ( हनुमानगढ़, वर्धा निवासी श्रीधर विष्णु परांजपे ) 
प्रत्यक्ष अनुग्रहसे, जब मेरे हृदयमें अध्यात्म-विषयकी जिज्ञेसा उत्पन्न हुई है, तभीसे 
इस विषयके अध्ययनके महत्त्वपूर्ण अवसर अनायास मिलते जैते हैं। यह उसी $ंपा 
और अनुग्रहका फल था, कि में संवत्‌ १९७० में श्रीसमर्थके दासबोधका हिंदी 
अनुवाद कर सता । अब उसी कृपा और अनुग्रहके प्रभावसे लोकमान्य बाल गंगाधर 
तिलककुत श्रीमद्भगवद्गीतारहस्यके अनुवाद करनेका अनुपम अवसर हाथ रूग 
गया हूँ । 

जब मुझे यह काम सौंपा गया, तब ग्रंथकारने अपनी यह इच्छा प्रकट कौ, 
कि मूल ग्रंथमें प्रतिपादित सब भाव ज्यों-के-त्यों हिंदीम पूर्णतया व्यक्त किये जायें; 
ग्रंथ्में प्रतिपादित सिद्धान्तोंपर जो आशक्षेप होंगे, उनके उत्तरदाता मूल लेखकही 
हैं। इसलिये मैने अपने लिये दो कतंव्य निश्चित किये :- (१) यथा- 
मति मूल भावोंकी पूरी पूरी रक्षा की जावे, और (२) अनुवादकी भाषा 
यथाशक्ति शुद्ध, सरल, सरस और सुबोध हो। अपनी अल्पबुद्धि और सामर्थ्यके 
अनुसार इन दोनों कर्तेव्योंके पान करनेमें मैने कोई बात उठा नहीं रखी है; 
और मेरा आंतरिक विश्वास है, कि मूल ग्रंथके भाव यत्किचितभी अन्यथा 
नहीं हो पाये हैं। परंतु संभव है, कि विषयकी कठिनता और भावोंकी गंभी- 
रताके कारण मेरी भाषाशली कहीं कहीं क्लिप्ट अथवा दुर्बोध-सी हो गई हो; 
और यहभी संभव हैं, कि दूंढनेवालोंकों इसमें _मराठीपनकी ब्‌ भी मिलजाय । 
परंतु इसके लिये क्‍या किया जाय ? छाचारी है। मूल ग्रंथ मराठीमें है, मैं 
स्वयं महाराष्ट्रका हूँ, मराठीही मेरी मातृभाषा है, महाराष्ट्र देशके केद्रस्थल पूनामेंही 
यह अनुवाद छापा गया है। और में हिंदीका कोई धुरंधर' लेखकभी नहीं हूँ। 
ऐसी अवस्थामें, यदि इस ग्रंथ्में उक्त दोष न मिले, तो बहुत आश्चर्य होगा। 

यद्यपि मराठी रहस्यकों हिंदी पोशाक पहनाकर सर्वागसुंदर रूपसे हिंदी 
पाठकोंके उत्सुक हृदयोंमें प्रवेश करानेका यत्न किया गया है; और ऐसे महत्त्वपूर्ण 
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विषयको समझानेके लिये उन सब साधनोंकी सहायता ली गई है, कि जो हिंदी 
साहित्य-संसारमें प्रचलित है; फिरभी स्मरण रहे, कि यह केवल अनुवादही है - 
इसमें वह तेज नहीं आ सकता, कि जो सूलग्रंथर्में है। गीताके संस्कृत श्लोकोंके 
मराठी अनुवादके विषयमें स्वयं महात्मा तिहुकने उपोड्धातमें ( पृष्ठ ६०० ) 
यह लिखा है :- “ स्मरण रहे, कि अनुवाद आखिर अनुवादही है। हमने अपने 
अनुवादमें गीताके सरल, खुले और प्रधान अर्थको ले आनेका प्रयत्न किया है सही ; 
परंतु संस्क्रत शब्दोंमें और विशेषत: भगवानकी प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक और क्षण- 
क्षणमे नई रुचि उत्पन्न करानेवाली वाणीमें लक्षणासे अनेक व्यंग्यार्थ उत्पन्न करनेकी 
जो सामर्थ्य है, उसे ज़राभी न घटा-बढ़ाकर, दूसरे शब्दोंमें ज्यों-का-त्यों झलका देना 
असंभव है. . .! ” ठीक यही बात महात्मा तिलकके ग्रंथके हिदी अनुवादके विषयमें 
कही जा सकती है। 

एक तो विषय तात्त्विक, दूसरे गंभीर, और फिर महात्मा तिरुककी वह 
ओजस्विनी, व्यापक एवं बिकट भाषा कि जिसके मर्मकों ठीक ठीक समझ लेना कोई 
साधारण वात नहीं है। इन दुहरी-तिहरी कठिनाइयोंके कारण यदि वाक्यरचना 
कहीं कठिन हो गई हो, दुरूह हो गई हो, या अशुद्धभी हो गई हो, तो उसके लिये 
सहृदय पाठक मुझे क्षमा करें। ऐसे ग्रंथके अनुवादमें किन किन कठिनाइयोका 
सामना करना पड़ता है और अपनी स्वतंबताका त्यागकर पराधीनताके किन किन 
नियमोंसे बंध जाना होता है, इसका अभव वे सहानुभूतिशील पाठक और लेखकही 
कर सकते है, कि जिन्होंने इस ओर कभी ध्यान दिया हो । 

राष्ट्रभाषा हिदीको इस बातका अभिमान है, कि वह महात्मा तिछकके गीता- 
रहस्यसंबंधी विचारोंको अनुवाद-रूपमें उस समय पाठकोंको भेंट कर सकी है, जब 
कि और किसीभी भाषाका अनुवाद प्रकाशित नहीं हुआ; - यद्यपि दो-एक अनुवाद 
तैयार थे। इससे, आशा है, कि हिंदीप्रेमी अवश्य प्रसन्न होंगे । 

अनुवादका श्रीगणेश जुलाई १९१५ में हुआ था और दिसंबरमें उसकी पूर्ति 
हुई । जनवरी १९१६ से छपाईका आरंभ हुआ, जो जून सन्‌ १९१६ में समाप्त हो 
गया। इस प्रकार एक वर्षमें यह ग्रंथ तैयार हो पाया । यदि मित्रमंडलीने मेरो 
पूर्ण सहायता न की होती, तो मै, इतने समयमें, इस कामको कभी पूरा न कर सकता । 
इनमें वैद्य विश्वनाथराव लखे और श्रीयुत मौलिप्रसादजीका नाम उल्लेख करने- 
योग्य है। कविवर वा. मैथिलीशरण गुस्तने कुछ मराठी पद्मोंका हिंदी रूपांतर करनेमें 
अच्छी सहायता दी है, इसलिये वे धन्यवादके भागी हैं । श्रीयुत पं. लल्लीप्रसाद पांडेयने 
जो सहायता की है, वह अवर्णनीय एवं अत्यंत प्रशंसाके योग्य है। लेख लिखनेमें, 
हस्तलिखित प्रतिको दुहरानेमें और प्रूफका संशोधन करनेमें आपने दिन-रात कठिन 
परिश्रम किया है। अधिक क्या कहा जाय, घर छोड़कर महीनोंतक आपको इस 
कामके छिये पूनामें रहना पड़ा है। इस सहायता और उपकारका बदला केवल 
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धन्यवाद दे देनेसेही नहीं हो जाता; हृदय जानता है, कि मैं आपका कैसा ऋणी हूँ । 
हि. चि. ज. के संपादक श्रीयुत भास्कर रामचंद्र भालेरावने तथा औरभी अनेक 
मित्नोंने समय-समयपर यथाशक्ति सहायता की है। अतः इन सब महाशयोंको में 
आंतरिक धन्यवाद देता हूँ। 

एक वर्षसे अधिक समयतक इस ग्रंथके साथ मेरा अहोरात्र सहवास रहा है। 
सोते-जागते इसी ग्रंथके विचारोंकी मधुर कल्पनाएँ नजरोंमें झूलती रही हैं। इन 
विचारोंसे मुझे मानसिक तथा आत्मिक अपार लाभ हुआ है। अतः जगदीश्वरसे 
यही विनय है, कि इस ग्रंथके पढनेवालोंकोभी इससे लाभान्वित होनेका मंगलमय 
आशीर्वाद दीजिये । 


श्रीरामदासी मठ, रायपुर (सी. पी.) 


देवशयनी ११, मंगलवार, माधवराव सतप्रे 
संवत्‌ १९७३ वि. 


अस्तावना 


सन्‍्तों को उच्छिष्ट उक्ति है मेरी बानी । 
जानू उसका भेद भला क्या में अज्ञानी ॥* 


श्रीमद्भगवदगीतापर अनेक संस्कृत भाष्य, टीकाएँ अथवा देशी भाषाओंमें 
अनुवाद या सर्वमान्य विस्तृत निरूपण हैं, फिरभी यह ग्रंथ क्‍यों प्रकाशित किया 
गया ? यद्यपि इसका कारण ग्रंथके आरंभमेंही बतलाया गया है, तथापि कुछ 
बातें ऐसी हैं, कि जिनका ग्रंथके प्रतिपाद्य विषयके विवेचनमें उल्लेख न हो सकता 
था, अत: उन बातोंको प्रकट करनेके लिये प्रस्तावनाकों छोड़ और दूसरा स्थान नहीं 
है। इनमें सबसे पहली बात स्वयं ग्रंथकारके विषयमें है। कोई तैतालीस वर्ष हुए 
जब हमारा भगवदगीतासे प्रथम परिचय हुआ था। सन्‌ १८७२ ईसवीमें हमारे 
पूज्य पिताजी अंतिम रोगसे आकान्त हो शय्यापर पड़े हुए थे, उस समय उन्हें भाषा- 
विवृत्ति' नामक भगवद्गीताकी मराठी टीका सुनानेका काम हमें मिला था। तब, 
अर्थात्‌ अपनी आयुके सोलहवें वर्षमें गीताका भावार्थ पूर्णतया समझमें न आ सकता 
था। फिरभी छोटी अवस्थामें मनपर जो संस्कार होते हैं, वे दुढ हो जाते हैं, इस 
कारण उस उमय भगवदगीताके संवंधमें जो चाह उत्पन्न हो गई थी, वह स्थिर बनी 
रही और आगे जब संस्कृत और अंग्रेजीका अधिक अभ्यास हो गया, तब हमने 
गीताके संस्कृत भाष्य, अन्यान्य टीकाएँ और अनेक पंडितोंके मराठी तथा अंग्रेजीमें 
लिखे हुए विवेचनभी समय-समयपर पढ़े । परंतु तब मनमें शंका उत्पन्न हुई, कि जो 
गीता अपने स्वजनोंके साथ युद्ध करनेको बड़ा भारी कुकर्म समझकर खिन्न होने- 
वाले अर्जुनको युद्धमें प्रवुत्त करनेके लिये बतलाई गई है, उस गीतामें ब्रह्मज्ञानसे या 
भक्तिसे मोक्ष-प्राप्तिकी विधिका - निरे मोक्ष-मार्गका -- विवेचन क्‍यों किया गया 
है ? यह शंका इसलिये औरभी दृढ़ होती गई, कि गीताकी किसीभी टीकामें इस 
विपयका योग्य उत्तर ढूँढ़े न मिला। कौन जानता है, कि हमारे समानही और 
लोगोंकोभी यही शंका हुई न होगी ! परंतु टीकाओंपरही निर्भर रहनेसे, टीका- 
कारोंका दिया हुआ उत्तर समाधानकारक न भी जंचे, तोभी उसको छोड़ और 
दूसरा उत्तर सूझताही नहीं है। इसीलिये जब हमने गीताकी समस्त टीकाओं 
और भाष्योंको लपेटकर एक ओर धर दिया और केवल गीताकेही स्वतंत्र विचार- 
पूर्वक अनेक पारायण किये, तब टीकाकारोंके चंगुलसे छूटे, और यह बोध हुआ, 
कि मूल गीता निवृत्ति-प्रधान नहीं है, वह तो कमं-प्रधान है, और अधिक क्‍या 
कहें ! गीतामें अकेला योग शब्दही कर्मयोग के अर्थमें प्रयुक्त हुआ है। महा- 





# साध तुकारामके एक अभंग का भाव। 
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भारत, वेदान्तसूत्र, उपनिषद्‌ और वेदान्तशास्त्रविषयक अन्यान्य संस्कृत तथा अंग्रेजी 
भाषाके ग्रंथोंके अध्ययनसेभी वही मत दृढ होता गया; और चार-पाँच स्थानोंपर 
इसी विषयपर व्याख्यान इस इच्छासे दिये, कि सर्वसाधारणमें उस विषयके संबंधरमें 
उक्त मत प्रकट कर देनेसे, अधिक चर्चा होगी, एवं सत्य तत्त्वका निर्णय करनेमें 
औरभी सुविधा हो जायगी । इनमेंसे पहला व्याख्यान नागपुरमें जनवरी सन्‌ १९०२ 
में हुआ और दूसरा सन्‌ १९०४ ईसवीके अगस्त महीनेमें करवीर एवं संकेश्वर मठके 
जगद्गुरु श्रीशंकराचार्यकी उपस्थितिमें उन्हींकी आज्ञासे, संकेश्वर मठमें हुआ था, और 
उस समय नागपुरवाले व्याख्यानका विवरणभी समाचारपत्रोंमें प्रकाशित हुआ है । 
इसके अतिरिक्त जब जब समय मिल गया, तब तब इसी विचारसे, कुछ विद्वान्‌ मित्रोंके 
साथ समय-समयपर वाद-विवादभी किया। इन्हीं मित्रोंम स्वर्गीय श्रीपतिबाबा 
भिगारकर थे। इनके सहवाससे भागवत संप्रदायके कुछ प्राकृत ग्रंथ देखनेमें आये, 
और गीतारहस्यमें वरणित कुछ बातें तो आपके और हमारे वाद-विवादमेंही प्रहले 
निश्चित हो चुकी थी। यह बड़े दुःखकी बात है, कि आप इस ग्रंथको देख न पाये । 
अस्तु; इस प्रकार यह मत निश्चित हो गया, कि गीताका प्रतिपाद्य विषय प्रवृत्ति- 
प्रधान है; और इसको लिखकर ग्रंथरूपमें प्रकाशित करनेका विचार कियेभी अनेक 
वर्ष बीत गये। वर्तमान समयमें पाये जानेवाले भाष्यों, टीकाओं या अनुवादोंमें जो 
गीता-तात्पर्य स्वीकृत नहीं हुआ है, केवल उसेही यदि पुस्तकरूपसे प्रकाशित कर 
देते, और इसका कारण न बतलाते, कि प्राचीन टीकाकारोंका निश्चित किया हुआ 
तात्पय हमें ग्राह्म क्यों नहीं है, तो बहुत संभव था, कि लोग कुछका कुछ समझने रूग 
जाते - उनको भ्रम हो जाता; और समस्त टीकाकारोके मतोंका संग्रह करके उनकी 
सकारण अपूर्णता दिखला देना, एवं अन्य धर्मो या तत्त्वज्ञानोंके साथ गीता-धर्मकी 
तुलना करना कोई ऐसा साधारण काम न था, जो शीघ्रतापूर्वक चटपट हो जाय। 
अतएब यद्यपि हमारे मित्र श्रीयुत दाजीसाहेब खरे और दादासाहेब खापडेंने कुछ 
पहलेही यह प्रकाशित कर दिया था, कि हम गीतापर एक नवीन ग्रंथ शीघ्रही प्रसिद्ध 
करनेवाले हैं; तथापि ग्रंथ लिखनेका काम इस समझसे टलता गया, कि हमारे पास 
जो सामग्री है वह अभी, अपूर्ण है; जब सन्‌ १९०८ ईसवीमें सजा देकर हम मंडाले 
भेज दिये गये, तव तो इस ग्रंथके लिखे जानेकी आशा बहुत कुछ घटही गई थी । कितु 
कुछ समय बाद ग्रंथ लिखनेके लिये आवश्यक पुस्तक आदि सामग्री पूनासे मँगा लेनेकी 
अनुमति जब सरकारकी मेहरबानीसे मिल गई, तव सन्‌ १९१०-११ के कुछ कालल्‍में 
( संवत्‌ १९६७, कातिक शुक्ल १ से चेत्र कृष्ण ३० के भीतर ) इस ग्रंथकी पांडु- 
लिपि ( मसविदा ) मडालेके जेलखानेमें पहले पहल लिखी गई। और फिर 
समयानुसार जैसे ज॑से विचार सूझते गये, वैसे वैसे उसमें काट-छाँट होती गई; उस 
समय समग्र पुस्तकें वहाँ न होनेके कारण कई स्थानोंमें जो अपूर्णता रह गई थी, उसे 
वहसे छुटकारा हो जानेपर पूर्ण तो कर लिया गया है: परंतु अभीभी यह नही कहा 
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जा सकता, कि यह ग्रंथ सर्वाशमें पूर्ण हो गया। क्योंकि मोक्ष और नीति-धर्मके तत्त्व 
गहन तो हैही; साथही उनके संबधमें अनेक प्राचीन और अर्वाचीन पंडितोंने इतना 
विस्तृत विवेचन किया है, कि व्यर्थ फैलावसे बचकर यह निर्णय करना कई बार 
कठिन हो जाता है, कि उसमेंसे इस छोटे-से ग्रंथम किन किन बातोंका समावेश किया 
जावे ? परंतु अब हमारी स्थिति महाराष्ट्रके कविकी इस उक्तिके अनुसार हो गई है:- 


यम-सेना की विमल ध्वजा अब “जरा दृष्टिमें आतो है। 
करती हुई युद्ध रोगोंसे देह हारती जाती है ॥॥* 


और हमारे सांसारिक साथीभी पहलेही चल बसे हैं। अतएव अब इस ग्रंथकों यह 
समझकर प्रसिद्ध कर दिया है, कि हमें जो वातें मालूम हो गई हैँ और जिन 
विचारोंकों हमने सोचा है, वे सब लोगोंकोभी ज्ञात हों जाएँ; फिर कोई-न-कोई 
समानधर्मा अभी या आगे उत्पन्न होकर उन्हें पूर्ण करही लेगा। 

आरंभमेंही यह कह देना आवश्यक है, कि यद्यपि हमें यह मत मान्य नहीं 
है, कि सांसारिक कर्मोको गमौण अथवा त्याज्य मानकर, ब्रह्मज्रान और भक्त प्रभृति 
निरे निवृत्ति-प्रधान मोक्ष-भार्गकाही निरूपण गीतामें है; तथापि हम यहभी नहीं 
कहते, कि मोक्ष-प्राप्तिमागंका विवेचन भगवदगीतामें विलकुलही नहीं है। 
हमनेभी इस ग्रंथमें स्पष्ट दिखला दिया है, कि गीताशास्त्रके अनुसार इस जगतमें 
प्रत्येक मनुप्यका पहला कतेव्य यही है, कि वह परमेश्वरके शुद्ध स्वरूपका ज्ञान 
प्राप्त करके उसके द्वारा अपनी बुद्धिको, जितनी हो सके उतनी, निर्मेल और पवित्र 
कर ले, परंतु यह गीताका मुख्य विषय नहीं है । युद्धके आरंभमें अर्जुन इस कर्तंव्य- 
मोहमें फंसा था, कि, कि युद्ध करना क्षत्रियका धर्म भलेही हो, परंतु विपरीत पक्षमें 
कुलक्षय आदि घोर पातक होनेसे जो युद्ध मोक्ष-प्राप्तिर्प आत्मकल्याणका नाशकर 
डालेगा, उस युद्धको करना चाहिये अथवा नहीं । अतएवं हमारा यह अभिप्राय है 
कि उस मोहको दूर करनेके लिये शुद्ध वेदान्तशास्त॒के आधारपर कर्म-अकमंका और 
साथही साथ मोक्षके उपायोंकाभी पूर्ण विवेचन कर, इस प्रकार निश्चय 
किया गया है, कि एक तो कर्म कभी छूटतेही नही है; और दूसरे, उनको छोड़नाभी 
नही चाहिये; एवं गीतामें उस युक्तिका, अर्थात्‌ ज्ञाममूलक और भकक्‍्ति-प्रधान- 
कर्मयोगकाही प्रतिपादन किया गया है, कि जिससे कर्म करनेपर कोईभी पाप 
नहीं लगता तथा अंत उसीसे मोक्षभी मिल जाता है। कर्म-अकर्मके या धर्म-अधर्मके 
इस विवेचतकोही वरतंमानकालीन निरे आधिभौतिक पंडित नीतिशास्त्र कहते हैं। 
सामान्य पद्धतिके अनुसार गीताके श्लोकोंके क्से टीका लिखकरभी यह दिखलाया 
जा सकता थः, कि यह विवेचन गीतामें किस प्रकार किया गया है; परतु वेदान्त, 
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श्८ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र 


मीमांसा, सांख्य, कर्मविपाक अथवा भक्त प्रभति शास्त्रोके जिन अनेक वादों अथवा 
प्रमेयोके आधारपर गीतामें कर्मयोगका प्रतिपादन किया गया है, और जिनका 
उल्लेख फभी कभी बहुतही संक्षिप्त रीतिसे पाया जाता है, उन शास्द्वीय सिद्धान्तोंका 
पहलेसेही ज्ञान हुए बिना गीताके विवेचनकः पूर्ण रहस्य सहसा ध्यानमें नहीं जमता । 
इसीलिये गीतामें जो जो विषय अथवा सिद्धान्त आये हैं, उनके शास्त्रीय रीतिसे 
प्रकरणोंमें विभाग करके उनकी प्रमुख प्रमुख युक्तियोंसहित गीतारहस्यमें उनका 
पहले संक्षेपमे निरूपण किया गया है; और फिर उसीमें वर्तमान यूगकी आलोचना- 
त्मक पद्धतिके अनुसार गीताके प्रमुख सिद्धान्तोंकी तुलना अन्यान्य धर्मोके और 
तत्त्वज्ञानोंके साथ प्रसंगानुसार संक्षेपमें कर दिखलाई गई है। इस रीतिसे इस 
पुस्तकके पूर्वाध में जो गीतारहस्य नामक निबंध है, वह कर्मयोगविषयक एक छोटासा 
कितु स्वतंत्र ग्रंथशी कहा जा सकता है। जो हो; इस प्रकारके सामान्य निरूपणमें 
गीताके प्रत्येक श्लोकका पूर्ण विचार हो नहीं सकता था। अतएव अंतमें गीताके 
प्रत्येक श्छोकका अनुवाद दे दिया है; और उसीके साथ स्थान-स्थानपर यथेष्ट 
टिप्पणियाँभी इसलिये जोड़ दी गई हैं, कि जिसमें पूर्वापर संदर्भ पाठकोंकी समझमें 
भली भाँति आ जाय, अथवा पुराने टीकाकारोंने अपने संप्रदायकी सिद्धिके लिये 
गीताके कुछ श्लोकोंकी जो खींचातानी की है, उसे पाठक समझ जायें ( गीता 
३.१७-१९; ६.३; १८.२ ); या वे सिद्धान्त सहजही ज्ञात हो जाय कि जो 
गीतारहस्यमें बतलाये गये हैं, और यहभी ज्ञात हो जाय, कि उनमेंसे कौनकौनसे 
सिद्धान्त गीताकी संवादात्मक प्रणालीके अनुसार कहाँ कहाँ किस प्रकार आये हैं ? 
इसमें संदेह नहीं, कि ऐसा करनेसे कुछ विचारोंकी द्विरक्ति अवश्य हो गई है; 
परंतु गीतारहस्यका विवेचत गीताके अनुवादसे इसलिये पृथक्‌ रखना पड़ा है, कि 
गीता-ग्रंथके तात्पयंके विपयम साधारण पाठकोंमें जो भ्रम फैल गया है, वह भ्रम 
अन्य रीतिसे पूर्णतया दूर नहीं हो सकता था; और इस पद्धतिसे पूर्व इतिहास और 
आधारसहित यह दिखलानेमें सुविधा हो गई है, कि वेदान्त, मीमांसा और भक्ति 
प्रभूतिविषयक गीताके सिद्धान्त भारत, सांख्यशास्त्र, वेदान्त-सूत्र, उपनिषद्‌ और 
मीमांसा आदि मूल ग्रंथोंसे कैसे और कहाँ आये हैं ? इससे यहभी स्पष्टतया बतलाना 
सुगम हो गया है, कि संन्यास-मार्ग और कर्मयोग-मार्गमें क्या भेद हैं, तथा अन्यान्य 
धमंमतों और तत्त्वज्ञानोंके साथ गीताकी तुलना करके व्यावहारिक कर्म-दृष्टिसे 
गीताके महत्त्वका योग्य निरूपण करना सरल हो गया है। यदि गीतापर अनेक 
प्रकारकी टीकाएँ न लिखी गई होती और अनेकोंने अनेक प्रकारसे गीताके तात्पर्या- 
थोका प्रतिपादन न किया होता, तो हमें अपने ग्रंथके सिद्धान्तके लिये पोषक और 
आधारभूत मूल संस्क्ृत वचनोंके अवतरण स्थान-स्थानपर देनेकी कोई आवश्यकताही 
न थी। कितु वर्तमान समय दूसरा है; और लोगोंके मनमें यह शंका हो सकती थी, 
कि हमने जो गीतार्थ अथवा सिद्धान्त बतलाया है, वह ठीक है या नहीं ? इसीलिये 
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हमने सर्वत्न स्थलनिर्देश कर बतला दिया है, कि हमारे कथनके लिये प्रमाण क्‍या है 
और मुख्य म्‌ख्य स्थानोंपर तो मूल संस्क्रत वचनोंकोही अनुवादसहित उद्धुत 
कर दिया है। इसके व्यतिरिक्त इन संस्क्ृत वचनोंको उद्धृत करनेका औरभी 
एक प्रयोजन है, वह यह, कि इनमेंसे अनेक वचन साधारण तथा वेदान्त-प्रंथोंसे 
प्रमाणार्थ लिये जाते हैं, अतः पाठकोंको यहाँ उनका सहजही ज्ञान हो जायगा 
और उन सिद्धान्तोंको भली भाँति समझभी सकेंगे | कितु यह कब संभव है, कि वे 
सभी पाठक संस्क्ृतज्ञ हों? इसलिये समस्त ग्रंथकी रचना इस ढंगसे की गई है, 
कि यदि संस्कृत न जाननेवाले पाठक संस्कृत श्लोकोंको छोड़कर केवल ग्रंथही पढ़ते 
चले जायें, तोभी अर्थमें कहीं भी गडबड न हो। इस कारण संस्कृत श्लोकोंका 
शब्दश: अनुवाद न लिखकर अनेक स्थलोंपर उनका केवल सारांश देकरही निर्वाह 
कर लेना पड़ा है। परंतु मूल श्लोक सदेव ऊपर रखा गया है । इसलिये इस प्रणाली से 
भ्रम होनेकी कुछभी आशंका नहीं है । 

कहा जाता है, कि कोहनूर हीरा जब भारतवर्षसे विछायत पहुँचाया गया, तब 
वहाँ फिर उसके नये पहलू बनानेपर वह औरभी तेजस्वी हो गया। हीरेके लिये उप- 
युक्त होनेवाला यह न्याय सत्यरूपी रत्नोंके लियेभी प्रयुक्त हो सकता है। गीतामें 
प्रतिपादित धर्म, सत्य और अभय है सही; परंतु वह जिस समय और जिस स्वरूपमें 
बतलाया गया था, उस देश-काल आदि परिस्थितिमें अब बहुत अंतर हो गया है, 
इस कारण अब उसका तेज पहलेकी भाँति कितनोंहीकी दृष्टिमें नहीं समाता है। 
किसी कर्मको भला-बुरा माननेके पहले, जिस समय यह सामान्य प्रश्नही महत्त्वका 
समझा जाता था, कि “कर्म करना चाहिये अथवा न करना चाहिये “, उस समय 
गीता बतलाई गई है, इस कारण उसका बहुत-सा अंश अब कुछ लोगोंको अना- 
वश्यक प्रतीत होता है; और, उसपरभी निवृत्ति-मार्गीय टीकाकारोंकी लीपा-पोतीने 
तो गीताके कंमंयोगके विवेचनको आजकल बहुतेरोंके लिये दुबोंध कर डाला है। 
इसके अतिरिक्त कुछ नये विद्वानोंकी यह समझ हो गई है, कि अर्वाचीन कालमें 
आधिभौतिक ज्ञानकी पश्चिमी देशोंमें जो बाढ़ हुई है, उस बाढके कारण अध्यात्म 
शास्त्रके आधारपर किये गये कर्मयोगके प्राचीन विवेचन वतंमान-कालके लिये 
पूर्णतया उपयुक्त नहीं हो सकते; कितु यह समझ ठीक नहीं । इस समझकी पोल 
खोलनेके लिये गीतारहस्यके विवेचनमें गीताके सिद्धान्तोंकी जोड़केही पश्चिमी 
पंडितोंके सिद्धान्तभी हमने स्थान-स्थानपर संक्षेपमें दिये हैं। वस्तुतः गीजाका धर्म- 
अधर्म विवेचन इस तुलनासे कुछ अधिक सुदृढ नहीं हो जाता; तथापि अर्वाचीन 
कालकी आधिभौतिक शास्त्रोंकी अश्रुतपूर्व-बृद्धिसि जिनकी दृष्टिमें चकाचौंध लग 
गई है, अथवा जिन्हें आजकलकी एकदेशीय शिक्षापद्धतिके कारण आधिभौतिक 
अर्थात्‌ बाह्य-दृष्टिसेही नीतिशास्त्रका विचार करनेकी आदत पड़ गई है, उन्हें इस 
तुलनासे इतना तो स्पष्ट ज्ञान हो जायगा, कि मोक्ष-धर्म और नीति, ये दोनों विषय 
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आधिभौत्तिक ज्ञानके परे है; और वे यहभी जान जाएँगे, कि इसीसे प्राचीन-कालमें 
हमारे शास्त्रकारोने इस विषयमें जो सिद्धान्त स्थिर किय्रे है, उनके आगे मानवी 
ज्ञानगी गति अबतक नहीं पहुँच पाई है; यही नहीं, कितु पश्चिमी देशोंमेंभी 
अध्यात्म-दृष्टिसे इन प्रश्नोका विचार अभीतक हो रहा है, और इन आध्यात्मिक 
ग्रंथकारोंके विचार गीताशास्वत्रके सिद्धान्तोंसे कुछ अधिक भिन्न नहीं हैं। गीता- 
रहस्यके भिन्न भिन्न प्रकरणोंमें जो तुलनात्मक विवेचन है, उससे यह बात स्पष्ट हो 
जायगी | परंतु यह विषय अत्यंत व्यापक है, इस कारण पश्चिमी पंडितोंके मतोंका 
जो सारांश विभिन्न स्थलॉपर हमने दे दिया है, उसके संबंधमें यहाँ इतना बतला 
देना आवश्यक है, कि गीतार्थको प्रतिपादन करनाही हमारा मुख्य काम है, अतटब 
गीताके सिद्धान्तोंको प्रमाण मानकर पश्चिमी मतोंका अनुवाद हमने केवल यही 
दिखलानेके लिये किया है कि इन सिद्धान्तोंसे पश्चिमी नीतिशास्त्नज्ञों अथवा 
पंडितोंके सिद्धान्तोंका यहाँ तक मेल है; और यह काम हमने इस ढेँगसे किया है 
कि जिससे सामान्य पाठकोंको उनका अर्थ समझनेमें कोई कठिनाई न हो। अब 
यह निविवाद है, कि इन दोनोंके बीच जो सूक्ष्म भेद हैं - और वे हैं भी बहुतही, 
अथवा इन सिद्धान्तोके जो पूर्ण उपपादन या विस्तार हैँ, उन्हें जाननेके लिये मूल 
पश्चिमी ग्रंथही देखने चाहिये। पश्चिमी विद्वान्‌ कहते है, कि कर्म-अकमं विवेक 
अथवा नीतिशास्त्रपर पहला नियमबद्ध ग्रंथ यूनानी तत्त्ववेत्ता अरिस्टाटलने लिखा 
है । परंतु हमारा मत है, कि अरिस्टाटलसेभी पहले, उनकी अपेक्षा अधिक व्यापक 
और तात्त्विक-दृष्टिसे, इन प्रश्नोंका विचार महाभारत एवं गीतामें हो चुका था, 
तथा अध्यात्म-दृष्टिसे गीतामें जिस नीतितत्त्वका प्रतिपादन किया गया है, उससे 
भिन्न कोई और नीतितत्व अबतक नहीं निकला है। “ संनन्‍्यासियोंके समान 
रहकर तत्त्वज्ञानके विचारमें शांतिसे आयु बिताना अच्छा है, अथवा अनेक प्रकारकी 
राजकीय उथरू-पुथल करना भला है _ - इस विषयका जो स्पष्टीकरण अरिस्टाटलने 
किया है, वह गीतामें है; और साक्रेटीज़के इस मतकाभी गीतामें एक प्रकारसे समा- 
वेश हो गया है, कि “ मन्‌ष्य जो कुछ पाप करता है, वह अज्ञानसेही करता है। ” 
क्योंकि गीताका तो यही सिद्धान्त है, कि ब्रह्मज्ञानते वुद्धमेसिम हो जानेपर, फिर 
मनुष्यसे कोईभी पाप हो नहीं सकता । एपिक्युरियन और स्टोइक पंथोंके यूनानी 
पडितोंका यह कथनभी गीताको ग्राह्म है, कि पूर्ण अवस्थामें पहुँचे हुए परम ज्ञानी 
पुरुषका व्यवहारही नीति-दृष्टिसि सबके लिये आदर्शके समान प्रमाण है; और इन 
पंथवालोंने परम ज्ञानी पुरुषका जो वर्णन किया है, वह गीताके स्थितप्रज्ञके वर्णनके 
समानही है। इसी प्रकार मिल, स्पेन्सर, और कांट प्रभति आधिभौतिकवादियोंका 
यह जो कथन है, कि नीतिकी पराकाष्ठा अथवा कसौटी यही है, कि प्र.येक मनुष्यको 
सारी मानव-जातिके हितार्थ उद्योग करना चाहिये, उसकाभी गीतामें वणित स्थित- 
प्रज्ञके 'स्वंभूछाड़ते रत: इस बाह्य लक्षणमें समावेश हो गया है, एवं, कांद और 
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ग्रोनका, नीतिशास्त्रकी उपपत्तिविषयक तथा इच्छास्वातंत्यसंबंधी सिद्धान्तभी 
उपनिषदोके ज्ञानके आधारपर गीतामें आ गया है। इसकी अपेक्षा यदि गीतामें और 
कुछ अधिकता न होती, तोभी वह सर्व॑मान्य हो गयी होती | परंतु गीता इतनेहीसे 
संतुष्ट नहीं हुई, प्रत्यृत उसने यह दिखलाया है, कि मोक्ष, भक्ति और नीति-धर्मके 
बीच आधिभौतिकर ग्रंथकारोंको जिस विरोधका आभास होता है, वह विरोध सच्चा 
नहीं है, अथवा ज्ञान और कर्ममें संन्यास-मागियोके मतसे समक्षमें जो विरोध है, 
वहभी टीक नहीं है, और क्रह्मविद्याका और भक्तिका जो मूलतत्त्व है, वही नीतिका 
और सत्कर्मकाभी आधार है; एवं इस बातकाभी निर्णय कर दिया है, कि ज्ञान, 
संन्यास, कर्म और भक्तिके समुचित मेलसे, इस लछोगमें आयु बितानेके किस मार्गकों 
मनुष्य स्वीकार करे ? इस प्रकार गीता-ग्रंथ प्रधानतासे कर्मयोगका है, और 
इसीलिये, “ ब्रह्मविद्यान्तर्गत (कर्म-)योगशास्त्र ” इस नामसे समस्त वैदिक म्रंथोंमें 
उसे अग्रस्थान प्राप्त हें, गया है। गीताके विषयमें जो कहा जाता है, कि “गीता 
सुगीता कतंव्या किमन्ये: शास्त्वविस्तरै: ” - अकेली गीताकाही पूरा पूरा अध्ययन 
कर लेना बस है; शेष शास्त्रोंके योयो विस्तारसे क्या करना है, यह वह झूठ नहीं 
है, अतएब जिन लोगोंकों हिंदू धर्म और नीतिशास्त्रके मूल तत्त्वोंसे परिचय 
कर लेना हो, उन लोगोंसे हम सविनय कितु आग्रहपुवेक कहते हैं, कि सबसे पहले 
आप इस अपूर्ब ग्रंथका अध्ययन कीजिये । इसका कारण यह है, कि क्षर-अक्षर- 
सुष्टिका और क्षेव-ज्ेत्रज्-न्चानका विचार करनेवाले सांख्य, न्याय, मीमांसा, उप- 
निषद्‌ और वेदान्त आदि प्राचीन शास्त्र उस समय, जितने हो सकते थे उतने, पूर्ण 
अवस्थामें आ चुके थे; और उसके बादही वैदिक धर्मको जो ज्ञानमूलक, भक्ति-प्रधान 
एवं कर्मयोग-प्रधान अंतिम स्वरूप प्राप्त हुआ, तथा वर्तेमान-कालमें प्रचलित वैदिक 
धर्मका जो मूल है, वही गीतामें प्रतिपादित होनेके कारण हम कह सकते हैं, कि 
संक्षेपत्ते कितु निस्संदिग्ध रीतिसे वर्तमानकालीन हिंदु धर्मके तत्वोंको समझा 
देनेवाला, गीताकी जोड़का दूसरा ग्रंथही संस्कृत साहित्यमें नहीं है। 

उल्लिखित वक्‍तव्यरों पाठक सामान्यतः: समझ होये होंगे, कि गीतारहस्यथके 
विवेचनका ढँग कसा है। गीतापर जो शांकरभाष्य है, उसके तीसरे अध्यायके 
आरंभके पुरातन टीकाकारोंके अभिप्रायोंके उल्लेखसे ज्ञात होता है, कि गीतापर 
पहले कर्मयोग-प्रधान टीकाएँ रही होंगी। कितु इस समय ये टीकाएँ उपलब्ध नहीं 
हैं; अतएणव यह कहनेमें कोई क्षति नहीं, कि गीताका यह कर्मयोग-प्रधान और 
तुलनात्मक पहलाही विवेचन है। इसमें कुछ इलोकोंके अर्थ उन अथंसि भिन्न हैं, 
कि जो आजकलकी टीकाओं में पाये जाते हूँ, एवं ऐसे अनेक विषयभी बतलाये गये 
हैं, कि जो अबतककी प्राकृत टीकाओंमें विघ्तारसहित कहींभी वरणित नहीं थे। 
इन विपयोंको और उनकी उपपत्तियोंको यद्यपि हमने संक्षेप्मेंही बतलाया है, 
तथापि यथाशक्‍य सुस्पप्ट और सुबोध रीतिसे बतलानेके उद्योगर्म हमने कोई बात 
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उठा नहीं रखी है; और ऐसा करनेमें यद्यपि कहीं कहीं द्विरक्‍्ति हो गई है, तोभी 
हमने उसकी कोई परवाह नहीं की; और जिन शब्दोंके अर्थ अबतक भाधामें 
प्रचलित नही हो पाये है उतके पर्याय शब्द उनके साथ-ही-साथ अनेक स्थलेंपर दे 
दिये हैं; इसके अतिरिक्त इस विषयके प्रमुख सिद्धान्त सारांशरूपसे स्थान-स्थानपर, 
उपपादनसे पृथककर दिखला दिये गये हैं। फिरभी शास्त्रीय और गहन विषयोंका 
थोड़े शब्दोंमें विचार करना सदेव कठिन है, और इन विषयोंकी हिंदी परि- 
भाषाभी अभी स्थिर नही हो पाई है; अतः हम जानते है, कि भ्रमसे, दृष्टिदोषसे, 
अथवा अन्यान्य कारणोंसे, हमारे इस नये ढँगके विवेचनमें कठिनाई, दुबंधिता, 
अपूर्णता अथवा अन्य दोषभी रह गये होंगे । परंतु भगवद्गीता पाठकोंसे अपरिचितभी 
नहीं है। ऐसे बहुतेरे लोग हैं, जो नित्य नियमसे भगवद्गीताका पाठ किया करते हैं; 
ओर ऐसे लोगभी थोड़े नहीं हैं, कि इसका जो शास्त्रीय दृष्टिसे अध्ययन कर चुके 
हैं या कर रहे हैं । अत: ऐसे अधिकारी पुरुषोंसे हमारी एक प्रार्थना है, कि जब उनके 
हाथमें यह ग्रंथ पहुँचे, और यदि उन्हें इसमें उक्त प्रकारके कुछ दोष मिल जाएँ, तो 
वे कृपा कर हमें उनकी सूचना दे दें; जिससे हम उनका विचार करेंगे, और यदि 
इस ग्रंथके द्वितीय संस्करणके प्रकाशित करनेका अवसर आयेगा, तो इसमें यथा- 
योग्य संशोधन कर दिया जावेगा। संभव है, कुछ लोग समझें, कि हमारा कोई 
विशेष संप्रदाय है और उसी संप्रदायकी सिद्धिके लिये हम गीताका एक विशेष 
प्रकारका अर्थ कर रहे हैँ। इसलिये यहाँ इतना कह देना आवश्यक है, कि यह 
गीतारहस्य ग्रंथ किसीभी व्यक्तिविशेष अथवा संप्रदायके उद्देश्ससे लिखा नहीं गया 
है। हमारी बुद्धिके अनुसार गीताके मूल संस्क् त श्लोकका जो सरल अर्थ होता है, 
वही हमने लिखा है। ऐसा सरल अर्थ कर देनेसे,- और आजकल संस्कृतका 
बहुत-कुछ प्रचार हो जानेसे बहुतेरे लोग समझ सकेंगे, कि अर्थ सरल है या नहीं, 
- यदि इसमे कुछ सांप्रदायिकता आ जावे, तो वह गीताकी है, हमारी नहीं । अर्जुनने 
भगवानसे स्पष्टही कहा थ., कि “मुझे दो-चार मार्ग बतछाकर उलझनमें न डालिये, 
निश्चयपूर्वक ऐसा एकही मार्ग बतलाइये, कि जो श्रेयस्कर हो ” (गीता ३. २; 
५. १ ) इससे प्रकटही है, कि गीतामें किसी-त-किसी एकही विशेष मतका प्रति- 
पादन होना चाहिये ( गीता ३. ३१ ); और मूल गीताकाही अर्थ करके निराग्रह- 
बुद्धिसे हमें देखना है, कि वह विशेष मत कौन-सा है; और हमें पहलेहीसे कोई मत 
स्थिर करके, गीताके अर्थकी इसलिये खींचातानी नहीं करनी है, कि उस पहलेसेही 
निश्चित किये हुए मतसे गीताका मेल नहीं मिलता। सारांश, गीताके वास्तविक 
रहस्यका, - फिर चाहे वह रहस्य किसीभी संप्रदायका अथवा पंथका हो - गीता- 
भक्‍तोंमें प्रसार करके, भगवानकेही अंतिम कथनानुसार यह ज्ञान-यज्ञ करनेके लिये 
हम प्रवृत्त हुए हैं; और हमें आशा है, कि इस ज्ञान-यज्ञकी अव्यंगताकी सिद्धिके लिये, 
ऊपर जो ज्ञानभिक्षा मांगी गई है, उसे हमारे देशबंधु और धर्मबंधु बड़े आनंदसे दे देंगे। 
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अस्तावना श्३े 


प्राचोन टीकाकारोंके प्रतिपादित गीता-तात्पयेके और हमारे मतानुसार गीताके 
रहस्यमें भेद क्‍यों पड़ता है, उसके कारण गीतारहस्यमें विस्तारपूर्वक वतलाये 
बन गये है। परंतु यहाँ यह बतला देना आवश्यक है, कि गीताके तात्पयंके 
संबंधमें यद्यपि इस प्रकार मतभेद हो, तोभी गीतापर जो अनेक भाष्य और टीकाएँ 
हैं, अथवा पहले था वर्तमान समयमें गीताके जो भाषानुवाद हुए हैं, उनसे हमें यह 
ग्रंथ लिखते समय अन्यान्य बातोंमें सदेवही प्रसंगानुसार थोड़ी-बहुत सहायता मिली 
है; एतदर्थ हम उन सबके अत्यंत ऋणी हैं। इसी प्रकार उन पश्चिमी पंडितोंकाभी 
उपकार मानना चाहिये, कि जिनके ग्रंथोंके सिद्धान्तोंका हमने स्थान-स्थानपर 
उल्लेख किया है। और तो क्या ! यदि इन सब ग्रंथोंकी सहायता न मिली होती, 
तो संदेहही है, कि यह ग्रंथ लिखा जाता या नहीं। इसीसे हमने प्रस्तावनाके 
आरंभमेंही साधु तुकारामका यह वाक्य लिख दिया हैं - “ सन्‍्तोंकी उच्छिष्ट 
उक्ति है मेरी बानी । ” सदा स्वेदा एकसाही उपयोगी होनेवाला अर्थात्‌ त्रिकाल- 
अबाधित जो ज्ञान है, उसका निरूपण करनेवाले गीता जैसे ग्रंथसे कालभेदके) 
अनुसार मनुष्यको नवीन नवीन स्फूर्ति प्राप्त हो, तो उसमें कोई आश्चर्य नहीं है; 
क्योंकि ऐसे व्यापक ग्रंथका तो यह धम्ंही रहता है। परंतु इतनेहीसे प्राचीन 
पंडितोंके वे परिश्रम व्यर्थ नहीं हो जाते, कि जो उन्होंने इन ग्रंथोंकेलिये किये हैं । 
पश्चिमी पंडितोंने गीताके जो अनुवाद अंग्रेजी और जर्मन प्रभृति यूरोपकी 
भाषाओंमें किये हैं, उनके लियेभी यही न्याय उपयुक्त होता है। ये अनुवाद प्राय: 
गीताकारोंके प्राचीन टीकाके आधारसे किये जाते हैं। फिरभी कुछ पश्चिमी 
पंडितोंने स्वतंत्र रीतिसे गीताके अर्थ करनेका उद्योग आरंभ कर दिया है। परंतु 
सच्चे ( कर्म- ) योगका तत्त्व अथवा वैदिक-धार्मिक संप्रदायोंका इतिहास भली 
भाँति समझ न सकनेके कारण, या बहिरंग परीक्षासेही उनकी विशेष रुचिके 
कारण, अथवा ऐसेही और कुछ कारणोंसे पश्चिमी पंडितोके ये विवेचन अधिकतर 
अपूर्ण और कुछ कुछ स्थानोंमें तो सर्वेथा भ्रामक और गछरूत हैं। यहाँपर पश्चिमी 
पंडितोंके गीताविषयक ग्रंथोंका विस्तृत विचार करने अथवा उनकी जाँच करनेकी 
कोई आवश्यकता नहीं है। उन्होंने जो प्रमुख प्रश्न उपस्थित किये हैं, उनके संबंधमें 
हमारा जो वक्‍तव्य है, वह इस ग्रंथके परिशिष्ट-प्रकरणमें दिया गया है | कितु यहाँ 
गीताविषयक उन अंग्रेजी लेखोंका उल्लेख कर देना उचित प्रतीत होता है, कि जो 
इन दिनों हमारे देखनेमें आये हैं। पहला लेख मि. ब्रुक्सका है; मि. ब्रुक्स थिआँस- 
फिस्ट पंथके हैं, उन्होंने अपने गीताविषयक ग्रंथमें सिद्ध किया है, कि भगवद्गीता 
कर्मयोग-प्रधान है; और वे अपने व्याख्यानोंमेंभी इसी मतका प्रतियादन किया 
करते हैं। दूसरा लेख मद्रासके मि. एस. राधाकृष्णनूका है, और वह छोटे निबंधके 
रूपमें अमरिकाके “ सावंराष्ट्रीय नीतिशास्त्रसंबंधी त्रैमासिक में प्रकाशित हुआ है 
( जुलाई १९११ )। इसमें आत्मस्वातंत्य और नीति-धर्म, इन दो विषयोंके 


२४ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र 


संबंधमें गीता और कांटकी समता दिखलाई गई है। हमारे मतसे यह साम्य 
इससेभी कहीं अधिक व्यापक है. और कांटकी अपेक्षा ग्रीनकी नैतिक उपपत्ति 
गीतासे कहीं अधिक मिलती-जुलती है। परंतु इन दोनों भ्रश्योंका स्पष्टीकरण 
इस ग्रंथमें कियाही गया है, अतः यहाँ उसको दुहरानेकी आवश्यकता नहीं है। 
इसी प्रकार पंडित सोतानाथ तत्त्वभूषण-कतृंक “कृष्ण और गीता नामक एक 
अंग्रेजी ग्रंथभी इन दिनों प्रकाशित हुआ है और उसमें उक्त पंडितजीके गीतापर दिये 
हुए बारह व्याख्यान हैं। कितु उक्त ग्रंथोंके पाठ करनेसे कोईभी जान लेगा, कि 
तत्त्वभूषणजीके अथवा मि. बुक्‍्सके प्रतिपादनमें और हमारे प्रतियादनमें बहुत 
अंतर है। फिरभी इन लेखोंसे ज्ञात होता है, कि गीताविषयक हमारे विचार कुछ 
अपूर्व नहीं हैं; और इस सुचिन्हकाभी ज्ञान होता है, कि गीताके कर्मंयोगकी ओर 
लोगोंका ध्यान अधिकाधिक आकर्षित हो रहा है, अतएवं यहाँपर हम इन सब 
आधुनिक लेखकोंका अभिनंदन करते हैं। 

यह ग्रंथ मंडालेमें लिखा तो गया था, पर लिखा गया पेन्सिलसे; और 
काटछाँटके अतिरिक्त इसमें औरभी कितनेही नये सुधार किये गये थे। इसलिये 
इसके सरकारके यहाँसे लौट आनेपर प्रेसमें देनेकेलिये इसकी नकल शुद्ध करनेकी 
आवश्यकता हुई; और यदि यह काम हमारेही भरोसेपर छोड़ दिया जाता, ती 
इसके प्रकाशित होनेमें न जाने और कितना समय लग गया होता। परंतु श्रीयुत 
वामन गोपाल जोशी, नारायण कृष्ण गोगटे, रामक्ृष्ण दत्ताब्रेय पराडकर, रामक्ृष्ण 
सदाशिव पिपुटकर, अप्पाजी विष्णु कुलकर्णी प्रभूति सज्जनोंने इस काममें बड़े 
उत्साहसे सहायता दी; एतदर्श उनका उपकार मानना चाहिये | इसी प्रकार श्रीयुत 
कृष्णाजी प्रभाकर खाडिलकरने, और विशेषतया बेदशास्त्रसंपन्न दीक्षित काशीनाथ 
शास्त्री लेलेने बंबईसे यहाँ आकर, ग्रंथकी हस्तलिखित प्रतिको पढ़नेका कष्ट उठाया? 
एवं अनेक उपयुक्त तथा मामिक सूचनाएँ दी, जिसके लिये हम उनके ऋणी हैं । 
फिरभी स्मरण रहे, कि इस ग्रंथमें प्रतिपादित मतोंकी जिम्मेदारी सर्वथा हमारीही 
है। इस प्रकार ग्रंथ छापनेयोग्य तो हो गया, परंतु युद्धेश कारण काग़जकी कमी 
होनेवाली थी । इस कमीको बंबईके स्वदेशी काग़जके पुतलीघरके मालिक मेससे 
* डी. पदमजी और सन ने हमारी इच्छाके अनुसार अच्छा स्वदेशी काग़ज समयपर 
दे करके, दूर कर दिया। इससे गीता-ग्रंथकों छापनेके लिये अच्छा स्वदेशी काग्रज 
मिल सका । कितु ग्रंथ अनुमानसे अधिक बढ़ गया, इससे कागज़की फिर कमी हुई। 
इस कमीकी, पूनेके ' रे पेपर मिल के मालिकोंने पूतति यदि दूर न कर दी होती, तो 
पाठकोंकों और कुछ महीनोंतक ग्रंथके प्रकाशित होनेकी प्रतीक्षा करनी पड़ती। 
अतः: उक्त दोनों पुतलीघरोंके मालिकोंको न केवल हमही, प्रत्युत पाठकभी धन्यवाद 
दें। अब अंतमे प्रूफ़-संशोधनका काम रह गया; जिसे श्रीयुत रामक्ृष्ण दत्तात्रेय 
पराडकर, रामक्ृष्ण सदाशिव पिपुटकर और हरि रघुनाथ भागवतने स्वीकार किया ! 
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अस्तावना रण 


उसमेंभी स्थान-स्थानपर अन्यान्य ग्रंथोंका जो उल्लेख हैं, उनको मूल ग्रंथोंसे ठीक 
ठीक जाँचने, एवं यदि कहीं कोई व्यंग रह गया हो, तो उसे दिखलानेका काम 
श्रीयुत हरि रघुनाथ भागवतने अकेलेही किया है। तात्पयें यह है, कि बिना इन 
लोगोंकी सहायताके इस ग्रंथको हम इतनी शीघ्रतासे प्रकाशित न कर पाते । अतएव 
हम इन सबको हृदयसे धन्यवाद देते हैं। अब रही छपाई, चित्रशाला छापाखानेके 
स्वत्वाधिकारीने इस ग्रंथों सावधानीपूवंक और शीघ्रतासे छाप देना स्वीकारकर 
तदनुसार इस कामको पूर्ण कर दिया; इस निमित्त अंतमें उनकाभी उपकार मानना 
आवश्यक है। खेतमें फसल हो जानेपरभी फसलसे अन्न तैयार करके भोजन करने- 
वालोंके मुंहमें पहुँचनेतक, जिस प्रकार अनेक लोगोंकी सहायता अपेक्षित रहती 
है, वैसीही कुछ अंशोंमें ग्रंथवारकी - कमसे कम हमारी तो स्थिति है। अतणव 
उक्त रीतिसे जिन लोगोंने हमारी सहायता की है, - फिर चाहे उनके नाम यहाँ 
आये हों अथवा नभी आये हों, - उन सबको फिर एक बार धन्यवाद देकर हम 
इस प्रस्तावनाको समाप्त करते हैं। 

प्रस्तावना समाप्त हो गई। अब जिस विषयके विचारमें आजतक बहुतेरे 
वर्ष बीत गये हैं और जिसके नित्य सहवांस एवं चितनसे मनको समाधान होकर 
आनंद होता गया, वह विषय आज ग्रंथके रूपमें हमसे पृथक्‌ हानेवाला है, इसलिये 
य्पि दुख होता है, तथापि ये विचार - सध गये तो व्याजसहित, अन्यथा कमसे कम 
ज्यों-के-त्यों - अगली पीढीके लोगोंको देनेके लियेही हमें प्राप्त हुए थे; अतएव 
वैदिक धर्मके राजगुह्मके इस पारसकों कठोपनिपद्के “ उत्तिष्ठत ! जाग्रत | 
प्राप्य वराज्निबोधत ! ” ( कठ. ३. १४ ) - उठो ! जागो ! और ( भगवानके दिये 
हुए ) इस वरदानको समझ लो ! इस मंत्रसे हम होनहा र पाठकोंको प्रेमोदपूर्वक 
सोंपते हैं। इसीमें कर्म-अकर्मका सारा बीज है; और स्वयं भगवानकाही निश्चय- 
पूर्वक यह आश्वासन है, कि सृष्टिके इस नियमपर ध्यान देकर कि इस धर्मका स्वल्प 
आचरणभी बड़े-बड़े संकटोंसे बचाता है। इससे अधिक और क्या चाहिये ! बिना किये 
कुछभी होता नहीं है; तुमको बस केवल “ निष्काम बुद्धिसे कर्म करते रहना चाहिये ' 
निरी स्वार्थपरायण-बुद्धिसे गृहस्ती चलाते चलाते जो लोग हारकर थक गये हों, उनका 
समय बितानेके लिये, अथवा संसारको छोड़ देनेकी तैयारीके लियेभी, गीता नहीं कही 
गई है, गीताशास्त्रकी प्रवृत्ति प्रत्युत इसलिये हुई है, कि वह और तात्त्विक दृष्टिसे इस 
बातका उपदेश करे, कि मोक्ष-दृष्टिसे संसारके कर्मही किस प्रकार किये जावें, संसारमें 
मनुष्यमात्रका सच्चा कतेव्य क्या है, अतः अंतमें हमारी यही बिनती है, कि प्रत्येक 
मनुष्य पूर्व अवस्थामेंही - चढ़ती हुई उम्रमें ही - गृहस्थाश्रमके, अथवा, संसारके, 
इस प्राचीन शास्त्रको, जितनी जल्दी हो सके उतनी जल्दी समझे बिना न रहे । 


पूना, अधिक वेशाख ०२७77 2ा४772%४६* 
संवत्‌ १९७२ वि. 
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[0 9. हि कि कि 
गीतारहस्यके प्रत्येक प्रकरणके विषयोंकी 
अनुकमणिका 


पहला प्रकरण - विषयप्रवेश 


श्रीमद्भगवद्गीताकी योग्यता -गीताके अध्याय-परिसमाप्तिसूचक सकलल्‍प 
- गीता शब्दका अर्थ - अन्यान्य गीताओंका वर्णन, और उनकी एवं योगवाशिप्ठ 
आदिकी गौणता - ग्रंथपरीक्षाक्रे भेद - भगवद्गीताके आधुनिक बहिरंगपरीक्षक - 
महाभारतप्रणेताका बतहाया हुआ गीता-तात्पर्य - प्रस्थानत्रयी और उसपर 
सांप्रदायिक भाष्य - उनके अनुसार गीताके तात्पय - श्रीशंकराचायें - मधुसूदन - 
तत्त्वमसि - पैशाचभाष्य - रामानुजाचार्य - मध्वाचार्य - वल्लभाचार्य - निबार्क - 
श्रीधरस्वामी - ज्ञानेश्वर - सबकी दृष्टि सांप्रदायिक - सांप्रदायिक दृष्टि छोड़कर 
ग्रंथका तात्पये निकालनेकी रीति - सांप्रदायिक दृष्टिसे उसकी उपेक्षा - गीताका 
उपक्रम और उपसंहार - परस्परविरुद्ध नीति-धर्मोका झगड़ा और उसमें होनेवाला 
कतंव्यधर्म-मोह - उसके निवारणार्थ गीताका उपदेश । ... . . .प-१-२८ 


दूसरा प्रकरण - कमजिज्ञासा 


कतंव्यमुढ्ताके दो अंग्रेजी उदाहरण - इस दृष्टिसे महाभारतका महत्त्व - 
अहिसाधर्मं और उसके अपवाद - क्षमा और उसके अपवाद - हमारे शास्त्रोंका 
सत्यानृतविवेक - अंग्रेजी नीतिशास्त्रके विवेकके साथ उसकी तुलना - हमारे 
शास्त्रकारोंकी दृष्टिकी श्रेष्ठता और महत्ता - प्रतिज्ञापालन और उसकी मर्यादा - 
अस्तेय और उसका अपवाद - “ मरनेसे जिंदा रहना श्रेयस्कर है ' इसके अपवाद - 
आत्मरक्षा - माता, पिता, गुरु प्रभृुति पृज्य पुरुषोंके संबंधमें कतेव्य और उनके 
अपवाद - काम, क्रोध और लोभके निग्रहका तारतम्य - धैर्य आदि गुणोंके अवसर 
और देशकाल आदि मर्यादा - आचारका तारतम्य - धर्म-अधमंकी सूक्ष्मता और 
गीताकी अपूर्वात। . .... ... -« --« -«-पृ. २९-५१ 


तीसरा प्रकरण - कर्मयोग शास्त्र 
कर्म जिज्ञासाका महत्त्व, गीताका प्रथम अध्याय और कमयोगशास्त्रकी 
आवश्यकता - कम शब्दके अर्थका निर्णय - मीमांसकोंका कर्मविभाग - योग शब्दके 
अरथंका तिर्णय - गीतामें योग ८ कर्ंयोग, और वही प्रतिपाद्य - कर्म-अकर्म के पर्याय 


छ्ण ही शब्द - शास्त्रीय प्रतिपयादनके तीन पंथ आधिभौतिक, आदिदेविक और आध्यात्मिक 


20०९6. 


- इन पंथभेदोंका कारण - कोंटका मत-गीताके अनुसार अध्यात्मदृष्टिकी 
श्रेष्ठता - धर्म शब्दके दो अर्थ, पारलौकिक और व्यावहारिक - चातुर्वेर्ण्यादि धर्म 


२८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञार्त्र 


- जगतका धारण करता है, इसलिये धर्म - चोदनालक्षण धर्म - धर्म-अधमंका 
निर्णय करनेके लिये साधारण नियम -  महाजनों येन गत: स पन्‍था: ' और उसके 
दोप - ' अति सर्वत्र वर्जयेत्‌' और उसकी अपूर्णता - अविरोधसे ध्ंनिर्णय - 
कमयोगणास्त्रका काय । स्कप «««.. पृ. ५२-७४ 


चौथा प्रकरण - आधिभोतिक सुखवाद 
स्वरूप-प्रस्ताव - धर्ं-अधमं-निर्णायक तत्त्व - चार्वाकका केवल स्वार्थ - 
हॉब्सका दूरदर्शी स्वार्थ - स्वार्थबुद्धिकि समानही परोपकारबुद्धिभी नैसगिक- 
याज्ञवल्क्यका आत्मार्थ - स्वार्थ-परार्थ-उभयवाद अथवा उदात्त या उच्च स्वार्थ - 
उसपर आशक्षेप - परार्थ प्रधान पक्ष - अधिकांश लोगोंका अधिक सुख - उसपर 
आक्षेप - अधिकांश लोगोंका अधिक हित कौन और कैसे निश्चित करेगा - कर्मंकी 
अपेक्षा कर्ताकी बुद्धिका महत्त्व -परोपरकार क्‍यों करना चाहिये - मनुष्यजातिकी 
पूर्ण अवस्था - श्रेय और प्रेय - सुखदु.खकी अनित्यता और नीतिधमंकी नित्यता । 
प्‌ 3०-९४ 
पाँचवा प्रकरण - सुखदुःखदिवेक 

प्रत्येककी सूखके लिये प्रवृत्ति - सुखदुःखके लक्षण और भेद - सुख स्वतंत्र 

है या दुःखाभावरूप ? - संन्यासमार्गका मत - उसका खंडन -गीताका सिद्धान्त 
- सुख और दुःख, दो स्वतंव भाव - इस लोककमें प्राप्त होनेवाले सुखदु:ख विपर्यय - 
संसारमें सुख अधिक, या दुःख अधिक ? - पश्चिमी युखाधिक्यवाद -- मनुष्यके 
आत्महत्या न करनेसे संसारका सुखमयत्व सिद्ध नहीं होता - सुखकी इच्छाकी अपार 
वृद्धि - सुखकी इच्छा सुखोपभोगसे तृप्त नहीं होती -अतणव संसारमें दुःखकी 
अधिकता - हमारे शास्त्रकारोंका तदनुकूल सिद्धान्त - शोपेनहरका मत - 
असंतोषका उपयोग - उसके दुष्परिणामोंकों हटानेका उपाय - सुखदु:खके अनुभवकी 
आत्मवशता, और फलाशाका लक्षण -फलाशाको त्यागनेसेही दुःखनिवारण होता 
है, अतः कर्मत्यागका निषेध - इंद्वियनिग्रहकी मर्यादा -कर्मयोगकी चतु:सूत्री - 
शारीरिक अर्थात्‌ आधिभौतिक सुखका पशुधर्मत्व - आत्मप्रसादज अर्थात्‌ आध्या- 
त्मिक सुखकी श्रेप्ठता और नित्यता -इन दोनों सुखोंकी प्राप्तिही कर्मयोगकी दृष्टिसे 
परम साध्य है - विषयोपभोग सुख अनित्य है और परम साध्य होनेके लिये अयोग्य 
है - आधिभौतिक सुखवादकी अपूर्णता। ... 2५ पृ. ९५-१२३ 


छठा प्रकरण - आधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रत्विचार 
पश्चिमी सदसद्विवेकदेवतापक्ष - उसके समान मनोदेवताके संबंध में हमारे 
ग्रंथोंके वचन - आधिदेवतपक्षपर आधिभौतिकपक्षके आक्षेप -आदत और अभ्याससे 
कार्य-अकार्यका निर्णय शीघ्र हो जाता है - सदसंद्धिवेक कुछ निराली शक्ति नहीं 





विषयोंकी अनुक्रमाणिका २९ 


है - अध्यात्मपक्षके आक्षेप - मनुष्यदेहरूपी बड़ा कारखाना - कमेंन्द्रियों और ज्ञाने- 
न्द्रियोंके व्यापार - मन और बुद्धिके पृथक्‌ पृथक्‌ काम - व्यवसायात्मका और 
वासनात्मक बुद्धिका भेद एवं संबंध - व्यवसायात्मका बुद्धि एकही है, परंतु, सात्त्विक 
आदि भेदोंसे तीन प्रकारकी है - सहसद्दिवेकबुद्धि इसीमें है, पृथक नहीं है - क्षेत्र- 
क्षेत्विचारका और क्षर-अक्षर-विचारका स्वरूप एवं कर्मयोगसे संबंध - क्षेत्र 
शब्दका अर्थ - क्षेत्ज्षका अर्थात्‌ आत्माका अस्तित्व -क्षर-अक्षर -विचारकी 
प्रस्तावना । 2 हट 3408 5:80 --- पृ. १२४-१४९ 


सातवाँ प्रकरण - कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्षराक्षराविचार 


क्षर और अक्षरका विचार करनेवाले शास्त्र - काणादोंका परमाणुवाद - 
कापिलसांख्य -सांख्य शब्दका अर्थ - कापिलसांख्यविषयक ग्रंथ - सत्कार्यवाद - 
जगतका मूल द्रव्य अथवा प्रकृति एकही है - सत्त्तव, रज और तम, उसके तीन गुण 
- विग॒णकी साम्यावस्था और पारस्परिक रणगड़े-अगड़ेसे नाना पदाथथोंकी उत्पत्ति - 
प्रकृति अव्यक्त, अखंडित, एकरूप और अचेतन - अव्यक्तसे व्यक्त - प्रकृतिसेही 
मन और बुद्धिकी उत्पत्ति - सांख्यशास्त्रको हेकेलका जडाढ्वत और प्रकृतिसे आत्माकी 
उत्पत्ति स्वीकृत नहीं - प्रकृति और पुरुष दो स्वतंत्र तत्त्व - उनमेंसे पुरुष अकर्ता, 
निर्गण और उदासीन, सारा कतृत्व प्रकृतिका - दोनोंसे संयोगसे सृष्टिका विस्तार 
- प्रकृति और पुरुषके भेदको पहचान लेनेसे कंवल्यकी अर्थात्‌ मोक्षकी प्राप्ति - 
मोक्ष किसका, प्रकृतिका या पुरुषका ? - साख्योंके असंख्य पुरुष और वेदान्तियोंका 
एक पुरुष - त्रिगुणातीत अवस्था -सांख्योंके और ग्रीताके तत्सदृश सिद्धान्तोंके 
अंक. -. कक फहकत हुडय जकढए, आाडु॥ पु पण उतूप ९९ 


आठवाँ प्रकरण - विश्वकी रचना और संहार 


प्रकृतिका विस्तार - ज्ञान-विज्ञानका लक्षण - भिन्न भिन्न सुष्ट्युत्पत्तिक्रम 
और उनकी अंतिम एकवाक्यता - आधुनिक उत्क्रांतिवादका स्वरूप और सांख्योंके 
गुणोत्कर्ष तत्त्व्से उसकी समता - गुणोत्कर्षका अथवा गुणपरिणामवादका निरूपण - 
प्रकृतिसे प्रथम व्यवसायात्मका बुद्धिकी और फिर अहकारकी उत्पत्ति - उसके 
त्रिघात अनंत भेद - अहंकारसे फिर सेंद्रिय-सूप्टिकि मनसहित ग्यारह तत्त्वोंकी, 
और निरिद्रिय-सृष्टिके तन्मात्नररूपी पाँच तत्त्वोकी उत्पत्ति -इस बातका निरूपण, 
कि तन्माताएँ पाँचही क्‍यों और सूक्ष्मेन्द्रियाँ ग्यारहही क्‍यों ? - सूक्ष्म सृष्टिस स्थूल 
विशेष - पच्चीस तत्त्वोंका ब्रह्मांडवक्ष - अनुगीताका ब्रह्मवृक्ष और गीताका 
अश्वत्थवृक्ष - पच्चीस तत्त्वोंका वर्गकिरण करनेकी सांख्योंकी तथा वेदान्तियोंकी 
भिन्न-भिन्न रीति - उनका नकेशा - वेदान्तग्रंथोंमें वणित स्थूछ पंचमहाभूतोंकी 
उत्पत्तिका क्रम-और फिर पंचीकरणसे सारे स्थूल पदार्थ - उपनिषदोके त्रिवृत्करणसे 


३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


उसकी तुलना - सजीव सृष्टि और लिगशरीर - वेदान्तमें वणित लिंगशरीरका 
और सांख्यशास्त्रमे वणित लिंगशरीरका भेद - बुद्धिके भाव और वेदान्तका कर्म - 
प्रलय - उत्पत्तिकी प्रढघकाल - कल्पयुगमान - ब्रह्मा - दिन-रात और उसकी सारी 
आयू - सृष्टिकी उत्पत्तिके अन्य क्रसे विरोध और एकता। पृ. १७०-१९६ 


नवाँ प्रकरण - अध्यात्म 


प्रकृति और पुरुष ह्वुतपर आक्षेप - दोनोंसे परे रहनेवालेका विचार करनेकी 
प्रद्धति - दोनोंसेभी परेका एकही परमात्मा अथवा पर पुरुष - प्रकृति (जगत ), 
पुरष (जीव) और परमेश्वर, यह त्रयी - गीतामें वणित परमेश्वरका स्वरूप - 
व्यक्त अथवा सगुण रूप और उसकी गौणता - अव्यक्त कितु मायासे व्यक्त 
होनेवाला - अव्यक्तकेही तीन भेद, सग्रण, निर्गुण और सगुण-निर्गुण - उपनिषदोंके 
तत्सदृश वर्णन - उपनिषदोंमें उपासनाके लिये बतलाई हुई विद्याएँ और प्रतीक - 
त्रिविध अव्यक्त रूपोंमें निर्गुणही श्रेष्ठ ( पृ. २०९ ) - उवत सिद्धान्तोंकी शास्त्रीय 
उपपत्ति - निर्मुण और संगुणके गहन अर्थ - अमृतत्वकी स्वभावसिद्ध कल्पना - 
सृष्टिज्ञान कैसे और किसका होता है? -ज्ञानक्रियाका वर्णन और नामरूपोंकी 
व्याख्या - नामरूपोंका दृश्य और वस्तुतत्त्व - सत्यकी व्याख्या - विनाशी होनेसे 
नामरूप असत्य हैं-और नित्य होनेसे वस्तुतत्त्व सत्य है- वस्तुतत्त्वही अक्षरत्रह्म है 
और नामरूप माया - सत्य और मिथ्या शब्दोंके वेदान्तशास्त्रानुसार अर्थ - आधि- 
भौतिक शास्त्रोंकी नामरूपात्मकता ( पृ. २३३ ) - विज्ञानवाद वेदान्तको ग्राह्म 
नहीं - मायावादकी प्राचीनता - नामरूपसे आच्छादित नित्य ब्रह्मकमा और शारीर 
आत्माका स्वरूप एकही - दोनोंकोभी चिद्रूप क्यों कहते हैं? - ब्रह्मात्मैक्य याने - 
“जो पिडमें वही ब्रह्मांड में - ब्रह्मानन्द मैं-पनकी मृत्यु - तुरीयावस्था अथवा 
निगविकल्प समाधि - अमृतत्वसीमा और मरणका मरण ( पृ. २३४ ) - द्वैतवादकी 
उत्पत्ति - गीता और उपनिषद्‌, दोनों अढ्वेत वेदातकाही प्रतिपादन करते हैं 
- निर्गुणसे सगृण मायाकी उत्पत्ति कैसे होती है? - विवतवाद और - गुण- 
परिणामवाद - जगतू, जीव और परमेश्वरविषयक अध्यात्मवादके संक्षिप्त सिद्धान्त 
( पृ. २४४ ) - ब्रह्मका सत्यानृतत्व -३+ तत्सत्‌ और अन्य ब्रह्मनिर्देश - जीव 
परमेश्वरका अंश' कैसे ? - दिक्कालसे परमेश्वर अमर्यादित ( पृ. २४७-२४८ ) 
- अध्यात्मशास्त्रका अंतिम सिद्धान्त - देहेंद्रियोंम भरी हुई साम्यबुद्धि - मोक्षस्वरूप 
और सिद्धावस्थाका वर्णन (पृ. २५१ ) - ऋग्वेदकके नासदीय सुक्तका सार्थ 
विवरण - पूर्वापर प्रकरणकी संगति । »»«. --« पृ. १९७-२६१ 


दसवाँ प्रकरण -- कर्मंषिषक ओर आत्मस्वातंत्र्य 


मायासृष्टि और ऋह्मस॒ष्टि -देहके कोश और कर्माश्रयीभूत लिगशरीर - कर्म, 
नामरूप और मायाका पारस्परिक संबंध - कर्मकी और मायाकी व्याख्या- मायाका 
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मूल अगम्य, इसलिये यद्यपि माया परतंत्र हो, तथापि अनादि - मायात्मक प्रकृतिका 
विस्तार अथवा सृष्टिही कर्म - अतएवं कर्मभी अनादि - कर्मके अखंडित प्रयत्न - 
परमेश्वर उसमें हस्तक्षेप नहीं करता, और कर्मानुसारही फल देता है ( पृ. २६९ ) 
- कमंबंधकी सुदृढ़ता और प्रवृत्तिस्वातंत्यवादकी प्रस्तावना - कर्म-विभाग; संचित, 
प्रारब्ध और क्रियमाण -  प्रारब्धकर्मणां भोगादेव क्षय: ' - वेदान्तको मीमांसकोंका 
नैष्कर्म्य-सिद्धिवाद अग्राह्म है - ज्ञान बिना कर्मबंधसे छुटकारा नहीं - ज्ञान शब्दका 
अर्थ - ज्ञानप्राप्ति कर लेनेके लिये शारीर आत्मा स्वतंत्र है (पू. २८४ ) - परंतु 
उसके पास कर्म करनेके निजी साधन नहीं हैं, इस कारण उतनेहीके लिये परावलंबी 
- मोक्षप्राप्त्यच आचरित स्वल्प कर्मभी व्यर्थ नहीं जाता - अतः कभी-न-कभी दीर्घ 
उद्योग करते रहनेसे सिद्धि अवश्य मिलती है - कर्मक्षयका स्वरूप - कर्म नहीं छूटते, 
फलाशाको छोड़ो - कमंका बंधकत्व मनमें है, न कि कर्ममें - इसलिये ज्ञान कभी 
हो, मोक्षदी उसका फल - तथापि उसमेंभी अंतकालका महत्त्व (पु.२८९ ) - 
कर्मकांड और ज्ञानकांड - श्रौतयज्ञ और स्मातंयज्ञ - कर्मप्रधान गाहंस्थ्यवृत्ति - 
उसीके दो भेद, ज्ञानयू क्त और ज्ञानरहित- उसके अनुसार भिन्न भिन्न गतियाँ - 
देवयान और पितृयाण - कालूवाचक या देवतावाचक - तीसरी नरककी गति - 
जीवन्मुक्तावस्थाका वर्ण ।..... कक 2 पु. २६२-३०२ 


ग्यारहवाँ प्रकरण - संन्यास ओर कमंयोग 


अर्जुनका प्रश्न, कि संन्यास और कर्मयोग, दोनोंमें श्रेष्ठ मा्गें कौन-सा - इस 
पंथके समानही पश्चिमी पंथ - संन्यास और कर्मयोगके पर्याय शब्द - संन्यास 
शब्दका अर्थ - कर्मयोग संत्न्यास मार्गका अंग नहीं है, दोनों स्वतंत्न - इस 
संबंधमें टीकाकारोंका गोलमाल - गीताका स्पष्ट सिद्धान्त कि इन दोनों मार्गोमें 
कर्मयोगही श्रेष्ठ - संन्यासमार्गीय टीकाकारोंका किया हुआ विपर्यास - उसपर 
उत्तर - अर्जुनको अज्ञानी नहीं मान सकते (पृ. ३१३ ) - इस बातके गीतामें 
निर्दिष्ट कारण, कि कर्मयोगही श्रेष्ठ क्यों है- आचार अनादि कालसे द्विविध, अतः 
श्रेष्ठताका निर्णय करनेमें उपयोगी नहीं - जनककी तीन और गीताकी दो निष्ठाएँ 
- कर्मोको बंधक कहनेसे, यह सिद्ध नहीं होता, कि उन्हें छोड़ देना चाहिये; फलाशा 
छोड़ देनेसे निर्वाह हो जाता है - कर्म छूट नही सकते - कर्म छोड़ देनेपर खानेके 
लियेभी न मिलेगा - ज्ञान हो जानेपर अपना कतंव्य न रहे, अथवा वासनाका क्षय 
हो जाय, तोभी कर्म नहीं छुटते - अतएव ज्ञानप्राप्तिके पश्चातभी निःस्वार्थेबुद्धिसे 
कर्म अवश्य करना चाहिये - भगवानका और जनका उदाहरण - फलाशात्याग, 
वैराग्य और कर्मोत्साह ( पृ. ३२१ ) - लोकसंग्रह और उसका लक्षण - बह्मज्ञानका 
यही सच्चा पर्यवसान - तथापि वह लोकसंग्रहभी चातुर्वष्य॑ं-व्यवस्थाके अनुसार 
और निष्काम (पृ. ३३८ ) - स्मृतिग्रंथोंमें वणित चार आश्रमोंका आयू बितानेका 


३२ गीतारहस्य अथवा कमयोंगशास्र 


मार्ग - गृहस्थाश्रमका महत्त्व - भावगतधर्म - भागवत और स्मातंके मूल अर्थ - 
गीतामें कर्म योग अर्थात्‌ भागवतधममंही प्रतिपाद्य - गीताके कर्मयोग और मीमांसकोंके 
क्ममार्गका भेद - स्मार्त संन्यास और भागवत ल्संन्यासका भेद - दोनोंकी एकता - 
मनुस्मृतिके वेदिक क्ंयोगकी और भागवतध्वमंकी प्राचीनता - गीताके अध्याय- 
समाप्तिशृचक संकल्पका अर्थ - गीताकी अपूर्वता और प्रस्थानत्नयीके तीन भागोंकी 
साथंकता ( पृ. ३५३ )- संन्यास (सांख्य) और कर्मयोग (योग), दोनों मार्गकि 
भेद-अभेदका नकझेमें संक्षिप्त वर्णन - आय बितानेके भिन्न भिन्न मार्ग - गीताका 
सिद्धान्त, कि कर्मयोगही सबसे श्रेष्ठ - उस सिद्धान्तका प्रतिपादक ईशावास्योप- 
निषदका मंत्र - उस मंत्रपर शांकरभाष्यका विचार - मनु और अन्यान्य स्मृतियोंके 
ज्ञानकमंसमुच्चयात्मक वचन। न पृ. ३०३-३६७ 


बारहवाँ प्रकरण - सिद्धावस्था ओर व्यवहार 


समाजकी पूर्णावस्था - पूर्णावस्थामें सभी स्थितप्रज्ञ - नीतिकी परमावधि 
- पश्चिमी स्थितप्रज्ञ - स्थितप्रज्ञना विधिनियमोंसे परेकी स्थिति - कर्मयोगी 
स्थि. >ज्का आचरणही परम नीति - पूर्णावस्थावाली परमावधिकी नीतिमें और 
ल। [( समाजकी नीतिमें भेद -दासबोधमें वर्णित उत्तम पुरुषका लक्षण - परंतु इस 
भंदसे नीति-धर्मकी नित्यता नहीं घटती ( पृ. ३७९ ) - स्थितप्रज्ञ इन भेदोंको किस 
दृष्टिस करता है ? - समाजका श्रेय, कल्याण अथवा सर्वभूतहित - तथापि इस बाह्य- 
दृष्टिकी अपेक्षा साम्यबु ढिही श्रेष्ठ - अधिकांश लोगोंके अधिक हित और साम्यबुद्धि, 
इन तत्त्वोंकी तुलना - साम्यबुद्धिसि जगतमें बर्ताव करना - परोपकार और अपना 
निर्वाह - आत्मौपम्यबुद्धि - उसका व्यापकत्व, महत्व और उपपत्ति -' वसुधेव 
कुटुबकम्‌ _ ( पृ.३९२ ) -बूद्धि सम हो जाय, तोभी पात्न-अपात्रकरा विचार नहीं 
छूटता - निर्वेरका अर्थ निष्क्रिय अथवा निष्प्रतिकार नहीं है - जैसेको तैसा - दुष्ट 
निग्रह - देशाभिमान, कुलाभिमान इत्यादिकी उपपत्ति - देशकाल-मर्यादापरिपालन 
ओर आत्मरक्षा - ज्ञानी पुरुषका कतंव्य - लोकसंग्रह और कर्मयोग - विषयोपसंहार 
- स्वार्थ, परार्थ और परमार्थ। £ दे . - पृ. ३६८-४०६ 


तेरहवाँ प्रकरण - भाक्तिमाग 


अल्पबुद्धिवाले साधारण मनुष्योंके लिये निर्गुण ब्रह्मस्वरूपकी दुर्बोधता - ज्ञान- 
प्राप्तिके साधन, श्रद्धा और बुद्धि - दोनोंकी परस्परापेक्षा - श्रद्धासे व्यवहारसिद्धि - 
श्रद्धासे परमेश्वरका ज्ञान हो जानेपरभी निर्वाह नहीं होता - मनमें उसके प्रति- 
फलित होनेके लिये निरतिशय और निहँतुक प्रेमसे परमेश्वरका चितन करना पड़ता 
है, - इसीको भक्ति कहते हँ - सगुण अव्यक्तका चितन कष्टमय और दुःसाध्य - 
अतएव उपासनाकेलिये प्रत्यक्ष वस्तु होनी चाहिये - ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्म 


जनक 
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परिणामर्म एकही - तथापि ज्ञानके समान भक्ति निष्ठा नहीं हो सकती - भक्ति 
करनेके लिये ग्रहण किया हुआ परमेश्वरका प्रेमगप्य और प्रत्यक्ष रूप - प्रतीक 
शब्दका अर्थ - राजविद्या और राजगुह्म णब्दोंके अर्थ -गीताका प्रेमरस ( पृ- 
४२० ) - परमेश्वरकी अनेक विभूतियोंमेंसे कोईभी प्रतीक हो सकती है - 
बहुतेरोंके अनेक प्रतीक और उनमे होनेवाला अनर्थ - उसे टालनेका उपाय - 
प्रतीक और तत्संबंधी भावनामें भेद - प्रतीक कुछभी हो, भावनाके अनुसार फल 
- विभिन्न देवताओंकी उपासनाएँ - उसमेंभी फलदाता एकही परमेश्वर है, देवता 
नहीं - किसीभी देवताकों भजो, वह परमेश्वरकाही अविधिपूर्वक भजन होता है - 
इस दृष्टिसे गीताके भक्तिमार्गकी श्रेष्ठता - श्रद्धा और प्रेमकी शुद्धता-अशुद्धता - 
उद्योग करनेसे क्रमण: सुध/र और अनेक जन्मोंके पश्चात्‌ सिद्धि - जिसे न श्रद्धा 
है न वृद्धि, वह इवा - बुद्धिति और भक्तिसे अंतमें एकही अद्वैत - ब्रह्मज्ञान होता 
है ( पृ. ४३१ ) - कर्मविपाकप्रक्रियाके और अध्यात्मके सब सिद्धान्त भक्तिमार्गमेंभी 
स्थिर रहते है - उदाहरणार्थ, गीताके जीव और परमेश्वरका स्वरूप - तथापि 
इस सिद्धान्तमें कभी कभी शब्दभेद हो जाता है - उदा० कर्म अब परमेश्वरही हो 
गया - ब्रह्मापण और क्ृष्णापंण - परंतु अर्थका अनर्थ होता हो, तो गशब्दभेदभी 
नहीं किया जाता -गीताधर्ममें प्रतिपादित श्रद्धा और ज्ञानका मेल - भक्तिमार्ग में 
संन्यामधर्मकी अपेक्षा नहीं है - भक्तिका और कर्मका विरोध नही है - भगवद- 
भक्‍त और लोकसंग्रह - स्वकमंसही भगवानका यजन-पूजन - ज्ञानमार्ग त्िवग्गंके 
लिये है, तो भक्तिमार्ग स्त्री, जूद्र आदि सबके लिये खुला - अंतकालमेंभी अनन्य 
भावसे परमेश्वरके शरणापन्न होनेपर मुक्ति - अन्य सब धर्मोकी अपेक्षा गीताके 
धर्मकी श्रेप्ठता ।  .... .... -.. -... --पू. ४०७-४४२ 


चोद॒हवाँ प्रकरण - गीताध्यायसंगति 


विपय-प्रतिपादनकी दो रीतियाँ - गास्त्रीय और संवादात्मक - संवादात्मक 
पद्धतिके गुणदोप - गीताका आरंभ - प्रथमाध्याय - द्वितीय अध्यायमें 'सांख्य' और 
योग, इन दो मार्गोसेही आरंभ - तीसरे, चौथे और पाँचवे अध्यायमें कमंयगोगका 
विवेचन - कमंकी अपेक्षा साम्यबुद्धिकी श्रेप्ठता - कर्म छूट नहीं सकते - सांख्य- 
निप्ठाकी अपेक्षा कर्मयोग श्रेयस्कर है - साम्यबुद्धिकों पानेक्ते लिये इंद्रियनिग्रहकी 
आवश्यकता - छठे अध्यायमें वरणित इद्वियनिग्रहका साधन - कर्म, भक्ति और 
ज्ञान, इस प्रकार गीताके तीन स्वतंत्र विभाग करना उचित नहीं है -ज्ञान ऑर 
भक्ति, कर्मयोगकी साम्यवुद्धिके साधन हैं अतएव त्वमू, तत्‌, असि, इस प्रकारभी 
षडध्यायी नद्टीं होती - सातवे अध्यायसे लेकर वारहवें अध्यायतक ज्ञानविज्ञानका 
विवेचन कर्मयोगकी सिद्धिके लियेही है, स्वतंत्र नहीं है -सातवेंसे लेकर वारहवें 
2 २2036 तात्पर्य - गीताके इन अध्यायोंमेंभी भक्ति और ज्ञान पृथक्‌ पृथक 

गी.र. ३ ह* 
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वण्ित नहीं हैं, परस्पर एक दूसरेसे गूँथे हुए हैं, और उनका ज्ञानविज्ञान यह एकही 
नाम है - तेरहसे लेकर सत्नहवें अध्यायतकका सारांश - अठारहवेंका उपसंहार 
कर्मयोगप्रधानही है - अतः मीमांसकोंकी उपक्रम - उपसंहार आदि दृष्टिसे गीतामें 
कर्मयोगही प्रतिपाद्य निश्चित होता है - चतुविध पुरुषार्थ - अर्थ और काम धर्मा- 
नुकूल होने चाहिये-कितु मोक्षका और धम्मका विरोध नहीं है-गीताका 
संन्यासप्रधान अर्थ क्योंकर किया गया है? - सांख्य + निष्काम कर्म  कर्मयोग - 
गीतामें क्या नहीं है ? - तथापि अंतमें कर्मयोगही प्रतिपाद्य है - संन्यासमागंवालोंसे 
प्रार्थना । हक 2९ ५ + 282६ न 9 . - -पूँ. ४४३-४७१ 
पंद्रहवाँ प्रकरण -- उपसंहार 

कर्मयोगशास्त्र और आचारसंग्रहका भेद - यह भ्रमपूर्ण समझ, कि वेदान्तसे 
नीतिशास्त्रकी उपपत्ति नहीं लगती -- गीता वही उपपत्ति बह्लाती है - केवल नीति- 
दृष्टिसे गीताधमंका विवेचन - कबकी अपेक्षा बुद्धिकी श्रेष्ठता - नकुलोपाख्यान - 
ईसाइयों और बौद्धोंके तत्सदूश सिद्धान्त - अधिकांश लोगोंकी अधिक हित 
और 'नोदैवत', इन दो पश्चिमी पक्षोंसे गीतामें प्रतिपादित साम्यबुद्धिकी तुलना - 
पश्चिमी आध्यात्मिक पक्षसे गीताकी उपपत्तिकी समता - कांट और ग्रीनके सिद्धान्त 
- वेदान्त और नीति (पु. ४८८ ) -नीतिशास्त्रमें अनेक पंथ होनेका कारण - 
पिड-ब्रह्मांडी रचनाके विषयमें मतभेद -गीताके आध्यात्मिक उपपादनकी 
महत्त्वपूर्ण विशेषता - मोक्ष, नीतिधर्म और व्यवहारकी एकवाक्यता - ईसाइयोंका 
संनन्‍्यासमार्ग - सुखहेतुक पश्चिमी कर्ममार्ग - गीताके कर्ममार्गंसे उसकी तुलना -« 
चातुर्वष्य-व्यवस्था और नीतिधर्मके बीच भेद - दुःखनिवारक पश्चिमी क्मंमागे 
और निष्काम गीताधर्म (पृ. ४९८ ) - कमंयोगका कलियुगवाला संक्षिप्त इतिहास -- 
जैन और बौद्ध यति - शंकराचार्यके संन्यासी - मुसलमानी राज्य - भगवद्भकत, 
संत्मंडडी और रामदास - गीताधरमंका जिंदापन - गीताधमंकी अभयता, नित्यता 
और समता - ईश्वरसे प्रार्थना । 5 र पृ. ४७२-५०९ 


परिशिष्ठ-प्रकरण -- गीताकी बहिरंगपरीक्षा 

महाभारतमें, योग्य कारणोंसे उचित स्थानपर गीता कही गई है; वह प्रक्षिप्त 
नहीं है। भाग १. गीता और महाभारतका कतुंत्व - गीताका वर्तमान स्वरूप - 
महाभारतका वर्तमान स्वरूप - महाभारतमें गीताविषयक सात उल्लेख - दोनोंके 
एक-से मिलतेजुलते श्छोक और भाषासादूश्य - इसी प्रकार अर्थंसादुश्य - इससे 
सिद्ध होता है, कि गीता और महाभारत दोनोंका प्रणेता एकही है। भाग २. गोता 
और उपनिषदोंकी तुलना - शब्दसादृश्य और अर्थंसादुश्य - गीताका अध्यात्मज्ञान 
“उपनिषदोंकाही है - उपनिषदोंका और गीताका मायावाद -- उपनिषदोंकी अपेक्षा 
गीताकी विशेषता - सांख्यज्ञान और वेदान्तकी एकवाक्यता - व्यक्तोपासना अथव' 
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भक्तिमार्ग - परंतु कर्मयोगमार्गका प्रतियादनही सबसे महत्त्वपूर्ण विशेषत - इंद्रिय- 
निग्नरह करनेके लिये गीतामें बतलाया गया योग, पातंजल-योग और उपनिषद्‌ । 
- भाग ३. गीता और ब्रह्मसृत्रोंकी पूर्वापरता - गीतामें ब्रह्मसूत्रोंका स्पष्ट उल्लेख 
- अह्यसूत्रोंमें स्मृति शब्दसे गीताका अनेक बार उल्लेख - दोनों ग्रंथोंके पूर्वापरका 
विचार - ब्रह्मसूत्र या तो वर्तमान गीताके समकालीन हैं या औरभी पुराने, बादके 
नहीं - गीतामें ब्रह्मसूत्रोंके उल्लेख होनेका एक प्रबल कारण । - भाग ४. भागवत- 
धर्मका उदय और गीता - गीताका भक्तिमार्ग वेदान्त, सांख्य और योगको लियेए 
हुए है - वेदान्तके मत गीतामें पीछेंसे नहीं मिलाये गये हैं - वैदिक धर्मका अत्यंता 
प्राचीन स्वरूप कर्मप्रधान है - तदनंतर ज्ञानका अर्थात्‌ वेदान्त, सांख्य और वैराग्यक 
प्रादुर्भाव - दोनोंकी एकवाक्यता प्राचीन कालमेंही हो चुकी है - फिर भक्तिका 
प्रादुर्भाव - अतएव पूर्वोक्त मार्गोके साथ पहलेसेही भक्तिकी एकवाक्यता करनेकी 
आवश्यकता - यही भागवतधर्मकी अतएव गीताकीभी दृष्टि - गीताका ज्ञान- 
कर्मसमुच्चय उपनिषदोंका है, परंतु भक्तिका मेल अधिक है - भागवतधमंविषयक 
प्राचीन ग्रंथ, गीता और नारायणीयोपाख्यान - श्रीकृष्णा और सात्वत अथवा 
भागवतधमके उदयका काल एकही - बुद्धके पूर्व लगभग सात-आठ सौ अर्थात्‌ ईसाके 
पूर्व पंद्रहलौ वर्ष - ऐसा माननेका कारण-न माननेसे होनेवाली अनवस्था - 
भागवतधमंका मूलस्वरूप नैष्कम्यंप्रधान फिर भक्तिप्रधान, और अंतमें विशिष्टा- 
द्वैतप्रधान - मूल गीता ईसासे प्रथम कोई नौ सौ वर्षकी है।- भाग ५. वर्तमान 
गीताका कार - वर्तमान महाभारत और वर्तमान गीताका समय एकही - इनमेंसे 
वर्तमान महाभारत भाससे, अश्वधोष, आश्वलकायन, सिकंदर और मेषादि गणनाके 
पूर्वंका, कितु बुद्धके पश्चातका - अतएवं शकसे प्रथम लगभग पाँच सौ वर्षका - 
वर्तमान गीता कालिदास, बाणभट्ट, भासकवि, पुराणों और बौधानके, एवं बौद्ध-धर्म के 
महायान पंथकेभी प्रथमकी, अर्थात्‌ शकसे प्रथम पाँच सौ वर्षकी - भाग ६. गीता 
और बौद्ध ग्रंथ-गीताके स्थितप्रज्ञक और बौद्ध अहँतके वर्णनमें समता-बौद्ध-धरमंका 
स्वरूप और उससे पहलेके ब्राह्मणधमंसे उसकी उत्पत्ति - उपनिषदोंके आत्मवादको 
छोड़कर केवल निवृत्तिप्रधान आचारकोही बुद्धने अंगीकार किया - बौद्धमतानुसार 
इस आचारके दृश्य कारण, अथवा चार आये सत्य - बौद्ध गाहेस्थ्यधर्म और वैदिक 
स्मार्तंधर्ममें समता - ये सब विचार मूल वैदिक ध्मकेही हैं- तथापि महाभारत 
और गीताबविषयक पृथक्‌ विचार करनेका प्रयोजन - मूल अनात्मवादी और निवृत्ति- 
प्रधान धर्मसेही आगे चल कर भविष्यप्रधान बौद्ध-धर्मका उत्पन्न होना असंभव- 
महायान पंथकी उत्पत्ति - यह माननेके लिये प्रमाण, कि उसका भ्रवृत्तिप्रधान भक्ति- 
धर्म गीतासेही ले लिया गया है - उससे निर्णीत होनेवाला गीताका समय । - भाग 
७. गीता और ईसाइयोंको बाइबल - ईसाई धर्मसे गीतामें किसीभी तत्त्वका लिया 
जाना असंभव - ईसाई धर्म यहुदी धर्मंसे धीरे धीरे स्वतंत्र रीतिपर नहीं निकला है - 
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वह क्‍यों उत्पन्न हुआ है, इस विषयमें पुराने ईसाई पंडितोंकी राय - एसीन पंथ और 
यूनानी तत्त्वज्ञान - ईसाई धर्मके साथ बौद्ध धर्मकी अद्भुत समता - इनमें बौद्ध- 
धर्मकी निविवाद प्राचीनता -इस बातका प्रमाण, कि यहुदियोंके देशमें बौद्ध 
यतियोंका प्रवेश प्राचीन समयमेंही हो गया था - अतएव ईसाई धर्मके तत्त्वोंका 
बौद्ध-धमंसेही अर्थात्‌ पर्यायसे वैदिक धर्मसेही अथवा गीतासेही लिया जाना पूण 
संभव है - इससे सिद्ध होनेवाली गीताकी निस्सन्दिग्ध प्राचीनतः । प्‌. ५१०-५९५ 


गीतारहस्यके संक्षिप्त चिन्होंका ब्योरा, और संक्षिप्त चिन्होंसे 
जिन ग्रंथोंका उल्लेख किया हें, उनका परिचय 


अथर्व. अथवे वेद । कांड, सूकत और ऋचाके ऋमसे आगेके अंक हैं । 


अष्टा, अष्टावक्रगीता । अध्याय और श्लोक । अष्टेकर और मंडलीका गीतासंग्रहका 
संस्करण । 


ईश. ईशावास्योपनिषद्‌ । आनंदाश्रमका संस्करए । 


ऋ., ऋग्वेद । मंडल, सूकत और ऋचा । 

ऐ. अथवा ऐ. उ. ऐतरेयोपनिषद्‌ । अध्याय, खंड और श्लोक । आनन्दाश्रमका संस्करण । 
ऐ. ब्रा., ऐतरेय ब्राह्मण । पंचिका और खंड । डॉ. हौडाका संस्करण । 

के. अथवा कठ. कठोपनिषद्‌ । वलछी और मंत्र । आनंदाश्रमका संस्करण । 

केन. केनोपनिषद्‌ (- तलवकारोपनिषद्‌ ) । खंड और मंत्र । आनंदाश्रमका संस्करण । 
के, कैवल्योपनिषद्‌ । खंड और मंत्र । २८ उपनिषद्‌, निर्णयसागरका संस्करण । 


कोषी. कौषीतक्युपनिषद्‌ अथवा कौषीतकि ब्राह्मणोपनिषद्‌ । अध्याय और खंड। 
कहीं कहीं इस उपनिषदके पहले अध्यायकोही ब्राह्मणानुक्रससे तृतीय अध्याय 
कहते हैं। आनंदाश्रमका संस्करण । 


गा. तुकाराम महाराजकी गाथा ( मराठो ) दामोदर शांवलाराम संस्करण. ई.सन१९००। 


मो. भगवद्गीता । अध्याय और श्लोक । गी. शां. भा. गीता शांकरभाष्य । 

गी. रा. भा. गीता रामानुजभाष्य । आनंदाश्रमवाली गीता, और शांकर- 
भाष्यकी प्रतिके अंतमें शब्दोंकी सुक्ति हैं, जो अत्यंत उपयोगी सिद्ध हुई। 
हमने निम्मलिखित टीकाओंका उपयोग किया - श्रीवेंकटेश्वर प्रेसका रामा- 
नुजभाष्य; कुंभकीणके कृष्णाचार्यद्वारा प्रकाशित माध्क्मभाष्य; जगद्धितेच्छ 
छापाखानेमें (पूना) छपी हुई आनंदरगिरीकी टीका और परमार्थप्रपा टीका; 
नेटिव ओपिनियन छापाखाने (बम्ब्ई) में छपी हुई मधुमुदनी टीका; निर्णय- 
सागरमें छपी हुई श्रीधरी और वामनी (मराठी) टीका; आनंदाश्रमर्मे 
छपा हुआ पैशाचभाष्य; गुजराती प्रिंटिंग प्रेसकी वल्लभसंप्रदायी तत्त्व- 
दीपिका; बम्बईमें छपे हुए महाभारतकी नीलकशण्ठी; और मद्रासम 
छपी हुई ब्रह्मानंदी | परंतु इनमेंसे पैशाचभाष्य और इह्मानंदीको छोड़कर 
शेष टीकाएँ और निम्बाक॑ संप्रदायकी एवं दूसरी कुछ और टोकाएँ - कुल 
पंद्रह संसक्रत टीकाएँ - गुजराती प्रिंटिंग प्रेसने अभी अभी छाप कर प्रकाशित 
की हैं, अत: अब इस एकही ग्रंथसे सारा काम हो जाता है। 


३८ गीतारहर्य अथवा कमयोगशास्त्र 


गी. र. अथवा गीतार. गीतारहस्य । हमारे ग्रंथका पहला निबंध । 

छां. छान्दोग्योपनिषद्‌ । अध्याय, खंड और मंत्र । आनंदाश्रमका संस्करण । 

जै. सू. जैमिनीके मौमांसासूत्र । अध्याय, पाद और सूत्र । कलकत्तेका सैस्‍्करण। 

ज्ञा. ज्ञानेश्वरी, साथी इंदिरा प्रेस संस्करण । 

ते. अथवा ते. हू. तैत्तिरीय उपनिषद्‌ | वल्ली, अनुवाक और मन्त्र । आमेदाश्रमका 
संस्करण । 

है. क्ा. तैत्तिरीय ब्राह्मण। काण्ड, प्रपाठक, अनुवाक और मंत्न। आनिदाश्रमका 
संस्करण । 

ते. सं. तैत्तिरीय संहिता । काण्ड, प्रपाठक, अनुवादक और मंत्र । 

दा. अथवा दास. श्रीसमर्थ रामदासस्वामीकृत दासबोध | घुलिया सत्कार्योश्रेजक 
सभाकी प्रतिका, चित्रशाला प्रेसमें छपा हुआ हिंदी अनुवाद । 

ना. पं. नारदपंचरात्र । कलकत्तेका संस्करण । 

सा. सू. नारदसूत्र । बम्बईका संस्करण । 

नसह. उ. नृसिहोत्तरतापनीयोपनिषद्‌ । 

पात्जलसू. पातंजलयोगसूत्र । तुकाराम तात्याका संस्करण । 

उच्च. पंचदशी । निर्णयसागरका सटीक संस्करण । 

प्रश्न. प्रश्नोपनिषद्‌ । प्रश्त और मंत्र । आनंदाश्रमका संस्करण । 

ब्‌. अथवा बृह. बृहदारण्यकोपनिषद्‌ । अध्याय, ब्राह्मण और मंत्र । आनंदाश्रमका 


संस्करण । साधारण पाठ काण्व; केवल एक स्थानपर माध्यादिन शाखाके 
पाठका उल्लेख है। 


क. सृ. आगे वे. सु. देखो । 

भाग. श्षीमद्भागवतपुराण । निर्णयसागरका संस्करण । 

भा. ज्यो. भारतीय ज्योति:शास्त्र । स्वर्गीय शंकर बालकृष्ण दीक्षितक्ृत । 

मत्स्य. मत्स्यपुराण । आनंदाश्रमका संस्करण । 

मनु मनुस्मृति । अध्याय और श्लोक । डॉ. जालीका संस्करण । मंडलिकके अथवा 
अन्य किसीभी संस्करणमें येही श्लोक प्रायः एकही स्थानपर मिलेंगे। मनु 
पर जो टीका है, वह मंडलीकके संस्करणकी है। 

से. भा. श्रीमन्‍्महाभारत । इसके आगेके अक्षर विभिन्न पर्वोके दर्शक हैं; अंकके 
अध्यायके और श्लोकोंके हैं। कलकत्तेके बाबू प्रतग्पचंद्र रायके द्वारा मुद्रित 
संस्कृत प्रतिकाही हमने सर्वेत्र उपयोग किया है। बम्बईके संस्करणमें येही 
इलोक कुछ आगे-पीछे मिलेंगे । 

मि. 5. मिलिदप्रश्न । पाली ग्रंथ । अंग्रेजी अनुवाद । 

सुं. अथवा मुंड. मुंडकोपनिषद्‌ । मुंडक, खंड और मंत्र । आनंदाश्रमका संस्करण । 


संक्षित चिन्होंका परिचय ३५ 


मैत्यु. मैज्युपनिषद्‌ अथवा मैत्रनायष्युपनिषद्‌ । प्रपाठक और मंत्र। अमनंदाश्रमका 
संस्करण । 

याज्ञ. याज्ञवल्क्यस्मृति । अध्याय और श्लोक । बम्बईका छापा हुआ । इसकी अपराके 
टीकाकाभी (आनंदाश्रमका संस्करण ) दो-एक स्थार्नोपर उल्लेख है। 

यो. अथवा भोग. योगवाशिष्ठ । प्रकरण, सर्ग और श्लोक । छठे प्रकरणके दो भाग हैं, 
(पू.) पूर्वाधं, और (उ.) उत्तराधे | निर्णयबसागरका सटीक संस्करण । 

रामपू. रामपूर्वतापिन्युपनिषद्‌ । आनंदाश्रमका संस्करण | 

वाज, सं. वाजसंनेयि संहिता | अध्याय और मंत्र । वेबरका संस्करण । 

वाल्मीकिरा. अथवा वा. रा. वाल्मीकिरामायण । कांड, अध्याय. और श्क । बम्बईका 
संस्करण । 

विष्णु. विष्णुपुराण, अंश, अध्याय और श्लोक । बम्बईका संस्करण । 

बेसू. वेदान्तसूच्र अथवा ब्रह्मसूत्र । अध्यौय, पाद और सूत्र । बे. श्‌. शां. भा. वेदान्तसूत्र- 
शांकरभाष्य । आनंदाश्रमवाले संस्कणकाही सर्वत्र उपयोग किया है। 

शां. सू. शांडिल्यसूत्र । बम्बईकां संस्करण । 

शिव, शिवगी ता । अध्याय और श्लोक । अष्टेकर और मंडलीके गीतासंग्रहका संस्करण । 

श्वे. श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ । अध्याय और मंत्र । आनंदाश्रमका संस्करण । 

सां. का. सांख्यकारिका | तुकाराम तात्याका संस्करण । 

सूर्यंगी. सूयेगीता । अध्याय और श्लोक । मद्रासका संस्करण । 

हरि, हरिवंश । पर्व, अध्याय और श्लोक । बम्बईका संस्करण । 

$. 8. 8. - $82०0 80005 ० पाठ 88: $6765. 
टिप्पणी :- इनके अतिरिक्त और कितनेही संस्कृत, अंग्रेजी, मराठी एवं पाली 

ग्रंथोंका स्थान-स्थानपर उल्लेख- है। परंतु उनके नाम यथास्थानपर प्रायः पूरे लिख 

दिये गये हैं, अथवा वे समझमें आ सकते हैं, इसलिये उनके नाम इस सूचिमें शामिल 

नहीं किये गये । 


लोकमान्य तिलकजीकी जन्मकुंडली, राशिकुंडली 
तथा 
जन्मकालीन स्पष्टयह 


शके १८७८ आषाढ़ कृष्ण ६, सूर्योद्यात्‌ गत घटि २, पल ५ 


जन्मकुंडली राशिकुंडली 
































संडालेके कारागहमें लिखित गीतारहस्यकी मुल हस्तलिखित, 
प्रथम बहीका प्रथम पृष्ठ 


॥ >श्रीगणेशाम ततः ॥ ्ख 
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रे री मभ्युशा वा बनी ता - रहस्य  : 
| अशभ्ना . 
- द्र्भ योर-शास्त्र, - 


अकरण थे... .- 
विषयजमेश- 


न_्_ 





५ ; भय तरीजमप्र | हे | 
नारामणेनमल्यस ता मडीरमैर हैं. ५ ।। 
देवी सरस्वती ब्यार्स बजे जम अकसर, ट- ै 
.. श्रीसज़रनजीता धास्तमत्याअभअपो पक एम 
: “ज्ेजली वर प्र्मछ दि उतदे« शिड#ंड सनपुतक 


"न बकर लय लक तप हर 






पक 


श्रीगणेशाय नम: । 


३ तत्सत्‌ ॥ 


श्रीमद्भगवद्गीतारहस्य 


ग अथवा 
करमंयोगशास्त्र 
पहला प्रकरण 
विषयप्रवेश 


नारायण नमस्कृत्य नरं चेव नरोत्तमम्‌ | 
देंवीं सरस्वतीं व्यास ततो जयमुदीरयेत्‌ ॥ # 
- महाभारत, आदिम श्लोक | 


हे श्री 7 हृगवदगीता हमारे धर्मंग्रंथोंका एक अत्यंत तेजस्वी और निर्मल हीरा 
है। पिड-ब्रह्मांड-ज्ञानससहित आत्मविद्याके गूढ़ और पवित्र तत्त्वोंकों थोड़ेंमें 

और स्पष्ट रीतिसे समझा देनेवाला, उन्हीं तत््वोंके आधारपर मनुष्यमात्रके पुरुषार्थ- 
की - अर्थात्‌ आध्यात्मिक पूर्णावस्थाकी - पहचान करा देनेवाला, भक्ति, और 
ज्ञानका मेल कराके इन दोनोंका शास्त्रोक्त व्यवहारके साथ संयोग करा देनेवाला 
और इसके द्वारा संसारसे त्स्त मनृष्यको शांति देकर उसे निष्काम कतंव्यके 
आतज़रणमें लगानेवाला गीताके समान बालबोध ग्रंथ, संस्क्तकी कौन कहे, समस्त 
संसारके साहित्यमेंभी नहीं मिर्त सकता । केवल काव्यकीही दृष्टिसि यदि इसकी 
परीक्षा की जाय तोभी यह ग्रंथ उत्तम काव्योंमें गिना जा सकता है; क्योंकि इसमें 
आत्मज्ञानके अनेक गूढ़ सिद्धान्त ऐसी प्रासादिक भाषामें लिखे गये हैं, कि वे बूढ़ों 
और बच्चोंको एकसमान सुगम हैं; और इसमें ज्ञानयुक्त भक्तिरसभी भरा पड़ा 
है। जिस ग्रंथमं समस्त वैदिक धर्मका सार स्वयं श्रीकृष्ण भगवानकी वाणीसे संग्रहित 





# नारायणको, मनुष्योंमें जो श्रेष्ठ नर है उसको, सरस्वती देवीको और 
व्यासजीको नमस्कार करके फिर जय अर्थात्‌ महाभारतकों पढ़ना चाहिये - यह 


२ गीतारहस्य अथवा कमयोगश्ञास्त्र 


किया है, उसकी योग्यताका वर्णन कैसे किया जाय ? महाभारतकी लड़ाई समाप्त 
होनेपर एक दिन श्रीकृष्ण और अर्जुन प्रेमपूर्वक बातचीत कर रहे थे। उस समय 
अर्जनके मन इच्छा हुई कि श्रीकृष्णण एक वार फिर गीता सुने। तुरंत अर्जुनने 
विनती की, “ महाराज ! आपने जो उपदेश मुझे युद्धेके आरंभमें दिया था उसे में 
भूल गया हूँ । कृपा करके फिर एक बार उसे बतकाइये । ” तब श्रीकृष्ण भगवानने 
उत्तर दिया कि - उसे “ उस समय मैंने अत्यत योगयुक्‍त अंत.करणसे उपदेश किया 
था | अब संभव नहीं कि में बेसेही उपदेश फिर कर सकू। ” यह बात अनुगीताके 
प्रारंभ (महाभारत अश्वमेध अध्याय १६, श्लोक १० से १३) में दी हुई हैं। सच 
पूछें तो भगवान्‌ श्रीकृष्णचंद्रके लिये कुछभी असंभव नहीं है; परंतु उनके उक्त 
कथनसे यह बात अच्छी तरह मालूम हो सकती है, कि गीताका महत्त्व कितना अधिक 
हैं| यह ग्रंथ, वेदिक ध्र्मके भिन्न भिन्न संप्रदायोमें, वेदके समान, आज क़रीब दवाई 
हजार वर्षोसि स्वेमान्य था प्रमाणस्वरूप हो गया हैं; इसका कारणभी उक्त 
ग्रंथका महत्वही है। इसी लिये गीता-प्यानमे इस स्मृतिकाछीन ग्रंथका अउंकार- 
युक्त, परंतु यथार्थ वर्णन इस प्रकार किया गया है :- 


सर्वोपनिषदों गावो दोग्धा गोपालसन्दन: । 
पार्थो वत्स: सुधीभोक्‍ता दुग्धं गीतामृत महत्‌ ॥। 
अर्थात्‌ जितने उपनिषद्‌ हैं वे मानों गौएँ हैं, श्रीकृष्ण स्वय दूध दुहनेवाले 

(ग्वाला ) हैं, ब्रुद्धिमान्‌ अर्जुन (उन गौओंको पन्‍न्हानेवाला ) भोक्‍ता वछड़ा (वत्स) 
हैं, और जो दूध दुह्दा गया वही मधर गीतामत है । इसमें कुछ आश्चर्य वहीं, कि हिंद़- 
स्थानकी सव भाषाओंमें इसके अनेक अनुवाद, टीकाएँ और विवेचन हो चके हैं; 
परंतु जबसे पश्चिमी विद्धानोंकों संस्क्रत भाषपाका ज्ञान होते छगा है, तबसे ग्रीक, 
छेटिन, जमंन, फ्रेंच, अग्नेजी आदि यूरापकी भाषाओमेंभी इसके अनेक अनुवाद 
प्रकाशित हाए है। तात्पर्य यह हैं, कि इस समय यह अद्वितीय ग्रंथ समस्त संसारमें 
प्रसिद्ध है 





पलोकका अर्थ है । महाभारत (उ. ४८. ७-९ और २०-२२; तथा बन. १२. ४«८- 
४६) में लिखा है, कि नर और नारायण य दोनों ऋषि दो स्वरूपोर्में विभकत - 
साक्षात्‌ परमात्मा - ही है, ओर इन्हीं दोनोने आगे चरूकर अर्जन तथा श्रीकृष्णका 
अवतार लिया। सव॒ भागवतधर्मीय ग्रथोके आरभमे इन्हीको प्रथम इसलिये 
नमस्कार करते है, कि निप्काम कर्म-्युक्त नारायणीय तथा भागवत-धर्मकों इन्होंने- 
ही पहलेपहल जारी किया था। इस झश्लोकमे कही कही व्यास'के बदल चैद 
पाठभी है; परंतु युक्तिसंगत नहीं मालूम होता; क्योकि, जैसे भागवत-धर्मके 
प्रचारक नसर्-नारायणकों प्रणाम करना सर्वथा उचित हैं, वेसेही इस धर्मके दो 
मुख्य ग्रथा (महाभारत और गीता) के कर्ता व्यासजीकोमी नमस्कार करना उचित 
। महाभारतका प्राचीन नाम जय हूं (मा. आ. ६२. २०) । 


/3॥ 
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इस ग्रंथमे सब उपनिपदोंका सार आ गया है; इसीसे इसका पूरा नाम 
श्रीमद्भूगवद्गीता-उपनिपत्‌ हैँ। गीताके प्रत्येक अध्यायके अंतमे जो अध्याय- 
समाप्ति-दर्शक संकल्प है, उसमें “इति श्रीमद्भूगवद्गीतासूपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां 
योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुनसवादे ” इत्यादि शब्द हैं। यह सकल्प यद्यपि मुलख्ग्रथ (महा- 
भारत) में नहीं है, तथापि यह गीताको सभी प्रतियोमे पाया जाता है। इससे 
अनुमान होता है, कि गीताकी किसीभी प्रकारकी टीका हो जानेके पहलुेंही, जब 
महाभारतसे गीता नित्यपाठके लिये अलग निकाल ली गयी तभीमस उक्त संकल्पका 
प्रचार हुआ होगा | इस दृष्टिसे, गीताक्रे तात्पयंका निर्णय करनेके कार्यमें उसका 
महत्त्व कितना हैं, यह आगे चलकर बताया जायगा । यहाँ इस सकल्पके केवल दो 
पद ( भगवद्‌गीतासु उपनिषत्सु ) विचारणीय हैं। उपनिपत्‌' शब्द हिंदीमें पुल्लिग 
माना जाता है; परंतु वह सम्कृतमे स्त्रीलिग है। इसलिये “ श्रीभगवानसे गाया 
गया अर्थात्‌ कहा गया उपनिषद्‌ / यह अर्थ प्रकट करनेके लिये संस्क्ृतमे ' श्रीमद्‌- 
भगवद्‌गीता उपनिषत्‌ ” ये दो विशेषण-विशेष्यरूप स्त्रीलिग शब्द प्रयक्त हुए हैं 
और यद्यपि ग्रंथ एकही है, तथापि सम्मानके लिये 'श्रीम-ज्भंगवद्गीतासुपनिषत्सु' 
ऐसा सप्तमीके बहुबचनका प्रयोग किया गया है। शंकराचार्यके भाष्यमेभी इस 
ग्रंथका लथ्य करके ' इति गीतासु ' यह बहुबचनांत प्रयोग पाया जाता हैं। परंतु 
नामको संक्षिप्त करनेके समय आदरसूचक प्रत्यय, पद तथा अंतिम सामान्य जाति- 
वाचक उपनिषत्‌' शब्दभी उड़ा दिया गया; जिससे “ श्रीम्भगवदगीता उपनिपद्‌ 
इन प्रथमाके एकबचनान्त शब्दों के बदले पहले भगवदुगीता' और फिर केवल गीता- 
ही संक्षिप्त नाम प्रचलित हो गया । ऐसे बहत-से सक्षिप्त नाम प्रचलित हैं । जैसे - 
कठ, छादोग्य, केन इत्यादि | यदि उपनिषद्‌ शब्द मूल नाममे न होता तो भागवतम्‌ , 
भारतम्‌', गोपीगीतम्‌ इत्यादि शव्दोंके समान इस ग्रंथका नामभी 'भगवदगीतम 
या केवल गीतम्‌' बन जाता; जैसा कि नपुसकलिगके शब्दाका स्वरूप होता है। 
परतु जब कि ऐसा ठ्ुआ नहीं हैं और 'भगवदगीता या 'गीता यही स्त्रीलिंग शब्द 
अबतक बना रहा है, तव उसके सामने उपनिपत्‌' शब्दको नित्य अध्याहृत समझना- 
ही चाहिये । अनुगीताकी अर्जुनमिश्रक्कत टीकामे अनुगीता' शब्दका अर्थभी इसी 
रीतिस किया गया है। 

परवतु सात सो श्लोकोंकी भगवदगीताकोही गीता नहीं कहते। अनेक हान- 
विपयक ग्रंथमी गीता कहलाते है। उदाहरणार्थ, महाभारतके शातिपर्बातिर्गत मोक्ष- 
पत्रके कुछ फुटकर प्रकरणोंको पिगलगीता, अपांकंगरीता, मर्किंगीता, बोध्यगीता, 
विचख्यगीता, हारितगीता, वृत्रगीता, पराशरगीता और हसगीता कहते हैं । अश्वमेध 
पर्वकी अनमीताके एक भागका विशेषनाम 'ब्राह्मणगीता' हैं। इनके सिवा अवधूत- 
गीता, अप्टावक्रमीता, ईश्वरगीता, उत्तरगीता, कपिलगीता, गणंशगीता, देवीगीता, 
पाडवगीता, ब्रह्मगगीता, भिक्षुगीता, यमगीता, रामगीता, व्यासगीता, शिवगीता, 
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सूतगीता, सूयंगीता इत्यादि अनेक गीताएँ प्रसिद्ध हैं । इनमेंसे कुछ तो, स्वतंत्र रीतिसे 
निर्माण की गयी हैं और शेष भिन्न भिन्न पुराणोंमें हैं। जैसे, गणेशपुराणके अंतिम 
क्रीडाखंडके १३८ से १४८ अध्यायोंमें गणेशगीता कहीं गयी है । इसे यदि थोड़ें हेर- 
फेरके साथ भगवद्गीताकी नक़ल कहें तो कोई हानि नहीं । कूमंपुराणके उत्तरभागके 
पहले ग्यारह अध्यायोंमें ईश्वरगीता है । इसके बाद व्यासगीताका आरंभ हुआ है । 
स्कंदपुराणांतगंत सूतसंहिताके चौथे अर्थात्‌ यज्ञवेभव्खंड के उपरिभागके आरंभ 
(१ से १२ अध्यायतक) में ब्रह्मगीता है और इसके बादके अध्यायोंमें सूतगीता, 
है । यह तो हुई आठ स्कंदपुराणकी ब्रह्मगगीता; दूसरी एक और ब्रह्मगीता है, जो 
योगवासिष्ठके निर्वाण प्रकरणके उत्तरार्ध (सर्ग १७३ से १८१ तक) में आ गयी 
हैं । यमगीताएँ तीन प्रकारकी हैँ। पहली विष्णपुराणके तीसरे अंशके सातवें 
अध्यायमें; दूसरी, अग्निपुराणके तीसरे खंडके ३८१ वें अध्यायमें; और तीसरी, 
नूसिहपुराणके आठवें अध्यायमें है। यही हाल रामगीताका हैं। महाराष्ट्रमें जो 
रामगीता प्रचलित है वह अध्यात्मरामायणके उत्तरकांडके पाँचवें सर्गमें हैं; 
और यह अध्यात्मरामायण ब्रह्मांडपुराणका एक भाग माना जाता हैं; परंतु इसके 
सिवा एक दूसरी रामगीता गुरुज्ञान-वासिष्ठ-तत्त्वसारायण' नामक ग्रंथमें हैँ, जो 
मद्रासकी ओर प्रसिद्ध है। यह ग्रंथ वेदान्तविषयपर लिखा गया हैं। इसमें ज्ञान, 
उपासना और कमं-संबंधी तीन कांड हैं। इसके उपासनाकांडके द्वितीय पादके 
पहले अठारह अध्यायोंमें रामगीता है और कर्मंकांडके तृतीय पादके पहले पाँच 
अध्यायोंमें सूंगीता है । कहते हैं कि शिवगीता पद्मपुराणके पातालखंडमें हैं। पर 
इस पुराणकी जो प्रति पूर्णके आनंदाश्रममें छपी है उसमें शिवगीता नहीं हूँ । पंडित 
ज्वालाप्रसादने अपने अष्टादशपुराणदर्शन' ग्रंथमें लिखा है कि शिवगीता गौड़ीय 
पद्मोत्तरपुराणमें हँ। नारदपुराणमें अन्य पुराणोंके साथ साथ, प्मपुराणकीभी 
जो विषयानुक्रमणिका दी गयी है, उसमें शिवगीताका उल्लेख पाया जाता है। श्रीमद्‌- 
भागवतपुराणके ग्यारहवें स्कंधके तेरहवें अध्यायमें हंसगीता और तेईसवें अध्यायमें 
भिक्षुगीता कही गयी है। तीसरे स्कंधके कपिलोपाख्यान (अ. २३-३३) को कई 
लोग 'कपिलगीता' कहते है; परंतु कपिलगीता' नामक एक छपी हुई स्वतंत्र पुस्तक 
हमारे देखनेमें आई है, जिसमें हठयोंगका प्रधानत: वर्णन किया गया है; और 
लिखा है, कि यह कपिलगीता पद्मपुराणसे ली गयी है; परंतु यह गीता पद्मपुराणमें 
टैही नहीं । इसमें एक स्थान (४. ७) पर जैन, जंगम और सूफ़ीका उल्लेख किया 
गया है, जिससे कहना पडता है, कि यह गीता मुसलछमानी शासनकालके बादकी 
होगी । भागवतपुराणहीके समान देवीभागवतमेंभी, सातवें स्कंधके ३१ से ४० 
अध्यायतक एक गीता हैँ, और देवीसे कही जानेके कारण उसे देवीगीता कहते हैं । 
केवल भगवद्गीताहीका सार अभ्निपुराणके तीसरे खंडके ३८० वें अध्यायमें, 
तथा गरुडपुराणके पूर्वंखंडके २४२ वें अध्यायमें दिया हुआ है। इसी तरह कहा 
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जाता हैं, कि रामावतारमें वसिष्ठजीने जो उपदेश रामचंद्रजीको दिया, उसीको 
योगवासिष्ठ कहते हैं; परंतु इस ग्रंथके अंतिम (अर्थात्‌ निर्वाण) प्रकरणमें 
अर्जुनोपाख्यान भी शामिल है; जिसमें उस भगवद्गीताका सारांश दिया गया है 
कि जिसे कृष्णावतारमें भगवान्‌ श्रीकृष्णने अर्जुनसे कहा था। इस उपाख्यानमें 
भगवदगीत।कके अनेक श्छोक ज्यों-कि-त्यों पाये जाते हैं (योग. ६ पू. सर्ग ५२-५८ )॥ 
ऊपर कहा जा चुका हैं कि पृणेमें छपे हुए पद्मपुराणमें शिवगीता नही मिलती; परंतु 
उसके न मिलनेपरभी इस प्रतिके उत्तरखंडके १७१ से १८८ अध्यायतक भगवद्‌गीताके 
महात्म्यका वर्णन है, और भगवद्गीताके प्रत्येक अध्यायके लिये महात्म्यवर्णनका 
एक एक अध्याय हैं; और इसके संबंधमें कथाभी कही गयी है । इसके सिवा 
वराहपुराणमें एक गीतामहात्म्य है और शिवपुराणमें तथा वायपुराणमेभी गीता- 
महात्म्यका होना बतछाया जाता है; परंतु कलकत्तेके छपे हुए वायुपुराणमें वह 
हमें नहीं मिला । भगवद्गीताकी छपी हुई पुस्तकोके आरंभमें गीता-ध्यात' नामक 
नौ श्लोकोंका एक प्रकरण पाया जाता है। नहीं जान पड़ता, कि यह कहाँसे लिया 
गया है; परंतु इसका “ भीप्मद्रोणतटा जयद्रथजला० ” ग्छोक, थोड़े हेरफेरके 
साथ, हालहीमें प्रकाशित 'ऊरुभंग' नामक भास कविक्ृत नाटकके आरंभमे दिया 
हुआ हैँ । इससे ज्ञात होता हैं, कि उक्त 'ध्यान' भास कविके समयके अनंतर प्रचार- 
में आया होगा। क्योंकि यह माननेकी अपेक्षा कि भाससरीखें प्रसिद्ध कविने इस 
इलोकको गीता-ध्यानसे लिया है; यही कहना अधिक युक्‍क्तिसंगत होगा, कि 
गीता-ध्यानकी रचना भिन्न भिन्न स्थानोंसे लिये हुए, और कुछ नये बनाये हुए श्लोकों- 
से की गयी हैं। भास कवि कालिदाससे पहिले हो गया है। इसलिये उसका समय 
कम-से-कम संवत्‌ ४३५ (शक तीन सौ) से अधिक अर्वाचीन नहीं हो सकता । * 
ऊपर कही गयी बातोंसे यह वात अच्छी तरह ध्यानमें आ सकती है, कि भगवद्‌- 
गीताके कौन-से और कितने अनुवाद तथा कुछ हेरफेरके साथ कितनी नक़लें, तात्पर्य 
और महात्म्य-पुराणोंमें मिलतें है। इस बातका पता नहीं चछता, कि अवधूत और 
अप्टावक्र आदि दो-चार गीताओंको कब और किसने स्वतंत्र रीतिसे रचा; अथवा 
वे किस पुराणसे छी गयी है । तथापि इन सव गीताओकी रचना तथा विषय-विवेचन- 
को देखनेसे यही मालम होता है, कि ये सब ग्रंथ, भगवद्गीताके जम्रप्रसिद्ध होनेके 
बादही, वनाये गये हैं। इन गीताओंके संब्रंधर्मं यह कहनेसेभी कोई हानि नहीं 
कि वे इसी लिये रची गयी हैं, कि किसी विशिष्ट पंथ या विशिष्ट पुराणमें 
भगवद्गीताके समान एक-आध गीताके रहे बिना उस पंथ या पुराणकी पूर्णता नहीं 
हो सकती थी | जिस तरह श्रीभगवानने भगवद्गीतामें अर्जुनको विश्वरूप दिखाकर 


# उपर्युक्त अनेक गीताओं तथा भगवद्गीताको श्री. हरि रघुनाथ भागवतने 
पुणेसे प्रकाशित किया । 


दर गीतारहस्य अथवा कमयोगशारस्त्र 


ज्ञान बतलाया हैं, उसी तरह शिवगीता, देवीगीता और गणेशगीतामेंभी वर्णन है । 
शिवगीता, ईश्वरगीता आदियमें तो भगवद्गीताके अनेक श्लोक अक्षरश: पाये जाते 
हैं। यदि ज्ञानकी दृष्टिसे देखा जाय तो इन सब गीताओंमें भगवद्गीताकी अपेक्षा 
कुछ अधिक विशेषता नहीं हैं; और भगवद्गीतामें अध्यात्मन्षान और कर्मका मेल 
कर देनेकी जो अपूर्व शैली हैं वह इनमेंसे किसीभी गीतामें नहीं हैं। भगवद्गीतामें 
पातंजलयोग अथवा हठयोग और कमंत्यागरूप संनन्‍्यासका यथोचित वर्णन न 
देखकर, उसकी पू्तिके लिये क्ृष्णार्जुन-संवादके रूपमें, किसीने उत्तरगीता बादमें 
लिख डाली है। अवधूत और अष्टावक्र आदि गीताएँ बिलकुल एकदेशीय हैं। क्योंकि 
इनमें केवल संन्यासमार्गकाही प्रतिपादन किया गया है। यमगीता और पांडव्गीता 
तो केवल भक्तिविषयक संक्षिप्त स्तोत्रोंके समान हैं । शिवगीता, गणेशगीता और 
सूर्यंगीता ऐसी नहीं हैं । यद्यपि इनमें ज्ञान और कर्मके समुच्चयका युक्‍क्तियुक्त समर्थन 
अवश्य किया गया है, तथापि इनमें नवीनता कुछभी नहीं हैं; क्योंकि यह विषय 
प्राय: भगवद्गीतासेही लिया गया है। इन कारणोंसे भगवद्गीताके प्रगल्भ तथा 
व्यापक तेज़के सामने बादकी बनी हुई कोईभी पौराणिक गीता ठहर नहीं सकी, 
और इन नक़ली गीताओंसे उलटे भगवद्गीताकाही महत्त्व अधिक बढ़ गया है। 
यही कारण है, कि भगवद्गीता'का गीता नाम प्रचलित हो गया है। अध्यात्म- 
रामायण और योगवासिष्ठ यद्यपि विस्तृत ग्रंथ हैं तोभी वे बादमें बने हैं। और यह 
बात उनकी रचनासेही स्पष्ट मालूम हो जाती है। मद्रासका “ गुरुज्ञानवासिष्ठ 
तत्त्वतारायण ” नामक ग्रंथ कइयोंके मतानुसार बहुत प्राचीन है; परंतु हम 
ऐसा नहीं मानते; क्‍यों कि उसमें १०८ उपनिषदोंका उल्लेख है, जिनकी 
प्राचीनता सिद्ध नहीं हो सकती । सूर्यगीतामें विशिष्टाद्त मतका उल्लेख पाया 
जाता हैँ (३.३०); और कई स्थानोंमें भगवद्गीताहीका युक्तिवाद लिया 
हुआ-सा जान पड़ता हैं (१.६८ )। इसलिये यह ग्रंथभी बहुत पीछेसे - 
श्रीशंकराचायकेभी वाद - बनाया गया होगा । 

अनेक गीताओके होनेपरभी भगवदुगीताकी श्रेष्ठता निविवाद सिद्ध हैं। 
इसी कारण उत्तरकालीन वेदिकधर्मीय पंडितोंने, अन्य गीताओंपर अधिक ध्यान 
नहीं दिया, और भगवद्गीताहीकी परीक्षा करने और उसीका तात्परय॑ अपने बंधुओंको 
समझा देनेमें, अपनी क्ृतक्ृत्यता मानने लगे। ग्रंथकी दो प्रकारसे परीक्षा की 
जाती है। एक अंतरंग-परीक्षा और दूसरी बहिरंग-परीक्षा कहलाती है। पूरे ग्रंथको 
देखकर उसके मर्म, रहस्य, मथितार्थ और प्रमेय ढूँढ़ निकालना अंतरंग-परीक्षा' 
है । ग्रंथवो किसने और कब बनाया, उसकी भाषा सरस है या नीरस, काव्य-दृष्टिसे 
उसमें माधुयें और प्रसाद गुण है या नही, शब्दोंकी रचनामें व्याकरणपर ध्यान 
दिया गया है या उस ग्रंथमें अनेक आर्ष प्रयोग हैं, उसमें किनकिन मतों-स्थलों और 
व्यक्तियोंका उल्लेख हैँ; इन बातोंसे ग्रंथके कालनिर्णयय और तत्कालीन समाज- 
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स्थितिका कुछ पता चलता है या नहीं; ग्रंथके विचार स्वतंत्र हैं अथवा चुराये 
हुए हैं; यदि उसमें दूसरोंके विचार भरे हैँ, तो वे कौनसे हैं और कहाँसे लिये गये 
है; इत्यादि बातोंके विवेचनकों बहिरंग-परीक्षा' कहते हैं। जिन प्राचीन पंडितोंने 
गीतापर टीका और भाष्य लिखे हैं उन्होंने उक्त बाहरी बातोंपर अधिक ध्यान 
नहीं दिया । इसका कारण यही हैँ, कि वे लोग भगवद्गीतासरीखे अलौकिक ग्रंथकी 
परीक्षा करते समय उक्त बाहरी बातोंपर ध्यान देनेको ऐसाही समझते थे, जैसे- 
कि कोई मनुष्य एक-आध उत्तम सुगंधयुकक्‍त फूलको पाकर उसके रंग, सौंदर्य, सुवास 
आदिके विषयमें कुछभी विचार न करे, और केवल उसकी पँखुरियाँ गिनता रहे 
अथवा जैसे कोई मनुष्य मधुमक्खीका मधूयुक्त छत्ता पाकर केवल उसके छिद्रोंको 
गिननेमेंही समय नष्ट कर दे ! परंतु अब पश्चिमी विद्वानोंके अनुकरणसे हमारे 
आधुनिक विद्वानू लोग गीताकी बाह्म-परीक्षाभी बहुत कुछ करने हछगे हैं। 
गीताके आष्ष प्रयोगोंको देखकर एकने यह निश्चित किया हैँ कि यह ग्रंथ ईसासे कई 
शतक पहलेही बन गया होगा । इससे यह शंका बिलकुलही निर्मूल हो जाती है, कि 
गीताका भक्तिमार्ग उस ईसाई धर्मसे लिया गया होगा, कि जो गीताके बहुत पीछेसे 
प्रचलित हुआ है । गीताके सोलहवें अध्यायमें जिस नास्तिक मतका उल्लेख है 
उसे बौद्धमत समझकर दूसरेने गीताका रचना-काल बुद्धके बाद माना है। तीसरे 
विद्वान्‌का कथन है कि तेरहवें अध्यायमें ब्रह्मसूत्रपदैश्चैव ०” एलोकमें ब्रह्मसूत्रका 
उल्लेख होनेके कारण गीता ब्रह्मसृूत्रके बाद बनी होगी। इसके विरुद्ध कई लोग 
कहते हैं, कि ब्रह्मसूत्र में अनेक स्थानोंपर गीताहीका आधार लिया गया है; जिससे 
गीताका उसके बाद बनना सिद्ध नहीं होता । कोई कोई ऐसाभी कहते हैं कि भारतीय 
युद्धोों रणभूमिपर अर्जुनको सात सौ शलोकोंकी गीता सुनानेका समय मिलना 
संभव नहीं है। हाँ, यह संभव है कि श्रीकृष्णने अर्जुनको लड़ाईकी जल्दीमें दस- 
बीस श्लोक या उनका भावार्थ सुना दिया हो, और उन्हीं श्लोकोंके विस्तारकी 
संजयने धृतराष्ट्रसे, व्यासने शुकसे, वैशंपायनने जनमेजयसे और सूतने शौनकसे कहा 
हो; अथवा महाभारतकारनेभी उसको विस्तृत रीतिसे लिख दिया हो । गीताकी 
रचनाके संबंधमें मनकी ऐसी प्रवृत्ति होनेपर गीता-सागरमें डुबकियाँ लगाकर 
किसीने सात,# किसीने अद्वाईस, किसीने छत्तीस और किसीने सौ, इस तरह 
गीताके मूल श्लोक खोज निकाले हैं । कोई कोई तो यहाँतक कहते है कि अर्जुनको 


# आजकल एक सप्तश्लोकी गीता प्रकाशित हुई है, उसमें केवल येही सात 
एलोक हैं :- ३» इत्येकाक्षरं ब्रह्म इ० (गीता ८.१३); (२) स्थाने हृषीकेश तव 
प्रकीर्त्या इ० (गीता ११. ३६); (३) स्वत: पाणिपादं तत्‌ इ० (गीता १३. १३); 
(४) कवि पुराणमनुशासितारं इ० (गीता ८. ९); (५) ऊध्वंमूलमध:शाखं इ० 
(गी.१५.१) (६) सर्वस्य चाहं हृदि सन्निविष्टो इ० (१५.१५); (७) मन्मना भव 
मदभक्तो इ० (गीता १८. ६५) इसी तरह औरभी अनेक संक्षिप्त गीताएँ बनी हैं। 
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रणभूमिपर गीताका ब्रह्मज्ञान बतछानेकी कोई आवश्यकताही नहीं थी और 
वेदान्त विषयका यह उत्तम ग्रंथ पीछेसे महाभारतमें जोड दिया गया है। यह नहीं 
कि बहिरंग-परीक्षाकी ये सब बातें सबंथा निरर्थक हों। उदाहरणार्थ, ऊपर कही 
गयी फूलकी पंखुरियों तथा मधुके छत्तेके छिद्"ोंकी बातकोही छलीजिये। वनस्पतियोंके 
वर्गीकरणके समय फूलोंकी पँखुरियोंकाभी विचार अवश्य करना पडता हैं। इसी 
तरह गणितकी सहायतासे यह सिद्ध किया गया है, कि मधुमक्खियोंके छत्तेमें जो 
छेद होते हैं उनका आकार ऐसा होता है, कि मधुरसका घनफल तो कम होने नहीं 
पाता; और बाहरके आवरणका पृष्ठफल बहुत कम हो जाता हैं; जिससे मोमकी 
पैदाइश घट जाती है । इससे मधुमक्खियोंका जन्मजात चातुर्य व्यक्त होता हैँ । इसी 
प्रकारके उपयोगोंपर दृष्टि देते हुए हमनेभी गीताकी बहिरंग-परीक्षा की हैं, और 
उसके कुछ महत्त्वके सिद्धान्तोंका विचार इस ग्रंथके अंतमें, परिशिष्टमें किया हूँ; 
परंतु जिनको ग्रंथका रहस्यही जानना है, उनके लिये बहिरंग-परीक्षाके झगडेमें 
पडना अनावश्यक हैँ। वाग्देवीके रहस्यको जाननेवालों तथा उसकी ऊपरी और 
बाहरी बातोंके जिन्नासुओंमें जो भेद हैं उसे मुरारि कविने बड़ीही सरसताके साथ 
दरशाया है :- 
अब्धिर्लंधित एवं वानरभर्ट: कि त्वस्थ गम्भोरताम्‌ । 
आपातालनिमग्नपीव रतनुर्जानाति मनन्‍्याचल: ॥। 

अर्थात्‌, समुद्रकी अगाघ गहराई जाननेकी यदि इच्छा हो तो किससे पूछा जाय ? 
इसमें संदेह नहीं, कि राम-रावण-युद्धेके समय सैंकड़ों वानरवीर घड़ाधड़ समुद्रके 
ऊपरसे कूदते हुए लंकामें चले गये थे; परंतु उनमेंसे कितनोंको समुद्रकी गहराईका 
ज्ञान था? समुद्र-मंथनके समय देवताओंने मंथनदंड बनाकर जिस बड़े भारी पर्वंतको 
नीचे छोड़ दिया था और जो सचम्‌ृच समुद्रके नीचे पातालतक पहुँच गया था, वही 
मंदराचल पव॑त समुद्रकी गहराईको जान सकता है । मुरारि कविके इस न्यायानुसार, 
गीताके रहस्यको जाननेके लिये, अब हमें उन पंडितों और आचार्योंके ग्रंथोंकी ओर 
ध्यान देना चाहिये, जिन्होंने गीता-सागरका मंथन किया हैं। इन दंडितोंम महा- 
भारतके कर्ताही अग्रगण्य हैं । अधिक क्‍या कहे, आजकल जो गीता प्रसिद्ध है, उसके 
येही एक प्रकारसे कर्ताभी कहे जा सकते हैँ। इसलिये प्रथम उन्हींके मतानुसार 
संक्षेप गीताका तात्पयें दिया जाएगा। 

“भगवदगीता' अर्थात्‌ ' भगवानसे गाया गया उपनिषत्‌ ” इस नामहीसे बोध 
होता है, कि गीतामें अर्जुनको उपदेश किया गया है वह प्रधान रूपसे भागवतधम - 
भगवान्‌के चलाये हुए धर्म - के विषयमें होगा। क्योंकि श्रीकृष्णको' श्रीभगवान्‌ का 
नाम प्राय: भागवतधर्ममेंही दिया जाता हैं। यह उपदेश कुछ नया नहीं है । 
पूर्व कालमें यही उपदेश भगवानने विवस्वानको, विवस्वानने मनुको और मनुने 
इक्ष्वाकुको किया था। यह बात गीताके चौथे अध्यायके आरंभ (गीता ४.१) 
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में दी हुई हैं । महाभारतके, शांतिपबंके अंतमें नगारायणीय अथवा भागवत धर्मका 
विस्तृत निरूपण है, जिसमें ब्रह्मदेवके अनेक जन्मोंमें अर्थात्‌ कल्पांतरोंमें भागवत- 
धर्मकी परंपराका वर्णन किया गया हैं । और अंतमें यह कहा गया है :- 

त्रेतायुगादौ च॒ ततो विवस्वान्‌ मनवे ददौ। 

मनुश्च लोकभृत्यर्थ सुतायेक्ष्याकवे ददो। 

इक्ष्वाकुणा च कथितो व्याप्य लोकानवस्थितः ॥॥ 


अर्थात्‌ ब्रह्मदेवके वर्तमान जन्मके त्रेतायुगमें इस भागवत-धर्मने विवस्वान्‌-मनु- 
इक्ष्वाकुकी परंपरासे विस्तार पाया हैं ( मभा. शां. ३४८. ५१, ५२ )। यह परंपरा 
गीतामें दी हुई उक्त परंपरासे मिलती है (गीता ४. १ पर हमारी टीका देखो) । 
दो भिन्न धर्मोंकी परंपराका एक होना संभव नहीं है, इसलिये परंपराकी एकताके 
कारण यह अनुमान सहजही किया जा सकता हैं कि गीताधर्म और भागवतधर्म ये 
दोनों एकही हैं। इन धर्मोकी यह एकता केवल अनुमानही पर अवलंबित नहीं है। 
क्योंकि नारायणीय या भागवत-धमं के निरूपणमें वैशंपायन जनमेजयसे कहते हैं :- 

एवमेष महान्‌ धर्म: स ते पूर्व नुपोत्तम । 

कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥। 
अर्थात्‌ हे नृपश्रेष्ठ जनमेजय ! यही उत्तम भागवत-धर्म, विधियुक्त और संक्षिप्त 
रीतिसे हरिगीता अर्थात्‌ भगवद्गीतामें, तुझे पहलेही बतलाया गया है (मभा. शां. 
३४६.१० ) । इसके बाद एक अध्याय छोड़ कर दूसरे अध्याय (मभा. शां. २४८. ८) 
में नारायणीय धर्मंके संबंधर्में फिरभी स्पष्ट रीतिसे कहा गया है कि :- 

समपोढेष्वनीकेषु कुरुपाण्डवयोमुंधे । 
अर्जुने विसनस्के च गीता भगवता स्वयम्‌ ।। 

अर्थात्‌ कौरव-पांडव-युद्ध के समय जब अर्जुन उद्विग्न हो गया था तब स्वयं भगवानने 
उसे यह उपदेश किया था । इसमें यह स्पष्ट हैं, कि हरिगीतासे भगवद्गीताहीका 
मतलब है। गुरुपरंपराकी एकताके अतिरिक्त यहभी ध्यानमें रखने योग्य है, कि 
जिस भागवत-धर्म या नारायणीय धर्मके विषयमें दो-बार कहा गया है, कि वही 
गीताका प्रतिपाद्य विषय है; उसीको सात्वत' या 'एकांतिक' धर्मभी कहा है। 
इसका विवेचन करते समय (शां- ३४७. ८०, ८१) दो लक्षण कहे गये हैं :- 

नारायणपरो धर्स: पुनरावत्तिदुर्लूभ: । 

प्रवृत्तिलक्षणश्चेव धर्मो नारायणात्मक: ॥। 
अर्थात्‌ यह नारायणीय धर्म प्रवृत्तिमागंका होकरभी पुनर्जन्मको टालनेवाला अर्थात्‌ 
पूर्ण मोक्षका दाता है । फिर इस बातका वर्णन किया गया है, कि यह धर्म प्रवृत्तिमार्ग- 
का कंँसे है । प्रवृत्तिका यह अर्थ प्रसिद्धही है, कि संन्यास न लेकर मरणपर्यत चातुवव॑ण्यं 
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विहित निष्काम कर्मही करता रहे | इसलिये यह स्पष्ट है, कि गीतामें जो उपदेश 
अर्जुनको किया गया है, वह भागवतधर्मका है; और उसको महाभारतकार प्रवृत्ति- 
विषयकही मानते हैं, क्योंकि उपयुक्त धममंभी प्रवृत्ति-विषयक है । साथ साथ यदि 
ऐसा कहा जाय, कि गीतामें केवल प्रवृत्तिमा्गंकाही भागवतधमं, है, तो यहभी 
टीक नहीं । क्योंकि वैशंपायनने जनमेजयसे फिर कहा है (मभा. शां. ३४८. ५३) । 
यतीनां चारपि यो धर्म: स ते पूर्व नपोत्तम । 
कथितो हरिगोतासु समासविधिकल्पित: ॥। 

अर्थात्‌ हे राजा ! यतियों - अर्थात्‌ संन्यासियों - के निवृत्तिमार्गंका धर्मभी तुझे 
पहले भगवदगीतामें संक्षिप्त रीतिसे भागवतधर्मके साथ बतला दिया गया है; 
परंतु यद्यपि गीतामें प्रवृत्तिधर्मके साथही यतियोंका निवृत्तिधमंभी बतलाया 
गया है, तथापि मनु-इक्ष्वाकु इत्यादि गीताधर्मकी जो परंपरा गीतामें दी गयी हैँ, 
वह यतिधर्मको लागू नहीं हो सकती । वह केवल भागवत-धर्महीकी परंपरासे मिलती 
है। सारांश यह है, कि उपर्युक्त बचनोंसे महाभारतकारका यही अभिप्राय जान 
पड़ता है, कि गीतामें अर्जुनको जो उपदेश किया गया है, वह विशेषकरके मनु- 
इक्ष्वाकु इत्यादि परंपरासे चले आये प्रवृत्ति-विषयक भागवतधमंहीका है; और 
उसमें निवृत्ति-विषयक यतिधर्मका जो निरूपण पाया जाता है वह केवल आनुषंग्रिक 
है । पृथु, प्रियत्रत और प्रल्हाद आदि भकतोंकी कथाओंसे, तथा भागवतमें दिये गये 
निष्काम कमंके वर्णनोंसे (भागवत ४. २२. ५१, ५२; ७. १०. २३ और ११.४. ६) 
यह भली भाँति मालूम हो जाता है, कि महाभारतका प्रवृत्ति-विषयक नारायणीय 
धर्म और भागवत-पुराणका भागवतधर्म, ये दोनों मूलतः एक ही हैं। परंतु 
भागवतथुराणका मुख्य उद्देश्य यह नहीं है, कि वह भागवतधर्मके कर्मयुक्त- 
प्रवृत्तितत्व्का समर्थन करे। यह समर्थन, महाभारतमें और विशेषकरके गीतामें 
किया गया हैँ, परंतु इस समर्थनके समय भागवतधर्मीय भक्तिका यथोचित रहस्य 
दिखलाना व्यासजी भूल गये थे। इसलिये भागवतके आरंभके अध्यायोंमें लिखा है, 
कि (भागवत १. ५. १२) बिना भक्तिके केवल निष्काम कर्म व्यर्थ है यह सोच - 
कर, और महाभारतकी उक्त न्यूनताकों पूर्ण करनेके लियेही, भागवत-पुराणकी 
रचना बादमें की गयी | इससे भागवतपुराणका मुख्य उद्देश्य स्पष्ट रीतिसे मालूम 
हो सकता हैं। यही कारण हैँ कि भागवतमें अनेक प्रकारकी हरिकथाएँ कहकर 
भागवतधरंकी भगवद्धक्तिके महात्म्यका जैसा विस्तारपूर्वक वर्णन किया गया है, 
बसा भागवतधमं के कर्मविषयक अंगरोंका विवेचन उसमें नहीं किया है । अधिक क्‍या 
कहें, भागवतकारका यहाँतक कहना है, कि बिना भक्तिके सब कर्मयोग वृथा हैं 
(भाग: १. ५. ३२४) । अतएव गीताके तात्पयंका निश्चय करनेसें जिस महाभारतमें 
गीता कही गयी है, उसी नारायणीयोपाख्यानका जैसा उपयोग हो सकता है, वैसा 
भागवतधर्मीय होनेपरभी, भागवत-पुराणका उपयोग नहीं हो सकता; क्योंकि वह 
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केवल भक्तिप्रधान है। यदि उसका कुछ उपयोग कियाभी जाय, तो इस बातपरभी 
ध्यान देना पड़ेगा, कि महाभारत और भागवतपुराणके उद्देश्य और रचना-काल 
भिन्न भिन्न हैं। निवृत्ति-विषयक यतिधर्म और प्रवृत्तिविषयक भागवतधर्मका मूल 
स्वरूप क्‍या है? इन दोनोंमें भेद क्‍यों हैं ? मूल भागवतधर्म इस समय किस रूपांतरसे 
प्रचलित है ? इत्यादि प्रश्नोंका विचार आगे चलकर किया जायगा। 

यह मालूम हो गया, कि स्वयं महाभारतकारके मतानुसार गीताका क्‍या 
तात्पर्य है। अब देखना चाहिये कि गीताके भाष्यकारों और टीकाकारोंने गीताका 
क्या तात्पयं निश्चित किया है। इन भाष्यों तथा टीकाओंमें आजकल श्रीशंकराचार्य- 
कृत गीता-भाष्य अतिप्राचीन ग्रंथ माना जाता है। यद्यपि इसकेभी पूर्व गीतापर 
अनेक भाष्य और टीकाएँ लिखीं जा चुकीं थीं, तथापि वे अब उपलब्ध नहीं हैं; और 
इसी लिये जान नहीं सकते, कि महाभारतके रचना-कालसे शंकराचार्यके समय- 
तक गीताका अर्थ किस प्रकार किया जाता था। तथापि शांकरभाष्यहीमें इन 
प्राचीन टीकाकारोंके मतोंका जो उल्लेख है (गीता शांभा. अ. २ और ३ का 
उपोदवात ) उससे साफ़ साफ़ मालूम होता है, कि शंकराचार्यके पूवंकालीन 
टीकाकार, गीताका अर्थ, महाभारत-कर्ताके अनुसारही ज्ञानकर्म समुच्चयात्मक 
किया करते थे। अर्थात्‌ उसका यह प्रवृत्ति-विषयक अर्थ लगाया जाता था, कि 
ज्ञानी मनृष्यको ज्ञानके साथ साथ मृत्यूपर्यत स्वधर्मविहित कर्म करना चाहिये। 
परंतु वैदिक कर्मयोगका यह सिद्धान्त शंकराचार्यको मान्य नहीं था। इसलिये 
उसका खंडन करने और अपने मतके अनुसार गीताका तात्पय॑ बनानेहीके लिये 
उन्होंने गीता-भाष्यकी रचना की है। यह बात उक्त भाष्यके आरंभके उपोदघात- 
में स्पष्ट रीतिसे कही गई है। भाष्य' शब्दका अर्थभी यही है। भाष्य' और टीका - 
का बहुतकरके समानार्थी उपयोग होता है; परंतु सामान्यतः टीका” मूलग्रंथके 
सरल अन्वय और उसके सुगम अर्थ करनेहीको कहते हैं। भाष्यकार इतनीही 
बातोंसे संतुष्ट नहीं रहता, वह उस ग्रंथकी न्‍्याययुक्त समालोचना करता है; अपने 
मतानूसार उसका तात्पर्य बतलाता है; और उसीके अनुसार वह यहभी बतलाता 
है, कि ग्रंथका अर्थ कैसे लगाना चाहिये | गीताके शांकरभाष्यका यही स्वरूप है । 
परंतु गीताके तात्पयंके विवेचनमें शंकराचार्यने जो भेद किया है उसका कारण 
जाननेके पहले थोड़ासा पूर्वकालीन इतिहासभी यहीपर जान लेना चाहिये। 
वैदिक धर्म केवल त॑त्विक धर्म नहीं हैं । उसमे जो गूढ़ तत्त्व हैं, उनका सूक्ष्म विवेचन 
प्राचीन समयहीमें उपनिषदोंमें हो चुका है; परंतु ये उपनिषद्‌ भिन्न भिन्न ऋषियों- 
के द्वारा भिन्न भिन्न समयमे बनाए गये है। इसलिये उनमें कहीं कहीं विचार- 
विभिन्नता और परस्परविरुद्धाभी आगयी है। इस विचार-विरोधको मिटानेके 
लियेही बादरायणाचार्यने अपने वेदान्तसूत्रोंमें सब उपनिषदोंकी विचारैक्यता कर 
दी है; और इसी कारणसे वदान्तसूत्रभी उपनिषदोंके समानही प्रमाण माने जाते 
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हैं। इन्हीं वेदान्तसूत्रोंके दूसरे नाम ब्रह्मसूत्र' अथवा शारीरकसूत्र' हैं। तथापि 
वैदिकधमंके तत्त्वज्ञानका पूर्ण विचार इतनेसेही नहीं हो सकता । क्योंकि उपनिषदोंका 
ज्ञान प्राय: वैराग्यविषयक अर्थात्‌ निवृत्तिविषयक है; और वेदान्तसूत्र तो सिर्फ़ 
उपनिषदोंका मतक्य करनेहीके उद्देश्यसे बनाए गये हैँ । इसलिये उनमेंभी वैदिक 
प्रवृत्तिमार्ग का विस्तृत तात्त्विक विवेचन कहींभी नहीं किया है | इसीलिये उपर्युक्त 
कथनानूसार जब प्रवृत्तिमार्ग-प्रतिवादक भगवदगीताने वैदिक धर्मकी तत्त्वज्ञान- 
संबंधी इस न्यूनताकी पूति पहले पहल की, तब उपनिषदों और वेदान्तसूत्रोंके 
मामिक तत्त्वज्ञानकी पूर्णता करनेवाला यह भगवदगीता ग्रंथभी, उन्हींके समान 
सर्वमान्य और प्रमाणभूत हो गया। और, अंतमें उपनिषदों, वेदान्तसूत्रों और 
भगवद्गीताका _प्रस्थानत्रयी' नाम पड़ा। प्रस्थानत्रयी का यह अर्थ है कि उसमें 
वैदिकधर्मके आधारभूत तीन मुख्य ग्रंथ हैं, जिनमें प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों मार्गोका 
नियमानुसार तथा तात्त्विक विवेचन किया है। इस तरह प्रस्थानत्रयीमें गीताके 
गिने जानेपर और प्रस्थानत्रयीका दिनोंदिन अधिकाधिक प्रचार होनेपर वेंदिक 
धमंके लोग उन मतों और संप्रदायोंको गौण अथवा अग्राह्मय मानने लगे, जिनका 
समावेश उक्त तीन ग्रंथोंमें नहीं किया जा सकता था। परिणाम यह हुआ कि 
बौद्धधर्मके पतनके बाद बैदिकधमंके जो जो संप्रदाय ( अद्व॑त, विशिष्टाइत, द्वैत, 
शुद्धाइंत आदि ) हिंदुस्थानमें प्रचलित हुये, उनमेंसे प्रत्येक #ृप्रदायके प्रवरतेक 
आचायेको, प्रस्थानत्नयीके तीनों भागोंपर ( अर्थात्‌ भगवद्गीतापरभी ) भाष्य 
लिखकर, यह सिद्धकर दिखानेकी आवश्यकता हुई, कि इन सब संप्रदायोंके जारी 
होनेके पहलेही जो तीन धर्ग्रंथ' प्रमाण समझे जाते थे, उन्हींके आधारपर हमारा 
संप्रदाय स्थापित हुआ है और अन्य संप्रदाय इन ध्र्मग्रंथोंके अनुसार नहीं है। ऐसा 
करनेका कारण यही है, कि यदि कोई आचार्य यह स्वीकार कर लेते कि अन्य संप्र- 
दायभी प्रमाणभूत धर्मग्रंथोंके आधारपर स्थापित हुये हैं, तो उनके संप्रदायका महत्त्व 
घट जाता - और, ऐसा करना किसीभी संप्रदायकों इष्ट नहीं था। सांप्रदायिक 
दृष्टिसे प्रस्थानत्रयीपर भाप्य लिखनेकी यह रीति जब चल पड़ी, तब भिन्न भिन्न 
पंडित अनेक संप्रदायोंके भाष्योके आधारपर टीकाएँ लिखने छगे। और गीतार्थ 
प्रतिपादन करने लगे । यह टीका उसी संप्रदायके छोगोंको अधिक मान्य हुआ करती 
थी जिसके भाष्यक्े अनुसार वह लिखी जाती थी | इस समय गीतापर जितने भाष्य 
और जितनी टीकाएँ उपलब्ध हैं, उनमेंसे प्रायः सब इसी सांप्रदायिक रीतिसे लिखी 
गयी हैं। इसका परिणाम यह हुआ, कि यद्यपि मूल गीतामें एकही अर्थ सुबोध 
रीतिसे प्रतियादित हुआ है तथापि गीता भिन्न भिन्न संप्रदायोंकी समर्थक समझी 
जाने लगी । इन सब संप्रदायोंम शंकराचार्यका संप्रदाय अतिप्राचीन है और तत्त्व- 
ज्ञानकी दृष्टिसे वही हिदुस्थानमें सबसे अधिक मान्यभी हुआ है। श्रीमदाद्य- 
शंकराचार्यंका जन्म संवत्‌ ८४० (गक ७१०) में हुआ था । बत्तीसवें वर्षमें उन्होंने 
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गृहा-प्रवेश किया (संवत्‌ ८४५ से ८७७) ।* श्रीशंकराचार्य बड़े भारी अलौकिक 
विद्वान्‌ तथा ज्ञानी थे। उन्होंने अपनी दिव्य अलौकिक शक्तिसे उस समय चारों 
ओर फैले हुए जैन और बौद्धमतोंका खंडन करके अपना अद्गवेत मत स्थापित 
किया; श्रतिस्मृति-विहित वेदिक धर्मकी रक्षाके लिये, भरतखंडकी चारों 
दिशाओंमें चार मठ बनवाकर, वैदिक संन्यास-धर्म या संप्रदायको कलियुगमें 
पुनर्ज नम दिया, यह कथा किसीसे छिपी नहीं है। आप किसीभी धाभिक संप्रदाय- 
को लीजिये, उसके दो स्वाभाविक विभाग अवश्य होंगे । पहला तत्त्वज्ञानाग और 
दूसरा आचरणका। पहलेमें पिड-ब्रह्मांडके विचारोंसे परमेश्वरके स्वरूपका निर्णय 
करके मोक्षकाभी शास्त्ररीत्यानुसार निर्णय किया जाता है। दूसरेमें इस बातका 
विवेचन किया जाता है, कि मोक्षकी प्राप्तिके साधन या उपायकी दृष्टिसे इस 
संसारमें मनुष्यों किस तरह बर्ताव करना चाहिए। इनमेंसे पहली अर्थात्‌ 
तात्त्विक दृष्टिसे देखनेपर शंकराचार्यका कथन यह है कि :- (१) मैं, तू अथवा 
मन्‌ृष्यकी आँखसे दिखनेवाला सारा जगत्‌ अर्थात्‌ सृष्टिके पदार्थोकी अनेकता सत्य 
नहीं है। इन सबमें एकही शुद्ध और नित्य परब्रह्म भरा हुआ है और उसीकी 
मायासे मनुष्यकी इंद्रियोंको भिन्नताका भास हुआ करता है; (२) मनुष्यकी 
आत्माभी मूलतः: परब्रह्मरूपही है; और (३) आत्मा और परब्रह्मकी एकताका 
पूर्ण ज्ञान अर्थात्‌ अनुभवसिद्ध पहचान हुए बिना कोईभी मोक्ष नहीं पा सकता । 
इसीको “अद्वेतवाद” कहते हैं। क्योंकि एक शुद्ध, बुद्ध, नित्य और मुक्त परबह्माके 
सिवा दूसरी कोईभी स्वतंत्र और सत्य वस्तु नहीं है; दृष्टिगोचर भिन्नता मानवी 
दृष्टिका भ्रम, या मायाकी उपाधिसे होनेवाला आभास है; माया कुछ सत्य या 
स्वतंत्र वस्तु नहीं है - वह मिथ्या है यही उक्त सिद्धान्त का तात्पर्य है । केवल तत्त्वज्ञान- 
काही यदि विचार करना हो तो शांकर मतकी इससे अधिक चर्चा करनेकी आव- 
श्यकता नहीं है। परंतु शांकर-संप्रदाय इतनेसेही पूरा नहीं हो जाता। अद्वेत तत्त्व- 
ज्ञानके साथही शांकर-संप्रदायका औरभी एक सिद्धान्त है जो आचार-दृष्टिसे 
पहलेके समान महत्त्व का है। उसका तात्पय यह है, कि यद्यपि चित्तशुद्धिके द्वारा 
ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान प्राप्त करनेकी योग्यता पानेके लिये स्मृति ग्रंथोंमें कहे गये गृहस्था- 
श्रमके कर्म अत्यंत आवश्यक हैं, तथापि इन कर्मोका आचरण सदैव नहीं करते रहना 
चाहिये; क्योंकि उन सब कर्मोका त्याग करके अंतमें संन्यास लिये बिना मोक्ष 
नहीं मिल सकता । इसका कारण यह है कि कर्म और ज्ञान, अंधकार और प्रकाशके 
समान परस्परविरोधी हैं। इसलिये सब वासनाओं और कमोंके छूटे बिना ब्रह्म- 
ज्ञानकी पूर्णताही नहीं हो सकती । इसी दूसरे सिद्धान्तको निवृत्तिमार्ग') कहते 

# यह बात आजकल निश्चित हो चुकी है; परंतु हमारे मतसे श्रीमदाद्- 
शंकराचार्यका समय इसके औरभी सौ वर्षपुत् समझना चाहिये । इस आधारके लिये 
परिशिष्ट प्रकरण देखो । 
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हैं; और सव कर्मोका संन्यास करके ज्ञानहीमें निमग्न रहते हैं, इसलिये संन्यास- 
निष्ठा' या ज्ञाननिष्ठा' भी कहते है। गीतापर श्रीशंकराचायंका जो भाष्य है उसमें 
यह प्रतिपादन किया है कि उपनिषद्‌ और ब्रह्मसूत्रमें केवल अद्गेत ज्ञानही नहीं है, 
कितु उनमें संन्यासमार्गका, अर्थात्‌ शांकर-संप्रदायके उपर्युक्त दोनों भागोंका- 
भी उपदेश है (गीता शांभा. उपोदधात और ब्रह्म. सू. शांभा. २. १. १४ ) 
इसके प्रमाण-स्वरूप गीताके कुछ वाक्यभी दिये गये हैं; जैसे “ ज्ञानाग्नि: सर्वे- 
कर्माणि भस्मसात्कुरूते ” अर्थात्‌ ज्ञानरूपी अग्निसेही सब कर्म जलकर भस्म हो 
जाते हैं (गीता ४. २७) और “ सर्व क्माखिल पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ” - अर्थात्‌ 
सब कर्मोका अंत ज्ञानहीमें होता है (गीता ४.३३)। सारांश यह है, कि ब॑ 
धर्मकी हार होनेपर प्राचीन वैदिक धर्मके जिस विशिष्ट मा्गंकों श्रेष्ठ ठहराकर 
श्रीशंकराचार्यनें स्थापित किया, उसीसे अनुकूल गीताकाभी अर्थ है। गीतामे 
ज्ञान और करके समच्चयका प्रतिपादन नहीं किया गया है, जैसे कि पहलेके 
टीकाकारोंने कहा है; कितु उसमें शांकर-संप्रदायके उसी सिद्धान्तका उपदेश 
भगवानने अर्जुनकों दिया गया है, कि कर्म जान-प्राप्तिका गौण साधन है और सर्व- 
कर्म-संन्यासपूर्वक ज्ञानहीसे मोक्षकी प्राप्ति होती है - यही बातें बतलानेके लिये 
शाकरभाप्य लिखा गया है । श्रीशंकराचार्यकरे पृवं यदि एक-आध और भी संन्यास- 
विषयक टीका लिखी गयी हो तो वह इस समय उपलब्ध नहीं है। इसलिये यही 
कहना पड़ता है कि गीताके प्रवृत्ति-विपयक्र स्वरूपको बदक करके उसे निवृत्ति- 
मार्गका सांप्रदायिक रूप शांकरभाष्यके द्वाराही मिला है। श्रीशंकराचार्यके बाद 
उनके संप्रदायके अनुयायी मधुसूदन आदि जो अनेक टीकाकान्टों गये हैं, उन्होंने 
इस विपग्रमे मुख्यतः: शंकराचार्यहीका अनुकरण किया है। इसके बाद एक और 
अदभत विचार उत्पन्न हुआ, कि अद्वेत मतके मूलभूत महावाक्योंमें से 'तत््वमसि' 
नामक जो महावाक्य छादोग्योपनिपद््में है, उसीका विवरण गीताके अठारह 
अध्यायोंमं किया गया है। परंतु इस महावाक्यके क्रमकों वदछकर, पहले त्वे 
फिर 'तत्‌ और फिर अभि इन पदोंको लेकर, इस नये क्रमानुसार प्रत्येक पदके 
लिये गीताके आरंभसे छः: छः अध्याय श्रीभगवानने निप्पक्षपात बुद्धिसे वाँट दिये 
हैं । कयी छोग समझते हैं, कि गीतापर जा पैशाच भाप्य है वह किसीभी संप्रदाय- 
का नहीं है - विल्कुल स्वतत्र है, और हनुमानजी (पवनसुत) क्रृत है। परंतु यथार्थ 
बात ऐसी नहीं है । भागवतक टीकाकार हनसान पडिलनेही इस भाप्यक्रों बनाया 
है और यह संन्यासमार्गका है। इसमें कुछ स्थानोपर शाकरभाप्यकाही अर्थ 
शब्दश: डिया गया है। मशठीमे पहले और आजतक गीताके जो अनवाद या 
निरूपण टए हैं, वेभी प्राय: शांकरभाप्यके अनुसार हुए हैँ। प्रोफेसर मेक्समूलर- 
की प्रकाशित प्राच्यधरमं-पुस्तकगाला में स्वर्गंवासी काशीनाथपंत तेलंगकृत 


भगवद्गीताका अंग्रेजी अनुवादभी हु। इसकी प्रस्तावनामें लिखा है कि इस 
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अनुवादमें श्रीशंकराचार्य और शांकर-संप्रदायी टीकाकारोंका, जितना हो सका उतना, 
अनुकरण किया गया है । 

गीता और प्रस्थानवयीके अन्य ग्रंथोपर जब इस भाँति सांप्रदायिक भाष्य 
लिखनेकी रीति प्रचलित हो गयी, तब दूसरे संप्रदायभी इस बातका अनुकरण 
करने लगे । मायावाद, अद्वेत और संन्यासका प्रतियादन करनेवाले शांकरसंप्रदायके 
लगभग ढ़ाई सौ वर्ष बाद, श्रीरामानुजाचार्य (जन्म संवत्‌ १०७३) ने विशिष्टाह्वैत 
संप्रदाय चछाया । अपने संप्रदायको पुष्ट करनेके लिये उन्होंनेभी, शंकराचार्यहीके 
समान, प्रस्थानवयीपर (और गीतापरभी ) स्वतंत्र भाष्य लिखे है। इस संप्रदाय 
का मत यह है, कि शंकराचार्यका माया-मिथ्यात्व-वाद और अद्वेत सिद्धान्त दोनों 
झूठे हैं। जीव, जगत्‌ और ईश्वर ये तीन तत्त्व यद्यपि भिन्न हैं, तथापि जीव (चित्‌) 
और जगत्‌ (अचित्‌) ये दोनों एकही ईश्वरके शरीर हैं। इसलिये चिदचिद्विशिष्ट 
ईश्वर एकही है, और ईश्वर शरीरके इस सूक्ष्म चित्‌-अचित्सेही फिर स्थूल 
चितू्‌ और स्थूछ अचित्‌ अर्थात्‌ अनेक जीव और जगत्‌की उत्पत्ति हुई है। तत्त्व - 
ज्ञान-दृष्टिस रामानुजाचार्यका कथन है (गीता रा. भा. २.१२, १३.२) कि इसी 
मतका (जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है) उपनिपदों, ब्रह्मसूत्रों और गीतामेंभी 
प्रतिपादन हुआ है। अब यदि कहा जाय कि इन्हीके ग्रंथोंके कारण भागवतधर्ममें 
विशिष्टाह्ैत मत संमिलित हो गया है तो कुछ अतिशयोक्ति नहीं होगी; क्योंकि 
इनक्रे पहले महाभारत और गीतामें भागवतधमंका जो निरूपण पाया जाता है 
उसमें केवल अद्वेत मतहीका स्वीकार किया गया है। रामानुजाचार्य भागवतधर्मी 
थे। इसलिये यथार्थमें उनका ध्यान इस बातकी ओर जाना चाहिये था, कि गीतामें 
प्रवुत्ति-विषयक कर्मंयोगका प्रतिपादन किया गया है। परतु उनके समयमें मूल 
भागवतधर्मका कर्मयोग प्रायः लुप्त हो गया था; और उसको तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे 
विशिष्टाद्वेत स्वरूप तथा आचरणकी दृष्टिसे मुख्यतः: भक्तिका स्वरूप प्राप्त हो 
चुका था। इन्ही कारणोंसे रामानुजाचार्यने (गीता रा. भा. १८.१ और ३.१) 
यह निर्णय किया है, कि गीतामें यद्यपि ज्ञान, कर्म और भक्तिका वर्णन है तथापि 
तत्त्वज्ञान-दृष्टिसि विशिष्टाडत और आचार-दृष्टिसि वासुदेवभक्तिही गीताका 
सारांण है और कर्मनिष्ठा कोई स्वतंत्र वस्तु नहीं है - वह केवल ज्ञाननिप्ठाकी 
उत्पादक है। शांकर-संप्रदायके अद्वैतज्ञानके बदले विशिष्टाहईँत और संन्यासके बदले 
भक्तिकों स्थापित करके रामानुजाचार्यने भेद तो किया, परंतु उन्होंने आचार-दृष्टिसे 
भक्तिहीको अंतिम कर्तव्य माना है। इससे वर्णाश्रम-विहित स्वधर्मोक्त सांसारिक 
करमोंका मरणपर्यत किया जाना गौण हो जाता है; और यह कहा जा सकता 
है, कि गीताका रामानृजीय तात्पयंभी एक प्रकारसे कमंसंन्यासविषयकही है। 
कारण यह है कि कर्माचरणसे चित्तशुद्धि होनेके बाद ज्ञानकी प्राप्ति होनेपर 
चतुर्थाश्रमका स्वीकार करके ब्रह्मचितनमें निमग्न रहना, या प्रेमपूर्वक निस्सीम 
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वासुदेव-भक्तिमें तत्पर रहना, कर्मयोगकी दृष्टिसे एकही बात है। दोनों मार्ग 
निवृत्ति-विषयक हैँ । यही आक्षेप, रामानुजके बाद प्रचलित हुए संप्रदायोंपरभी हो 
सकता है। मायाको मिथ्या कहनेवाले संप्रदायको झूठा मानकर वासुदेव-भक्तिकोही 
सच्चा मोक्ष-साधन बतलानेवाले रामानुज संप्रदायके बाद तीसरा संप्रदाय निकला | 
उसका मत है कि परत्रह्म और जीवको कुछ अंशोंमें एक, और कुछ अंशोंमें 
भिन्न मानना परस्पर-विरुद्ध और असंबद्ध बात है। इसलिए दोनोंकों सदैव भिन्न 
मानना चाहिए; क्योंकि इन दोनोंमें पूर्ण अथवा अपूर्ण रीतिसेभी एकता नहीं 
हो सकती । इस तीसरे संप्रदायको “ढ्वत संप्रदाय” कहते हैँ। इस संप्रदायके 
लोगोंका कहना है, कि इसके प्रवरतंक श्रीमध्वाचाये (श्रीमदानंदतीर्थे) थे, जो संवत्‌ 
१२८५में समाधिसथ हुए और उस समय उनकी अवस्था ७९ वर्षकी थी। परंतु 
डॉक्टर भांडारकरने जो एक अंग्रेजी ग्रंथ - वैष्णव, शेव, और अन्य पंथ ” नामका 
हालहीमें प्रकाशित किया है उसके पृष्ठ ५६ में शिलालेख आदि प्रमाणोंसे यह 
सिद्ध किया गया है, कि मध्वाचायंका समय संवत्‌ १२५४ से १३३३ तक था। 
प्रस्थानवयी पर ( अर्थात्‌ गीतापरभी ) श्रीमध्वाचार्यके जो भाष्य हैं, उनमें 
प्रस्थानत्नयीके सब ग्रंथोंका द्वेतमत-प्रतिपादक होनाही बतलाया गया है। गीताके 
अपने भाष्यमें मध्वाचार्य कहते हैं, कि यद्यपि गीतामें निष्काम कर्मके महत्त्वका 
वर्णन है, तथापि वह केवल साधन है, और भक्तिही अंतिम निष्ठा है। भक्तिकी 
सिद्धि हो जानेपर कर्म करना या न करना एकही बात है। “ ध्यानात्‌ कर्मे- 
फलत्याग: ” - परमेश्वरके ध्यान अथवा भक्तिकी अपेक्षा कर्मफलत्याग अर्थात्‌ 
निष्काम कर्म करना श्रेष्ठ है इत्यादि गीताके कुछ वचन इस सिद्धान्तके विरुद्ध हैं 

परंतु गीताके माध्वभाष्य (गीता मा. भा. १२.१३ ) में लिखा है, कि इन वचनोंको 
अक्षरश: सत्य न समझकर अर्थवादात्मक ही समझना चाहिये । चौथा संप्रदाय 
श्रीवल्लभाचार्य ( जन्म संवत्‌ १५३६ ) का है। रामानजीय और माध्वसंप्रदायोंके 
समानही यह संप्रदाय वेष्णवपंथी है। परंतु जीव, जगत और ईश्वरके संबंध्मे, 
इस संप्रदायका मत, विशिष्टाहेत और द्वेत मतोंसे भिन्न है। यह पंथ इस मतकों 
मानता है, कि मायारहित अर्थात्‌ शुद्ध जीव और परब्रह्म एकही वस्तु है; दो नहीं । 

इसलिशे इसको 'शुद्धाद्वेती' संप्रदाय कहते हैँ। तथापि वह श्रीशंकराचार्यके समान इस 
बातकों नहीं मानता, कि जीव और ब्रह्म एकही ह; और इसके सिद्धान्त कुछ ऐसे 
हैं - जैसे जीव अग्निकी चिनगारीके समान ईश्वरके अंश हैं, मायात्मक जगत्‌ 
मिथ्या नहीं है; माया परमेश्वरकी इच्छासे उससे विभक्त हुई एक शक्ति है; 

मायाधीन जीवको बिना ईश्वरकी कृपाके मोक्षज्ञान नहीं हो सकता; इसलिये 
मोक्षका मुख्य साधन भगवद्भक्तिही है जिससे यह संप्रदाय शांकर-संप्रदायसेभी भिन्न 
हो गया है। इस मार्गवाले परमेश्वरके अनुग्रहको 'पुष्टि' और 'पोषण भी कहते 
हैं, जिससे यह पंथ पुष्टिमार्ग भी कहलाता है । इस संप्रदायके तत्त्वदीपिका आदि 
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जितने गीतासंबंधी ग्रंथ हैं, उनमें यह निर्णय किया गया है, कि भगवानने अर्जुन- 
को पहले सांख्यज्ञान और कर्मयोग बतलाया है; एवं अंतमें उसको भक्‍त्यमृत पिलछा- 
कर कृतकृत्य किया है। इसलिये भगवद्भकति और विशेषतः निवृत्ति-विषयक 
पुष्टिमार्गीय भक्तिही गीताका प्रधान तात्परय है। यही कारण है कि भगवानने 
गीतामें यह उपदेश दिया है, कि “ सर्वंधर्मान्‌ परित्यज्य मामेक॑ शरणं ब्रज ” - 
सब धर्मोको छोड़कर केवल मेरीही शरण ले (गीता १८. ६६)॥। उपर्युक्त 
संप्रदायोके अतिरिक्त निबार्कका चलाया हुआ एक ओर वैष्णव संप्रदाय है, जिसमें 
राधाकृष्णकी भक्ति कही गयी है। डाक्टर भांडारकरने निश्चित किया है, कि ये 
आचार्य रामानुजके बाद और मध्वाचार्यके पहले करीब संवत्‌ १२१६ में हुए थे । 
जीव, जगत्‌ और ईश्वरके संबंधर्म निबार्काचार्यका यह मत है, कि यद्यपि ये तीनों 
भिन्न हैं, तथापि जीव और जगतका व्यापार तथा अस्तित्व ईश्वरकी इच्छापर 
अव 5बित है स्वतंत्र नहीं है और परमेश्वरमही जीव और जगतके सृक्ष्म तत्त्व रहते 
हैं। इस मतको सिद्ध करनेके लिये निबार्काचार्यने वेदान्तसूत्रोंपर एक स्वतंत्र भाष्य 
लिखा है। इसी संप्रदायके केशव काश्मीरिभट्टाचार्यने गीतापर तत्त्वप्रकाशिका' 
नामक टीका लिखी है; और उसमें यह बतलाया है, कि गीताका वास्तविक 
अर्थ इसी संप्रदायके अनुकूल है। रामानुजाचारयंके विशिष्टादत -पंथसे इस 
संप्रदायन्गो अलग करनेके लिये इसे 'इताद्वंत' संप्रदाय कह सकेंगे। यह बात स्पष्ट - 
है, कि ये सब भिन्न भिन्न भक्तिपर संप्रदाय शांकर-संप्रदायके मायावादकों स्वीकृत 
न करकेही पैदा हुए हैं; क्योंकि इनकी यह समझ थी, कि आँखसे दिखनेवाली 
वस्तुको सच्ची माने बिना व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भक्ति निराधार या कुछ 
अंशोंमें मिथ्याभी हो जाती है। परंतु यह कोई आवश्यक बात नहीं है, कि 
भक्तिकी उपपत्तिके लिये अद्वेत और मायावादकों बिलकुल छोड देनाही चाहिये । 
क्योंकि महाराष्ट्रके और अन्य साधु-संतोंने, मायावाद और अद्वैतका स्वीकार 
करकेभी भक्तिका समर्थन किया है; और मालूम होता है, कि यह पंथ श्रीशंकरा- 
चार्यके पहलेहीसि चला आ रहा हैं। इस पंथमें शांकर-संप्रदायके कुछ सिद्धान्त 
अद्वेत, मायाका मिथ्या होना, और कर्मत्यागकी आवश्यकता ग्राह्म और मान्य हैं। 
परंतु इस पंथका यहभी मत है, कि ब्रह्मात्मैक्यरूप मोक्षकी प्राप्तिका सबसे 
सुगम साधन भक्ति है। गीतामें भगवानने पहले यही कारन बतलाया है, कि 
“ कक्‍्लेशोईधिकतरस्तेषामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ / ( गीता १२. ५ ) अर्थात्‌ अव्यक्त 
ब्रह्ममें चित्त लऊगाना अधिक क्लेशमय है; और फिर अर्जुनकों यही उपदेश दिया 
है, कि “ भक्तास्तेइतीव में प्रिया: ( गीता १२. २० ) अर्थात्‌ मेरे भक्‍तही मुझको 
अतिशय प्रिय हैं। अतएब यह बात है कि अद्तपयंवसायी भक्तिमार्गही गीताका 
मुख्य प्रतियाद्य विषय हे। श्रीधरस्वामीनेभी गीताकी अपनी टीका (गीता १८. 
७८) में गीताका ऐसाही तात्पयं निकाझा है। मराठी भाषामें इस संप्रदायका 
री. र. २ 
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गीतासंबंधी सर्वोत्तम ग्रंथ ज्ञानेश्वरी' है। इसमें कहा है कि गीताके अठारह अध्या- 
योमेंसे प्रथम चार अध्यायोंमें कर्म, बीचके सात अध्यायोंमें भक्ति और अंतिम सात 
अध्यायोंमें ज्ञानका प्रतिपादन किया गया है; और स्वयं ज्ञानेश्वरमहाराजने अपने 
ग्रंथके अंतमें कहा है, कि मैंने गीताकी यह टीका शंकराचार्येके भाष्यानूसार की 
है। परंतु ज्ञानेश्वरीको इस कारणसे बिलकुल स्वतंत्र ग्रंथही मानना चाहिये, कि 
इसमें गीताका मूल अर्थ बहुत बढ़ाकर अनेक सरस दृष्टान्तोंस समझाया गया 
है; और इसमें विशेष करके भक्तिमार्गंका तथा कुछ अंग्रमें निष्काम-कर्मका श्री 
शंकराचायंसेभी उत्तम विवेचन किया गया है। ज्ञानेश्वरमहाराज स्वयं योगी 
थे, इसलिये गीताके छठेवें अध्यायके जिस श्लोकमें पातंजल योगाभ्यासका विषय 
आया है, उसकी उन्होंने विस्तृत टीका की है। उनका कहना है, कि श्रीकृष्ण 
भगवानने इस अध्यायके अंत ( गीता ६. ४६ ) में अर्जुनको यह उपदेश करके कि 
“४ तस्माद्योगी भवार्जून “-इसलिये हे अर्जुन ! तू योगी हो अर्थात्‌ योगाभ्यासमें 
प्रवीण हो - अपना यह अभिप्राय प्रकट किया है, कि सब मोक्षपंथोंमें पातंजल योग- 
ही सर्वोत्तम है; और इसलिये आपने उसे 'पंथराज' कहा है। सारांश यह है, कि 
भिन्न भिन्न सांप्रदायिक भाष्यकारोंने तथा टीकाकारोंने गीताका अर्थ अपने मतोंके 
अनुकूलही निश्चितकर लिया है। प्रत्येक संप्रदायका यही कथन है, कि गीताका 
प्रवृत्तविषयक कमेमाग्गे अप्रधान ( गौण ) है अर्थात्‌ केवल ज्ञानका साधन है। गीता- 
में वही तत्त्वशञान पाया जाता है, जो उनके संप्रदायमें स्वीकृत हुआ है। उनके 
संप्रदायमें मोक्षकी दृष्टिसि जो आचार अंतिम कतेंव्य माने गये हैं, उन्हींका वर्णन 
गीतामें किया गया है - अर्थात्‌ मायावादात्मक अद्वत और कर्मसंन्यास, मायासत्यत्व- 
प्रतिपादक विशिष्टाद्वेत और वासुदेव-भक्ति, द्वेत आणि बविष्णुभक्ति, शुद्धाहैत और 
भक्ति, शांकराद्वत और भक्ति, पातंजल योग आणि भक्ति, केवल भक्ति, केवल 
योग या केवल ब्रह्मज्ञान (अनेक प्रकारके निवृत्तविषयक मोक्षमार्ग) ही गीताके 
प्रधान तथा प्रतिपाद्य विषय है।* भगवद्‌गीतामें कर्मयोग प्रधान माना गया 
है, इस प्रकार कोईभी नहीं कहता। हमाराही नहीं किंतु प्रसिद्ध महाराष्ट्र-कवि 
वामन पंडितकाभी मत ऐसाही है। गीतापर आपने 'यथाथंदीपिका' नामक 
विस्तृत मराठी टीका लिखी है। उसके उपोद्घातमें वे पहले लिखते हैं :- “ हे 
भगवन्‌ ! इस कलियुगमें जिसके मतमें जैसा जेंचता है, उसी प्रकार हरएक 
आदमी गीताका अर्थ लिख देता है” और फिर शिकायतके तौरपर लिखते है :- 





बतनत+नन>«+म०- 


# भिन्न भिन्न सांप्रदायिक आचारयोंके गीताके भाष्य मौर मुख्य मुख्य पंद्रह 

: टीकाग्रंथ बंबईके गुजराथी प्रिंटिंग प्रेसके मालिकने, हालहीमें एकत्न प्रकाशित 

किये हैं। भिन्न भिन्न टीकाकारोंके अभिप्रायको एकस्तथ जाननेके लिये यह ग्रंथ 
बहुत उपयोगी है। 
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“ हे परमात्मन्‌ ! सब लोगोंने किसी-न-किसी बहानेसे गीताका मनमाना अर्थ 
किया है, परंतु इत लोगोंका मनमाना अर्थ मुझे पसंद नहीं। भगवन्‌ ! में क्‍या 
करूं ?” अनेक सांप्रदायिक टीकाकारोंके मतोंकी इस भिन्नताको देखकर कुछ 
लोग कहते हैं, कि जब कि ये सब मोक्ष-संप्रदाय परस्परविरोधी है; और जब 
कि इस बातका निश्चय नहीं किया जा सकता, कि इनमेंसे कोई एकही संप्रदाय 
गीतामें प्रतिपादित किया गया है, तब तो यही मानना उचित है, कि इन सब मोक्ष- 
साधनोंका - विशेषत: कर्म, भक्ति और ज्ञानका - वर्णन स्वतंत्र रीतिसे संक्षेपमें और 
पृथक्‌ पृथक्‌ करके भगवानने गीतामें अर्जुनका समाधान किया हे। कुछ लोग कहते 
हैं, कि मोक्षके अनेक उपायोंका यह सब वर्णन पृथक पृथक नहीं है; कितु इन सबकी 
एकताही गीतामें सिद्ध की गयी हैं। और, अंतमें, कुछ लोग तो यहभी कहते हैं, कि 
गीतामें प्रतिपादित ब्रह्मविद्या ऊपर ऊपरपर देखनेसे यद्यपि सुलभ मालूम होती 
है, तथापि उसका वास्तविक मर्म अत्यंत गूढ हैँ, जो बिना गुरुके किसीकीभी समझ- 
में नहीं आ सकता (गीता ४. ३४ ) गीतापर भलेही अनेक टीकाएँ हो जाय॑ँ, परंतु 
उसका गूढ़ार्थ जाननेके लिये गुरुदीक्षाके सिवा और कोई उपाय नहीं है। 

अब यह बात स्पष्ट है, कि गीताके अनेक प्रकारके तात्पय॑ कहे गये है । 
पहले तो स्वयं महाभारतकारने भागवत-धर्मानुसार अर्थात्‌ प्रवृत्तिविषयक तात्पय॑ 
बतलाया है। इसके बाद अनेक पंडित, आचाये, कवि, योगी और भक्तजनोंने अपने 
अपने संप्रदायोंके अनूसार शुद्ध निवृत्तिविषयक तात्पर्य बतलाया है। इन भिन्न 
भिन्न तात्पर्योंको देखकर कोईभी मनुष्य घबडाकर सहजही यह प्रश्न कर सकता 
है! - क्या, ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पयं एकही गीताग्रंथसे निकल सकते 
हैं? और, यदि निकल सकते हैं, तो इस भिन्नताका हेतु क्या है? इसमें संदेह 
नहीं, कि भिन्न भिन्न भाष्योंके आचार्य बड़े विद्वान, धामिक और सुशील थे। 
यदि कहा जाय, कि शंकराचार्यके समान महातत्त्वज्ञानी आजतक संसारमें कोईभी 
नहीं हुआ है, तोभी अतिशयोक्ति न होगी। तब फिर इनमें और इनके बादके 
आचार्योमें इतना मतभेद क्‍यों हुआ ? गीता कोई इंद्रजार नहीं है, कि जिससे 
मनमाना अर्थ निकाल लिया जावे | उपयंक्त संप्रदायके जन्मके पहलेही गीता बन 
चुकी थी और भगवानने अर्जूनको गीताका उपदेश इसलिये दिया था कि उसका 
भ्रम दूर हो; कुछ इसलिये नहीं कि उसका भ्रम औरभी बढ़ जाय । गीतामें एक- 
ही विशेष और निश्चित अर्थका उपदेश किया गया है ( गीता ५. १, २) और 
अर्जुनपर उस उपदेशका अपेक्षित परिणामभी हुआ है। इतना सब कुछ होनेपरभी 
गीताके तात्पर्यार्थंके विषयमें इतनी गड़बड़ क्‍यों हो रही है? यह प्रश्न कठिन 
है सही; परंतु इसका उत्तर उतना कठिन नहीं है, जितना पहले पहल मालूम पड़ता 
है। उदाहरणार्थ, एक मीठे और सुरस पक्‍वान्न ( मिठाई )को देखकर अपनी 
अपनी रुचिके अनुसार किसीने उसे गेहूँका, किंसीने घीका और किसीने शकक्‍्करका 
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वना हुआ बतलाया, तो हम उनमेंसे किसको झूठ समझें ? अपने अपने मता- 
नूसार तीनोंका कहना ठीक है। इतना होनेपरभी इस प्रश्नका निर्णय नहीं हुआ 
कि वह पक्‍वाजन्न ( मिठाई ) बना किस चीजसे है। गेहूं, घी और शक्‍करसे अनेक 
प्रकारके पक्‍वान्न ( मिठाई ) बन सकते हैँ। परंतु प्रस्तुत पक्‍वान्नका निश्चय केवल 
इतना कहनेसेही नहीं हो सकता कि वह गोधृमप्रधान, घृतप्रधान, या शकंराप्रधान है । 
समुद्र-मंथनके समय किसीको अमृत, किसीको विष, किसीको लक्ष्मी, ऐरावत, कौस्तुभ, 
पारिजात आदि भिन्न भिन्न पदार्थ मिले; परंतु इतनेहीसे समुद्रके यथार्थ स्वरूपका 
कुछ निर्णय नहीं हो गया | ठीक इसी तरह सांप्रदायिक रीतिसे गीतासागरको मथने- 
बाले टीकाकारोंकी अवस्था हो गई है। दूसरा उदाहरण लीजिये । कंसवधके समय 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण जब रंग-मंडपमें आये तब वे प्रेक्षकोंको भिन्न भिन्न स्वरूपके - जैसे 
योद्धाको वज्-सदुश, स्त्रियोंको कामदेव-सदश, माता-पिताकों पुत्न-अद्श - दिखने 
लगे थे। (भाग. १०, पू. ४३. १७) । इसी तरह गीताके एक होनेपरभी वह भिन्न 
भिन्न संप्रदायवालोंको भिन्न भिन्न स्वरूपोंमें दिखने लगे है। आप किसीभी संप्रदायको 
लें; यह बात स्पष्ट मालूम हो जायगी, कि उसको सामान्यत: प्रमाणभूत धर्मंग्रंथोंका 
अनूसरणही करना पड़ता है; क्‍योंकि ऐसा न करनेसे वह संप्रदाय सब लोगोंकी 
दृष्टिमें सर्वथा अप्रमाणित एवम्‌ अमान्य हो जायगा ! इसलिये वैदिक धमंमें अनेक 
संप्रदायोंक होनेपरभी कुछ विशेष बातोंको छोडकर - जैसे ईश्वर, जीव और 
जगतका परस्पर संबंध - शेष सब बातें सब संप्रदायोंमें प्रायः एकही-सी होती हैं । 
इसका परिणाम यह देख पड़ता है, कि हमारे धर्मके प्रमाणभूत ग्रंथोंपर जो सांप्र- 
दायिक भाष्य या टीकाएँ हैं, उनमें मूलग्रंथोंके फी - सदी नब्बेसेभी अधिक वचनों 
या शलोकोंका भावार्थ, एकही-सा है । जो कुछ भेद है, वह शेष कचनों या श्लोकोंके 
विषयहीमें है। यदि इन वचनोंका सरल अर्थ लिया जाय तो वह सभी संप्रदायोंके 
लिये समान अनुकूल नहीं हो सकता। इसलिये भिन्न भिन्न सांप्रदायिक टीकाकार 
इन वचनोंमेंसे जो अपने संप्रदायके लिये अनुकूल हों, उन्हींको प्रधान मानकर 
और अन्य सब वचनोंको गौण समझकर, अथवा प्रतिकूल वचनोंके अर्थको किसी 
युक्तिसे बदलकर, या सुबोध तथा सरल वचनोंमेंसे अपने अनुकूल श्लेषार्थ या 
अनुमान निकालकर, यह प्रतियादन किया करते हैं, कि हमाराही संप्रदाय उक्त 
प्रमाणोंसे सिद्ध होता है। उदाहरणार्थ, गीता २. १२ और १६; ३. १९; ६. ३; 
और १८. २ श्लोकोंपर हमारी टीका देखो । परंतु यह बात सहजही किसीकीभी 
समझ में आ सकती है, कि उक्त सांप्रदायिक रीतिसे ग्रंथका तात्पयय निश्चित करना; 
और इस बातका अभिमान न करके, कि गीतामें अपनाही संप्रदाय प्रतिपादित 
हुआ है; अथवा अन्य किसीभी प्रकारका अभिमान न करके समग्र ग्रंथकी स्वदंत्न 
रीतिसे परीक्षा करना; और उस परीक्षाहीके आधारपर ग्रंथका मथितार्थ निश्चित 
करना, ये दोनों बातें स्वभावत: अत्यंत भिन्न हूँ । 


विषयत्रवेश २१ 


ग्रंथके तात्पयं-निर्णयकी सांप्रदायिक दृष्टि सदोष है, इसलिये उसे यदि छोड़ 
दें, तो अब यह बतलाना चाहिये, कि गीताका तात्पयं जाननेके लिये दूसरा साधन 
कौनसा है। ग्रंथ, प्रकरण और वाक्योंके अर्थका निर्णय करनेमें मीमांसक लोग 
अत्यंत कुशल होते हैं। इस विषयमें उन लोगोंका एक प्राचीन और सर्वमान्य 


इलोक है :- 
उपक्रमोपसंहारों अभ्यासो5पुरवंता फलम्‌ । 
अर्थवादोपपत्ती च लिंग॑ तात्पयंनिणंये ॥ 

जिसमें वे कहते हैं - किसीभी लेख, प्रकरण अथवा ग्रंथके तात्पयंका निर्णय करनेमें, 
उक्त श्लोकमें कही हुई सात बातें साधन-(लिग) स्वरूप हैं; इसलिये इन सब 
बातोंका अवश्य विचार करना चाहिये । इनमें सबसे पहली बात 'उपक्रमोपसंहारो' 
अर्थात्‌ ग्रंथका आरंभ और अंत है। कोईभी मनृष्य अपने मनमें कुछ विशेष हेतु 
रखकरही ग्रंथ लिखना आरंभ करता है; और उस हेतुके सिद्ध होनेपर ग्रंथको 
समाप्त करता है। अतएव ग्रंथके तात्पय॑निर्णयके लिये उपक्रम और उपसंहारहीका 
सबसे पहले विचार किया जाना चाहिये। सीधी रेखाकी व्याख्या करते समय 
भूमितिशास्त्रमें ऐसा कहा गया है, कि आरंभके बिंदुसे जो रेखा दाहिने-बाएँ 
या ऊपर-नीचे किसी तरफ नहीं झुकती और अंतिम विदुतक सीधी चली जाती 
है, उसे सरल रेखा कहते हैं। ग्रंथके तात्पर्य-निर्णयमेंभी यही सिद्धान्त उपयुक्त 
है। जो तात्पर्य ग्रंथके आरंभ और अंतमें साफ साफ़ झलकता है वही ग्रंथका 
सरल तात्पय है। आरंभसे अंततक जानेके लिये यदि अन्य मार्ग होंभी, तो उन्हें 
टेढ़े समझना चाहिये। आद्यंत देखकर ग्रंथका तात्पर्य पहले निश्चित करलेना 
चाहिये; और तब यह देखना चाहिये, कि उस ग्रंथमें अभ्यास” अर्थात्‌ पुनरुक्ति- 
स्वरूपमें बार बार क्या कहा गया है। क्‍योंकि ग्रंथकारके मनमें जिस बातको 
सिद्ध करनेकी इच्छा होती है, उसके समर्थनके लिये वह अनेक बार कई कारणोंका 
उल्लेख करके वार बार एकही निश्चित सिद्धान्तको प्रकट किया करता है और 
हर बार कहा करता है, कि “ इसलिये यह बात सिद्ध हो गयी; या “ अतएव 
ऐसा करना चाहिये ” इत्यादि। ग्रंथके तात्पयंका निर्णय करनेके लिये जो चौथा 
साधन है उसकी 'अपूर्वता' और पाँचवें साधनको 'फल' कहते हैं। अपूर्बता' कहते 
हैं नवीनताको। कोईभी ग्रंथकार जब ग्रंथ लिखना शुरू करता है, तब वह कुछ 
नई बात बतलाना चाहता है; बिना नवीनता या विशेष वक्तव्यके वह ग्रंथ लिखने 
प्रवृत्त नहीं होता । विशेष करके यह बात उस जमानेमें पाई जाती थी जब की छापा- 
खाने नहीं थे। इसलिये किसी ग्रंथके तात्पर्यका निर्णय करनेसे पहले यहभी देखना 
चाहिये, कि उसमें अपुर्वता, विशेषता या नवीनता क्या हूँ । इसी तरह लेख अथवा 
ग्रंथके फलपरभी - अर्थात्‌ उस लेख या ग्रंथसे जो परिणाम हुआ हो उसपरभी - 
ध्यान देना चाहिये। क्योंकि अमुक फल हो, इसी हेतुसे ग्रंथ लिखा जाता है। इसलिये 
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यदि घटित परिणाम पर ध्यान दिया जाय तो उससे ग्रंथकर्ताका आशय बहुत ठीक 
ठीक व्यक्त हो जाता है। छठा और सातवाँ साधन अरथंवाद' और “उपपत्ति हैं। 
अर्थवाद' मीमांसकोंका पारिभाषिक शब्द है ( जै. सू. १. २. १. १८ ) | इस बातके 
निश्चित हो जानेपरभी, कि हमें मुख्यतः किस बातको बतलाकर जमा देना है 
अथवा किस बातकों सिद्ध करना है, कभी कभी ग्रंथकार दूसरी अनेक बातोंका 
प्रसंगानूसार वर्णन किया करता है; जैसे प्रतिपादनके प्रवाहमें दृष्टान्त देनेके लिये, 
तुलना करके एकवाक्यता करनेके लिये, समानता और भेद दिखलानेके लिये, 
प्रतियक्षियोंक दोष बतलाकर स्वपक्षका मंडन करनेके लिये, अलंकार और अति- 
शयोक्तिके छिये, ओर युक्तिवादके पोषक किसी विषयका पूर्व-इतिहास बतलानेके 
लिये कुछ और वर्णनभी कर देता है। उक्त कारणों या प्रसंगोंक अतिरिक्त औरभी 
अन्य कारण हो सकते हैं; और कभी तो विशेष कारणभी नहीं होता । ऐसी अवस्थामें 
ग्रंथकार जो वर्णन करता है, वह यद्यपि विषयांतर नहीं हो सकता, तथापि वह 
केवल गौरवके लिये या स्पप्टीकरणके लियेही किया जाता है, इसलिये यह नहीं 
माना जा सकता कि उक्त वर्णन हमेशा सत्यही होगा ।* अधिक क्‍या कहा जाय, 
कभी कभी स्वयं ग्रंथकार यह देखनेके लिये सावधान नहीं रहता, कि ये अप्रधान 
बातें अक्षरश: सत्य हैँ या नहीं । अतएव ये सब बातें प्रमाणभूत नहीं मानी जातीं; 
अर्थात्‌ यह नही माना जाता, कि इन भिन्न भिन्न बातोंका ग्रंथकारके सिद्धान्त पक्षके 
साथ कोई घना संत्रंध है । उलटे यही माना जाता है, कि ये सब बातें अनावश्यक 
अथवा केवल प्रशंसा या स्तुतिहीके लिये हैँ - ऐसा समझकरही मीमांसक लोग 
इन्हें 'अर्थवाद! कहा करते हैं, और इन अर्थवादात्मक बातोंको छोड़कर फिर 
ग्रंथका तात्पर्य निश्चित किया करते हैं। इतना कर लेनेपरभी उपपत्तिकी ओर 
ध्यान देनाही चाहिये। किसी विशेष बातको सिद्धकर दिखलानेके लिये बाधक 
प्रमाणोंका खंडन करना और साधक प्रमाणोंका तकंशास्त्वानुसार मंडन करना 
“उपपत्ति अथवा उपपादन' कहलाता है। उपक्रम और उपसंहार-रूप आय्यंतके 
दो छोरोके स्थिर हो जाने पर, वीचका मार्ग अर्थवाद और उपपत्तिकी सहायतासे 
निश्चित किया जा सकता है। अर्थवादसे यह मालूम हो सकता है, कि कौनसा 
विषय अप्रस्तुत या आनुपंगिक ( अप्रधान ) हैँ। एक बार अर्थवादका निर्णय हो 
जानेपर ग्रंथ-तात्पयंका निश्चय करनेवाला मनुष्य सब टेढ़े मेढ़े रास्तोंको छोड़ देता 
है, और ऐसा करनेपर जब पाठक या परीक्षक सीधे और प्रधान मार्गपर आः 
जाता है, तेब वह उपपत्तिकी सहायतासे ग्रंथके आरंभसे अंतिम तात्पयंतक आप- 





# अर्थवादका वर्णन यदि वस्तुस्थिति (यथार्थता) के आधारपर किया गया हो 
तो उसे अनुवाद' कहते हैं; यदि विरुद्ध रीतिसे किया गया हो तो उसे 'गणवाद' 
कहते है; और यदि इससे भिन्न श्रकारका हो तो उसे “भूतार्थवाद' कहते हैं। अर्थवाद' 
सामान्य शब्द है; उसके मत्यासत्यके अनुसार उक्त तीन भेद किये गये हैं। 
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ही-आप पहुँच जाता है। हमारे प्राचीन मीमांसकोंके निश्चित किये ग्रंथ तात्पर्य- 
निर्णय के ये नियम सब देशोंके विद्वानोंकों एकसमान मान्य हैं । इसलिये उप- 
योगिता और आवश्यकताके संबंधमें यहाँ अधिक विवेचन करनेकी आवश्यकता 
नहीं है ।* 

इसपर यह प्रश्त किया जा सकता है, कि क्‍या मीमांसकोंके उक्त नियम 
संप्रदाय चलानेवाले आचार्योको मालूम नहीं थे? यदि ये सब नियम उनके 
ग्रंथोंहीमें पाये जाते हैं, तो फिर उनका बताया हुआ गीताका तात्पर्य एकदेशीय 
कैसे कहा जा सकता है ? उसका उत्तर इतनाही है, कि एक बार किसीकी दृष्टि 
सांप्रदायिक (संकुचित) बन जाती है, तब वह व्यापकताका स्वीकार नही कर सकता 
- तब वह किसी-न-किसी रीतिसे यही सिद्ध करनेका यत्न किया करता है, कि 
प्रमाणभूत धर्मंग्रंथोंमें अपनेही संप्रदायका वर्णन किया गया है। इन ग्रंथोंके तात्पयंके 
विषयमें सांप्रदायिक टीकाकारोंकी पहलेसेही ऐसी धारणा हो जाती है, कि यदि 
उक्त ग्रंथोंका, उनके सांप्रदायके अर्थसे भिन्न कुछ दूसरा अर्थ हो सकता हो, तो वे 
यह समझते हैं, कि वह अर्थ सत्य नहीं है, उसका हेतु कुछ औरही है। इस प्रकार 
जब वे पहलेसे निश्चित किये हुए अपनेही संप्रदायके अर्थकों सत्य मानने लगते हैं, 
और यह सिद्धकर दिखानेका यत्न करने लगते हैं, कि वही अर्थ सब धामिक म्रंथोंमें 
प्रतिपादन किया गया है; तब वे इस बातकी परवाह नहीं करते कि हम मीमांसा- 
शास्त्रके कुछ नियमोंका उल्लंघन कर रहे हैं। हिंदु धर्मशास्त्रके मिताक्षरा, दायभाग 
इत्यादि ग्रंथोंमें स्मृतिवचनोंकी व्यवस्था या एकता इसी तत्त्वानुसारकी जाती हैं । 
ऐसा नहीं समझना चाहिये कि यह बात केवल हिदु धर्मंग्रंथोंमेंही पाई जाती है। 
जिस्तानोंके आदिग्रंथ' बायबल और मुसलमानोंके कुरानमेंभी इन लोगोंके 
सैंकड़ो सांप्रदायिक ग्रंथकारोंने ऐसाही अर्थात कर दिया हैं; और इसी तरह 
ईसाइयोंने पुरानी बायबलके कुछ वाक्योंका अर्थ यहूदियोंके अर्थसे भिन्न माना 
है। यहाँतक देखा जाता है, कि जब कभी यह बात पहलेहीसे निश्चित कर दी जाती 
है, कि किसी विषयपर अमुक ग्रंथ या लेखहीको प्रमाण मानना चाहिये और जब 
कभी इस प्रमाणभूत तथा नियमित ग्रंथहीके आधारपर सब बातोंका निर्णय करना 
पड़ता है, तब तो ग्रंथार्थ-निर्णयकी उसी पद्धतिका स्वीकार किया जाता है, जिसका 





# ग्रंथ-तात्परय-निर्णयके ये नियम अंग्रेजी अदालतोंमेंभी पाले जाते हैं। 
उदाहरणार्थ, मान लीजिये कि किसी फैंसलेका कुछ मतलब नहीं निकलता। तब 
हुक्मनामेको देखकर फैसलेके अर्थका निर्णय किया जाता है। और यदि किसी 
फंसलेमें कुछ ऐसी बातें हों जो मुख्य विषयका निर्णय करनेमें आवश्यक नहीं हैं, तो 
वे दूसरे मुकदमोंमें प्रमाण ( नजीर ) नहीं मानी जातीं। ऐसी बातोंको अंग्रेजीमें 
“आबिटर डिक्टा ' (0५2 000 ) अर्थात्‌ व्यर्थ विधान ' कहते हैं; यथार्थमें 
यह अर्थवादहीका एक भेद है । 
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उल्लेख ऊपर किया गया है। आजकालके बड़े बड़े कायदे-पंडित, वकील और 
न्यायाधीश लोग, पहलेके प्रमाणभूत कानूनी किताबों और फँसलोंका अर्थ करनेमें 
जो खींचातानी करते हैं, उसका रहस्यभी यही है। यदि सामान्य लौकिक बातोंका 
यह हाल है, तो इसमें कुछ आश्चर्य नहीं कि हमारे प्रमाणभूत धर्मग्रंथों - उप- 
निषद्‌, वेदान्तसूत और गीता-परभी इसी खींचातानीके कारण, भिन्न भिन्न 
संप्रदायोंके अनेक भाष्य, टीकाग्रंथ लिखें गये हैं। परंतु इस सांप्रदायिक पद्धतिको 
छोड़कर, यदि उपर्युकतत मीमांसकोंकी पद्धतिसे भगवदगीताके उपक्रम, उपसंहार 
आदिको देखें, तो मालूम हो जावेगा कि भारतीय युद्धका आरंभ होनेके पहले 
जब कुरुक्षेत्रमें दोनों पक्षोंकी सेनाएँ लड़ाईके लिये सुसज्जित हो गई थीं; 
ओर जब एक दूसरेपर शस्त्र चलानेहीवाला था, कि इतनेमें अर्जुन ब्रह्मक्षानकी 
बड़ी बड़ी बातें बतलाने ऊगा और “विमनस्क' होकर संन्यास लेनेको तैयार हो 
गया; तभी उसे अपने क्षात्रधर्ममें प्रवत्त करनेके लिये भगवानने गीताका उपदेश 
दिया है। जब अर्जून यह देखने लगा कि दुष्ट दुर्योधनके सहायक बनकर उससे 
लड़ाई करनेके लिये कौन-कौन-से शूर वीर आये हैँ, तब वृद्ध भीष्म पितामह, गुरु 
द्रोणाचार्य, गुरुपुत्न अश्वत्थामा, विपक्षी बने हुए अपने बंधु कौरव-गण, अन्य सुहृद 
तथा आप्त, मामा-चाचा आदि रिश्तेदार, अनेक राजा और राजपुत्र आदि सब लोग 
उसे दीख पड़े । तब वह मनमें सोचने लगा कि इन सबको केवल एक छोटेसे हस्तिना- 
पुरके राज्यकी प्राप्तिके लिये निर्दयतासे मारना पड़ेगा और अपने कुलका क्षय 
करना पड़ेगा। इस महत्पापके भयसे उसका मन एकदम दुःखित और क्षुब्ध हो 
गया । एक ओर तो क्षात्रधर्म उससे कह रहा था, कि युद्ध कर '; और दूसरी ओर 
पितृभक्ति, गुरुभक्ति, बंधुप्रेम, सुहृत्परीति आदि अनेक धर्म उसे जबरदस्ती पीछे 
खींच रहे थे ! यह बड़ा भारी संकट था । यदि लड़ाई करे तो अपनेही रिश्तेदारों- 
की, गृरुजनोंकी, और बंधु-मित्रोंकी हत्या करके महापातकका भागी बनेगा और 
लड़ाई न करे तो क्षात्रधर्मसे च्यूत होना पड़ेगा ! ! इधर देखो तो कुआँ और उधर 
देखो तो खाई ! ! ! उस समय अर्जुनकी अवस्था वैसीही हो गयी थी जैसी जोरसे 
टकराती हुई दो रेलगाडियोंके बीचमें किसी असहाय मनृष्यकी हो जाती है। 
यद्यपि अर्जुत कोई साधारण पुरुष नहीं था, वह एक बड़ा भारी योद्धा था, तथापि 
धर्माधमंके इस महान्‌ नैतिक संकटमें पड़कर बेचारेका मुंह सूख गया, शरीरपर 
रोंगटे खड़े हो गये, धनुष्य हाथसे गिर पड़ा और वह “ मैं नहीं लड़ुंगा ” कहकर अति 
दुःखित चित्तसे रथमें बैठ गया । और अंतर समीपवर्ती बंधुस्नेहका प्रभाव - उस 
ममत्वका प्रभाव जो मनुष्यको स्वभावतः प्रिय होता है- दूरवर्ती क्षत्रियधमंपर 
जमही गया ! तब वह मोहवश हो कहने लगा, “ पिता-सम पृज्य वृद्ध और मित्नोंको 
मारकर तथा अपने कुलका क्षय करके घोर पाप करके, राज्यका एक टुकड़ा 
पानेसे भीख माँगकर जीवन निर्वाह करना कहीं श्रेयस्कर है! चाहे मेरे शत्रु मुझे 
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अभी निःशस्त्र देखकर मेरी गर्दन उड़ा दें; परंतु में अपने स्वजनोंकी हत्या करके 
उनके खून और शापसे ग्रस्त सुखोंका उपभोग नहीं करना चाहता। क्या क्षात्रधर्म 
इसीको कहते हैं? भाईको मारो, गुरुकी हत्या करो, पित॒वध करनेसे न चुको, 
अपने कुलका नाश करो - क्या यही क्षाढ॒धर्म है? आग लगे ऐसे अनर्थकारी क्षात्र- 
धर्ममें और गाज गिरे ऐसी क्षात्ननीतिपर ! दुश्मनोंको ये सब धर्मंसंबंधी बातें मालूम 
नहीं हैं; वे दुष्ट हैं; तो क्या उनके साथ मैंभी पापी हो जाऊं? कभी नहीं। मुझे 
यह देखना चाहिये कि मेरी आत्माका कल्याण कैसे होगा। मुझे तो यह घोर हत्या 
और पाप करना श्रेयस्कर नहीं जँंचता; फिर चाहे क्षात्रधर्म शास्त्रविहित हो, तोभी 
इस समय मुझे उसकी आवश्यकता नहीं है । “ इस प्रकार विचार करते करते उसका 
चित्त डाँवाडोल हो गया और वह किकतंव्यविमृढ होकर भगवान्‌ श्रीकृष्णकी शरणमें 
गया। तब भगवानने उसे गीताका उपदेश देकर उसके चंचल चित्तको स्थिर और 
शांत कर दिया । इसका यह फल हुआ, कि जो अर्जुन पहले भीष्म आदि गरुजनोंकी 
हत्याके भयके कारण युद्धसे पराझमुख हो रहा था, वही अब गीताका उपदेश 
सुनकर अपना यथोचित कतेंव्य समझ गया; और अपनी इच्छासे युद्धके लिये 
तत्पर हो गया । यदि हमें गीताके उपदेशका रहस्य जानना है, तो इस उपक्रमोप- 
संहार और परिणामको अवश्य ध्यानमें रखना पड़ेगा । भक्तिसे मोक्ष कैसे मिलता 
है? ब्रह्मशान या पातंजल योगसे मोक्षकी सिद्धि कैसे होती है? इत्यादि, केवल 
निवृत्ति-मार्ग या कर्मत्यागरूप संन्यास-धममे-संबंधी प्रश्नोंकी चर्चा करनेका वहाँ 
कोई प्रयोजन नहीं था। भगवान्‌ श्रीकृष्णका यह उद्देश्य नहीं था, कि, अर्जुन 
संन्यास-दीक्षा लेकर और बेरागी बनकर भीख मांगता फिरे, या लंगोटी रूगा- 
कर और नीमके पत्ते खाकर मृत्युपर्यत हिमालयमें योगाभ्यास साधता रहे । अथवा 
भगवानका यहभी उद्देश्य नहीं था कि अर्जुन धनुष्य-बाणको फेंक दे और हाथमें 
वीणा तथा मृदंग लेकर कुरुक्षेत्रकी धर्मंभूमिमें उपस्थित भारतीय क्षात्रसमाजके 
सामने भगवश्नामका उच्चारण करता हुआ, बृहन्नडाके समान और एक बार 
अपना नाच दिखावें। अब तो अज्ञातवास पूरा हो गया था और अर्जुनको कुरुक्षेत्रम 
खड़े होकर औरही प्रकार का नाच नाचना था। गीता कहते कहते स्थान स्थानपर 
भगवानने अनेक प्रकारके अनेक कारण बतलाये हूँ; और अंतमें अनुमानदर्शक अत्यंत 
महत्त्वके तस्मात्‌' ( 'इसलिये' ) पदका उपयोग करके अर्जुनको यही निश्चितार्थक 
कर्म-विषयक उपदेश दिया है कि / तस्माद्ुध्यस्व भारत ” - इसलिये हे अर्जुन ! 
तू युद्ध कर (गीता २. १८ );  तस्मादुत्तिष्ठ कौंतेय युद्धाय कृतनिश्चय: “” 
- इसलिये हे कौंतेय अर्जुन ! तू युद्धका निश्चय करके उठ (गीता २. ३७ ); 
४ तस्मादसक्त: सततं कार्य कर्म समाचर “ - इसलिये तू मोह छोड़कर अपना 
कतंव्य-कर्म कर (गीता ३. १९ ); “ कुरु कमेंव तस्मात्‌ त्वं “- इसलिये तू कर्मही 
कर (गीता ४. १० ); “ मामनुस्मर युध्य च  - इसलिये मेरा स्मरण कर और 
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लड ( गीता ८. ७ ); “ करने-करानेवाला सब कुछ मैं ही हैँ, तू केवल निमित्त है, 
इसलिये युद्ध करके शत्रुओंको जीत ” (गीत ११. ३३); “ शास्त्नोक्त कतेव्य करना 
तुझे उचित है” ( गीता १६. २४ )। अठारहवें अध्यायके उपसंहारमें भगवानने 
अपने निश्चित और उत्तम मतको औरभी एक बार प्रकट किया हैं - इन सब 
कर्मोंको करना चाहिये” (गीता १८. ६ )। और अंतमें (गीता १७. ७२ ), 
भगवानने अर्जुनसे प्रश्न किया है, कि / हे अर्जुन ! तेरा अज्ञानमोह अभीतक नष्ट 
हुआ कि नहीं ? “ इसपर अर्जुनने संतोषजनक उत्तर दिया :- 
नष्टो मोहः स्मृतिर्ल॑ब्धा त्वत्मसादान्मयाच्युत । 
स्थितो$स्मि गतसंदेह: करिश्ये वचन तव ॥॥ 

अर्थात्‌ “ हे अच्युत ! स्वकतेव्यसंबंधी मेरा मोह और संदेह नष्ट हो गया है; अब मैं 
आपके कथानानुसार सब काम करूँगा। ” यह अर्जुनका केवल मौखिक उत्तर नहीं 
था; उसने सचमुच उस युद्धमें भीष्म-कर्ण-जयद्रथ आदिका वधभी किया। इस- 
पर कुछ लोग कहते है, कि “ भगवानने अर्जुनको जो उपदेश दिया है वह केवल 
निवृत्तविषयक ज्ञान, योग या भक्तिकाही है; और यही गीताका मुख्य प्रतिपाद् 
विषयभी है। परंतु युद्धका आरंभ हो जानेके कारण बीच बीचमें, कमंकी थोड़ी-सी 
प्रशंसा करके भगवानने अर्जुनको युद्ध पूरा करने दिया है; अर्थात्‌ युद्धका समाप्त 
करना मुख्य बात नहीं है - उसे आनुषंगिक या अर्थवादात्मकही मानना चाहिये * 
परंतु ऐसे अधूरे और कमजोर युक्तिवादसे गीताके उपक्रमोपसंहार और परिणाम- 
की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं हो सकती | यहाँ ( कुरुक्षेत्र ) पर तो इसी बातके महत्त्व 
और आबश्यकताको दिखाना याकि स्वधर्मसम अपने कतंव्यको मरणपर्यत अनेक कष्ट 
और बाधाएँ सहकरभी करते रहना चाहिये । और इस बातको सिद्ध करनेके लिये 
श्रीकृष्णने गीताभरमें कहींभी बे-सिर-पैरका कारण नहीं बतलाया है, जैसा ऊपर 
लिखें हुए कुछ लोगोंके आक्षेपमें कहा गया है । यदि ऐसा युक्तिहीन कारण बतलाया- 
भी गया होता तो अर्जुनसरीखा बुद्धिमान और छानबीन करनेवाला पुरुष इन बातोंका 
विश्वास कैसे कर लेता ? उसके मनमें मुख्य प्रश्न क्या था? यही न, कि भयंकर 
कुलक्षयको प्रत्यक्ष आँखोंके आगे देखकरभी मुझे युद्ध करना चाहिये या नहीं; और 
युद्ध करनाही हो तो कैसे करे, जिससेकी पाप न लगे ? इस बिकट प्रश्नके ( इस 
प्रधान विषयके ) उत्तरको, कि “ निष्काम बुद्धिसे युद्ध कर ” या “ कर्म कर ” - 
अथंवाद कहकरभी नहीं टाल सकते । ऐसा करना मानों घरके मालिकको उसीके 
घरमें मेहमान बना देना है। हमारा यह कहना नहीं है, कि गीतामें वेदान्त, भक्ति 
और पातंजल योगका उपदेश बिलकुल दियाही नहीं गया है। परंतु इन तीनों विषयोंका 
गीतामें जो मेल किया गया है, वह केवल ऐसाही होना चाहिये, कि जिससे परस्पर- 
विरुद्ध धर्मोके भयंकर संकटमें पडे हुए, “ यह करूँ कि वह ” कहनेवाले क॒तंव्य-मूढ 
अर्जुनको अपने कतेंव्यके विषयमें कोई निष्पाप मार्ग मिल जाय; और वह क्षाव्रधमंके 
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अनुसार अपने शास्त्रविहित करमंमें प्रवृत्त हो जाय । इससे यही बात सिद्ध होती 
है, कि प्रवृत्तिधमंहीका ज्ञान गीताका प्रधान विषय है; और अन्य सब बातें उस 
प्रधान विषयहीकी सिद्धिके लिये कही गयी हैं। अर्थात्‌ वे सब आनुषंगिक हैं। 
अतएव गीताधर्मका रहस्यभी प्रवृत्तिविषयक अर्थात्‌ कर्मविषयकही होना चाहिये । 
परंतु इस बातका स्पष्टीकरण किसी टीकाकारने नहीं किया है, कि वह प्रवृत्तिविषयक 
रहस्य क्या है; और वेदान्तशास्त्रहीसे कैसे सिद्ध हो सकता हैं। जिस टीकाकारको 
देखो, वही गीताके आद्यंत के उपक्रम-उपसंहार तथा फलपर ध्यान न देकर निवृत्ति- 
दृष्टिसि इस बातका विचार करनेहीमें निमग्न दीख पडता है, कि गीताका ब्रह्मज्ञान 
या भक्ति अपनेही संप्रदायके कँसे अनुकूल हैँ। मानों ज्ञान और भक्तिका क्मसे 
नित्य संबंध बतलाना एक बडा भारी पाप है। यही शंका एक टीकाकारके मनमें 
हुई थी; और उसने लिखा था, कि स्वयं श्रीकृष्णके चरित्रको आँखोंके सामने 
रखकर भगवद्गीताका अर्थ करना चाहिये*। श्रीक्षेत्र काशीके सुप्रसिद्ध अढ्वेती 
परमहंस श्रीकृष्णानंद स्वामीका - जो हालहीमें समाधिस्थ हुए हैं - भगवदुगीता- 
पर लिखा हुआ 'ीतार्थ-परामर्श नामक संस्कृतमें एक निबंध है, उसमें स्पष्ट रीतिसे 
यही सिद्धान्त लिखा हुआ है, कि “ तस्मात्‌ गीता नाम ब्रह्मविद्यामल नीतिशास्त्रम्‌ 
अर्थात्‌ - इसलिये गीता वह नीतिशास्त्र अथवा कतंव्यधर्मंशास्त्र है जो कि ब्रह्म- 
विद्यसे सिद्ध होता है।| यही बात जमंन पंडित प्रो. डॉयसेनने अपने “ उपनिषदों- 
का तत्त्वज्ञान ” नामक ग्रंथमें कही हैं। इनके अतिरिक्त पश्चिमी और पूर्वी गीता- 
परीक्षक अनेक विद्वानोंकाभी यही मत हैं। तथापि इनमेंसे किसीने समस्त गीता- 
ग्रंथकी परीक्षा करके यह स्पष्टतया दिखलानेका प्रयत्न नहीं किया है, कि कर्मप्रधान 
दृष्टिसि उसके सब प्रतिपादनों और अध्यायोंका मेल कैसा हँ। बल्कि डॉयसेनने 
अपने ग्रंथमें कहा है |, कि यह प्रतिपादन कष्टसाध्य है। इसलिये प्रस्तुत ग्रंथका 
मुख्य उद्देश्य यही है, कि उक्त रीतिसे गीताकी परीक्षा करके उसके विषयोंका मेल 
अच्छी तरह प्रकटकर दिया जावे परंतु । ऐसा करनेसे पहले, गीताके आरंभमें 
प्रस्परविरुद्ध नीतिधमोंकी पकड़में फँसे अर्जुनपर जो संकट आया था उसका असली 
रूपभी दिखलाना चाहिये; नहीं तो गीतामें प्रतियादित विषयोंका मर्म पाठकोंके 
ध्यानमें पूर्णतया नहीं जम सकेगा। इसलिये अब यह जाननेके लिये कमं-अकर्म 





# इस टीकाकारका नाम और उसकी टीकाके कुछ अवत रण बहुत दिन हुए एक 
महाशयने हमको पत्रद्वारा बतलाये थे | परंतु हमारी परिस्थितिकी गड़बडमें यह पत्र 
न जाने कहाँ खो गया । 

ने श्रीकृष्णानंदस्वामीकृत चारों निबंध ( श्रीगीतारहस्य, गीतार्थप्रकाश, 
गीतार्थंपरामर्श और गीतासारोद्धारं) एकत्र करके राजकोटमें प्रकाशित किये गये हैं । 

| गिर्ण, 9९058९75 ':॥र05०फफ ० ॥९ एक्करांकऑरावबंडा! ९, 362, (हाश्ांआ 
पृाशाई&70)9, 906. ) 
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के झगडे कंसे बिकट होते है और अनेक बार “ इसे करूँ कि उसे ” यह सूझ न पडनेके 
कारण मनुष्य कैसा घबड़ा उठता है, ऐसेही प्रसंगोंके अनेक उदाहरणोंका विचार 
किया जायगा, जो हमारे शास्त्रोंमें - विशेषत: महाभारतमें - पाये जाते हैं। 


दूसरा भकरण 


कमंजिज्ञासा 


कि कम किमकर्मेति कवयोष्प्यत्र मोदहिता:ः 
- गीता ४. १६ 


स्पृगवद्गीताके आरंभमें, परस्पर-विरुद्ध दो धर्मोकी उलझनमें फेस जानेके कारण 

अर्जुन जिस तरह कतंव्यमूढ़ हो गया था, और उसपर जो आपत्ति आ पडी 
थी वह कुछ अपूर्व नहीं है। उन असमर्थ और अपनाही पेट पालनेवाले लोगोंकी 
बातही भिन्न है, जो संन्यास लेकर और संसारको छोड़कर वनमें चले जाते हैं 
अथवा जो कमजोरीके कारण जगतके अनेक अन्यायोंकों चुपचाप सह लिया करते 
हैं। परंतु समाजमें रहकरही जिन महान्‌ तथा कार्यकर्ता पुरुषोंको अपने सांसारिक 
क॒तेव्योंका पालन घर्म तथा नीतिपूर्वक करना पडता है, उनपर ऐसी आपत्तियाँ 
अनेक बार आया करती हैं। युद्धफे आरंभहीमें अर्जुनको कतेव्य-जिज्ञासा और 
मोह हुआ । ऐसाही मोह युधिष्ठिरको - युद्धमें मरे हुए अपने रिश्तेदारोंका श्राद्ध 
करते समय - हुआ था । उसके इस मोहको दूर करनेके लिये शांतिपव कहा गया 
हैँ । कर्माकर्मसंशयके ऐसे अनेक प्रसंग ढंढ़ कर अथवा कल्पित करके उनपर बड़े 
बड़े कवियोंने सुरस काव्य और उत्तम नाटक लिखे हैं। उदाहरणाथें, प्रसिद्ध अंग्रेजी 
नाटककार शेक्सपीयरका हैमलेट नाटक लीजिये। डेन्मार्क देशके प्राचीन राजपुत्र 
हैमलेटके चाचाने अपने राजकर्ता भाई - हैमलेटके बाप - को मार डाला | हैमलेट- 
की माताको अपनी पत्नी बना लिया और राजगद्दीभी छीन ली। तब उस राज- 
कुमारके मनमें यह संघर्ष पैदा हुआ, कि ऐसे पापी चाचाका बध करके पूत्र-धर्मके 
अनुसार अपने पिताके ऋणसे मुक्त हो जाऊं। अथवा अपने सगे चाचा, अपनी 
माताके पति और गिद्दीपर बैठे हुए राजापर दया करूँ ? इस मोहमें पड जानेके 
कारण कोमल अंतःकरणके हैमलेटकी कैसी दशा हुई और श्रीकृष्णके समान कोई 
मार्ग-दशेंक और हितकर्ता न होनेके कारण वह कैसे पामल हो गया और अंतम्मे 
*जियें या मरें' इसी बातकी चिता करते उसका अंत कैसे हो गया, इत्यादि 
बातोंका चित्र इस नाटकमें बहुत अच्छी तरहसे दिखाया गया है। कोरियोलेनस' 
नामके दूसरे नाटकमेंभी इसी तरह एक और प्रसंगका वर्णन शेक्सपीयरने किया है। 





# “ पंडितोंकोभी इस विषयमें मोह हो जाया करता है, कि कर्म कौन-सा है 
और अकमं कौन-सा हैं। इस स्थानपर अकर्म शच्दको  कमंके अभाव ' और “ बुरे 
कर्म दोनों अर्थोर्में यथासंभव लेना चाहिये । मूल श्लोकपर हमारी टीका देखो । 
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रोम नगरमें कोरियोलेनस नामका एक श्र सरदार था। नगरवासियोंने उसको 
शहरसे निकाल दिया । तब वह रोमन लोगोंके शत्रुओंमें जा मिला और उसने प्रतिज्ञा 
की, कि “ मैं तुम्हारा साथ कभी नहीं छोड़ंगा । / कुछ समयके बाद इन शत्रुओंकी 
सहायतासे उसने रोमन लोगोंपर हमला किया और वह अपनी सेना लेकर रोम 
शहरके दरवाजेके पास आ पहुँचा । उस समय रोम शहरकी स्त्रियोंने कोरियोलेनसकी 
पत्नी और माताकों सामने करके, मातृभूमिके संबंधके कतंव्यका उसको उपदेश 
किया । अंतर्में उसको रोमके शत्रुओंको दिये हुए वचनका भंग्र करना पडा । कतंव्य- 
अकर्तव्यके मोहमें फंस जानेके ऐसे औरभी कई उदाहरण दुनियाके प्राचीन और 
आधुनिक इतिहासमें पाये जाते हैं। परंतु हम लोगोंको इतना दूर जानेकी कोई 
आवश्यकता नहीं। हमारा महाभारत-ग्रंथ ऐसे उदाहरणोंकी एक बड़ी भारी खानही 
हैं । ग्रंथके आरंभ ( आ. २ ) में भारतका वर्णन करते हुए स्वयं व्यासजीने उसको 
'सुक्ष्मार्थन्याययुक्त, अनेकसमयान्वित आदि विशेषण दिये हैं। उसमें धम्मंशास्त्र, 
अर्थशास्त्र और मोक्षशास्द्र, सब कुछ आ गया है। इतनाही नहीं, कितु उसकी महिमा 
इस प्रकार गाई गयी, कि  यदिहास्ति तदन्यव यन्नेहास्ति न तत्कक्‍वचित्‌ ” - अर्थात्‌ 
जो कुछ इसमें हैं वही और स्थानोंमें है, जो इसमें नहीं है वह और किसीभी स्थानमें 
नहीं है (आ. ६२. ५३) | सारांश यह है, कि इस संसारमें अनेक कठिनाइयाँ उत्पन्न 
होती हैं; ऐसे समय बड़े बड़े प्राचीन पुरुषोंने कैसा बर्ताव किया, इसका सुलभ आख्यानों- 
के द्वारा साधारण जनोंको बोध करा देनेहीके लिये भारत का महाभारत हो गया 
है। नहीं तो सिर्फ भारतीय युद्ध अथवा जय नामक इतिहासका वर्णन करनेके लिये 
अठारह पर्वोकी कुछ आवश्यकता नहीं थी । 

अब यह प्रश्न किया जा सकता है, कि श्रीकृष्ण और अर्जुनकी बातें छोड़ 
दीजिये; हमारे-तुम्हारे लिये इतने गहरे पानीमें पैठनेकी क्या आवश्यकता है? 
क्या मनु आदि स्मृतिकारोंने अपने ग्रंथोंमें इस बातके स्पष्ट नियम नहीं बना दिये 
है, कि मनृष्य संसारमें किस तरह बर्ताव करे ? किसीकी हिंसा मत करो, नीति- 
पर चलो, सच वोलो, गुरु और बड़ोंका सम्मान करो, चोरी और व्यभिचार मत 
करो; इत्यादि सब धर्मोमें पाई जानेवाली साधारण आज्ञाओंका यदि पाछन 
किया जाय, तो ऊपर लिखे करतंव्य-अक्तव्यके झगड़ेमें पडनेकी क्या आवश्यकता 
है? परंतू इसके विरुद्ध यहभी प्रश्न किया जा सकता हूँ कि जबतक इस संसारके 
सब लोग उक्त आज्ञाओंके अनुसार बर्ताव नहीं करते हैं, तबतक सज्जनोंकों क्‍या 
'करना चाहिये ? क्‍या ये लोग अपने सदाचारके कारण दुष्ट जनोंके फंदेमें अपनेको 
फंसा लें ? या अपनी रक्षाके लिये जैसे को तैसा ' इस न्यायसे उन लोगोंका 
प्रतिकार करें ? इसके सिवा एक बात और है। यद्यपि उक्त साधारण नियमों- 
को नित्य और प्रमाणभूत मान लें, तथापि कार्यकर्ताओंको अनेक बार ऐसी 
आपत्तियोंका सामना करना पडता हैँ कि उस समय उक्त साधारण नियमोंसे दो 
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या अधिक नियम एकसाथ छागू होते हैं। उस समय “ यह करूँ या वह करूँ ” इस 
चितामें पड़कर मनुष्य पागल-सा हो जाता हैं। अर्जुनपर ऐसीही आपत्ति आ 
पडी थी, परंतु अर्जुनके सिवा और लोगोंपरभी ऐसे कठिन प्रसंग अक्सर आया करते 
हैं। इस बातका माभिक विवेचन महाभारतमें कई स्थानोंमें किया गया है । उदा- 
हरणार्थ, मनुने सब वर्णोके लोगों के लिये नीतिधमंके मांच नियम बतलाये हैं- 
/ अहिसा सत्यमस्तेयं शौचमिन्द्रियनिग्रह: ” ( मनु. १०. ६३ ) - अहिंसा, सत्य, 
अस्तेय, काया, वाचा और मनकी शुद्धता, एवं इंद्वियनिग्रह - इन नीतिधर्मोमेंसे 
एक अहिंसाही का विचार कीजिये । “ अहिंसा परमो धमम: ” ( मभा. आ. ११. १३ ) 
यह तत्त्व सिर्फ़ हमारे वैदिक धर्महीमें नहीं, कितु अन्य सब धर्मोमेंभी प्रधान माना 
गया है। बौद्ध और ईसाई धर्मंग्रंथोंमें जो आज्ञाएँ हैं, उनमें अहिंसाको मनुकी आज्ञाके 
समान पहला स्थान दिया गया है। सिर्फ़ किसीकी जान ले लेनाही हिंसा नहीं है 
तो उसमें किसीके मन अथवा शरीरकों दुख देनेकाभी समावेश किया जाता है। 
अर्थात्‌, किसी सचेतन प्राणीको किसी प्रकार दु:खित न करनाही अहिंसा है। पितृ- 
वध, मातृवध और मनुष्यवध - ये हिसाके भयानक प्रकार हैं, अत: इस संसारमें 
सब लोगोंकी संमतिके अनुसार यह अहिंसाधर्म सब धर्मोमें श्रेष्ठ माना गया है। 
परंतु अब कल्पना कीजिये, कि हमारी जान लेनेके लिये या हमारी पत्नी अथवा 
कन्यापर बलात्कार करनेके लिये, अथवा हमारे घरमें आग लगानेके लिये, या 
हमारा धन छीन लेनेके लिये, कोई दुष्ट मनुष्य हाथमें शस्त्र लेकर तैयार हो जाय 
और उस समय हमारी रक्षा करनेवाला हमारे पास कोई न हो; तो उस समय हमको 
क्या करना चाहिये ? क्या, “ अहिसा परमों धर्में:” कहकर ऐसे आतंतायी मनुष्य- 
पर दया की जाय ? या, यदि वह दुष्ट सीधी तरहसे न माने तो यथाशक्ति उसका 
शासन किया जाय ? मनृजी कहते हैं :- 
गुरु वा बालवद्ो वा ब्राह्मणं वा बहुभुतम्‌ । 
आततायिनमायान्तं हन्यादेवाविचारयन्‌ ।। 

अर्थात्‌ “ ऐसे आततायी या दुष्ट मनुष्यको अवश्य मार डालें; उस समय यह विचार न 
करें कि वह गुरु है, बुढ़ा है, बालक है या विद्वान्‌ ब्राह्मण है। ” शास्त्रकार कहते हैं कि 
(मनु. ८. ३५०) ऐसे समय ह॒त्या करनेका पाप हत्या करनेवालेको नहीं लगता; 
कितु आततायी मनुष्य अपने अधमेहीसे मारा जाता है। आत्मरक्षाका यह हक़ 
- कुछ मर्यादाके भीतर - आधुनिक फोजदारी कानूनमेंभी स्वीकृत किया गया 
है। ऐसे प्रसंगोंपर अहिसासे आत्मरक्षाकी योग्यता अधिक मानी जाती है। भरूण- 
हत्या सबसे अधिक निदनीय मानी है; परंतु जब बच्चा पेटमें टेढा होकर अटक 
जाता है तब क्या उसको काटकर निकाल नहीं डालना चाहिये ? यज्ञमें पशुका 
वध करना वेदनेभी प्रशस्त माना है ( मनु. ५. ३१ ), परंतु पिष्टपशुके द्वारा वह 
टलभी सकता है ( मभा. शां. ३३७; अनु. ११५. ५६ )। तथापि हवा, पानी, 
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फल इत्यादि सब स्थानोंमें जो सैंकडों सूक्ष्म जीव-जंतु हैं उनकी हत्या कैसे टाली जा 
सकती है? महाभारतमें ( शां. १५. २६ ) अर्जुन कहता है :- 

सुक्मयोनीनि सतानि तकंगम्यानि कानिलित्‌ । 

पक्सणो5ुपि निपातेन येषां स्यात्‌ स्कन्धपर्यय: ।। 
“ इस जगतमें ऐसे असंख्य सूक्ष्म जंतु हैं, कि जिनका अस्तित्व यद्यपि नेत्नोंसे देख नही 
पड़ता, तथापि तकंसे सिद्ध है। और यदि हम अपनी आँखोंकी पलक हिलावें, तो 
उतनेहीसे, उन जंतुओंका नाश हो जाता है! ” ऐसी अवस्थामें यदि हम मुखसे 
कहते रहें, कि “ हिसा मत करो, हिसा मत करो, तो उससे क्या लाभ होगा ? इसी 
सारासार विचारके अनुसार अनुशासन परव॑ंर्मे (अनु. ११९६) शिकार करनेका 
समर्थन किया गया है। वनपवंमें एक कथा है, कि कोई ब्राह्मण क्राधसे किसी पति- 
ब्रता सत्रीको भस्मकर डालना चाहता था; परंतु जब उसका यत्न सफल नहीं हुआ 
तब वह उस स्त्रीकी शरणमें गया। तब धर्मका सच्चा रहस्य समझ लेनेके लिये 
उस ब्राह्मणको उस स्त्रीने किप्ती व्याधके यहाँ भेज दिया। यह व्याध मांस बेचा 
करता था; परंतु था अपने माता-पिताका बड़ा भक्त ! व्याधका वह व्यवसाय देख- 
कर ब्राह्मणको अत्यंत विस्मथ और खेद हुआ । तब व्याधने उसे अहिसाका सच्चा 
तत्व समझाकर बतला दिया कि इस जगतमें कौन किसको नहीं खाता ? “ जीवो 
जीवस्य जीवनम्‌ ” ( भाग. १. १३. ४६ ) - यही नियम सर्वत्र दीख पड़ता है। 
आपत्कालमें तो “ प्राणस्यान्नमिदं सर्वश्‌ ” यह नियम सिफ़ं स्मृतिकारोंहीने नहीं, 
( मनु. ५. २८; मभा. शां. १५. २१ ) कहा है तो उपनिषदोंमेंभी स्पष्ट कहा गया 
है। ( वे. सू. २. ४. २८; छां. ५. २. ८; ब्‌. ६. १. १४ ) यदि सब लोग हिसा छोड़ 
दें तो क्षात्रधर्म कहाँ और कैसे शेष रहेगा। यदि क्षात्रघर्म नष्ट हो जाय तो प्रजाकी 
रक्षा कैसे होगी ? सारांश यह है कि नीतिके सामान्य नियमोंहीसे सदा काम नहीं 
चलता; नीतिशास्त्रके प्रधान नियम - अहिंसा - मेंभी कर्तंव्य-अकतंव्यका सूक्ष्म 
विचार करनाही पड़ता है। 

अहिसाधमंके अनुसारही क्षमा, दया, शांति आदि गुण शास्त्रोंमें कहे गये हैं; 

परंतु सब समय शांतिसे कैसे काम चल सकेगा ? सदा शांत रहनेवाले मनुष्योंके 
बार-बच्चोंकोभी दुष्ट लोग हरण किये बिना नहीं रहेंगे । इसी कारणका प्रथम 
उल्लेख करके प्रल्हादने अपने नाती, राजा बलिसे कहा है :- 

न श्रेय: सतत तेजो न नित्य श्रेयसी क्षमा । 

तस्मान्नित्यं क्षमा तात पंडितेरपवादिता ॥। 
४ सदैव क्षमा करना अथवा कोध करना श्रेयस्कर नहीं होता ! इसी लिये, हे तात ! 
पंडितोंने क्षमाके लिये कुछ अपवादभी कहे हैं ( मभा.- बन. २८. ६, ७ ) इसके 
वाद कुछ प्रसंगोंका वर्णन किया गया है, जो क्षमाके लिये उचित है; तथापि प्रल्हाद- 
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ने इस बातका उल्लेख नहीं किया, कि इन प्रमंगाकों पहचाननेका तत्त्व या नियम 
क्या हैं। यदि इन प्रसंगोंको पहचाने बिना, सिर्क अँपवादोंकाही कोई उपयोग करे, 
तो वह दुराचरण समझा जाएगा; इसलिये यह जानना अत्यंत आवश्यक और 
महत्वका है, कि इन प्रसंगोंको पहचाननेका नियम क्‍या है। 
दूसरा तत्त्व सत्य है, जो सब देशों और:प्लमॉमें भलीभाँति माना जाता है 

और प्रमाण समझा जाता है। सत्यकी महानताका वर्णन कहाँतक किया जाय ? 
वेदमें सत्यकी महिमाके विषयमें कहा है, किः सारी सृष्टिकी उत्पत्तिके पहले ऋत' 
और सत्य उत्पन्न हुए; और सत्यहीसे आकाश, पृथ्वी, वायु आदि पंचमहाभूत 
स्थिर हैं - “ ऋतंच सत्यं चाभीद्धात्तपसो:ध्यजायत ” (ऋ. १०. १९०. १), “ सत्ये- 
नोत्तमिता भूमि: (ऋ. १०. ८५. १) आदि मंत्र देखो। सत्य” शब्दका धात्वर्थभी 
यही है- “” रहनेवाला अर्थात्‌ कभी नष्ट न होनेवाला । ” अथवा '्रिकाल-अबा- 
घित'; इसीलिये सत्यके विषयमें कहा गया है, कि “ सत्यके सिवा और धर्म नहीं 
है; सत्यही परत्रह्म है। _ महाभारतमें कई जगह इस वचनका उल्लेख किया गया है, 
कि “नास्ति सत्यात्परों धर्म: (मभा. शां. १६२. २४) और यहभी लिखा है कि :- 

अश्वमेघसह््नं च सत्यं च तुलया घृतम । 

अश्वभेधसह्खाद्धि सत्यभेव विशिष्यते ॥। 
“ हज़ार अश्वमेध और सत्य की तुलना की गयी तो सत्यही श्रेष्ठ सिद्ध हुआ ” 
( आ. ७४. १०२ ) | यह वर्णन सामान्य सत्यके विषयमें हुआ | सत्यके विषयमें 
मनुजी एक और विशेष बात कहते हैं ( मभा. मनु. ४. २५६ ) :- 

'बाच्यर्था सियता: सर्वे बाडमूला वाग्विनिःसताः: । 

तां तु यः स्तेनयेद्वाचं स सर्वस्तेयकृन्नरः ।॥ 
“ मनुष्योंके सब व्यवहार वाणीसे हुआ करते हैं। एकके विचार दूसरेकों बतानेके 
लिये शब्दके समान अन्य साधत नहीं है। वही सब व्यवहारोंका आश्रय-स्थान 
और वाणीका मूल स्रोत है। जो मनृष्य उसको मलिन कर डालता है, अर्थात्‌ जो 
वाणीकी प्रतारणा करता है, वह सब पूंजीहीकी चोरी करता है। इसलिये मनुने 
कहा है, कि “ सत्यपूर्ता वदेदाचं / (मनु. ६. ४६) - जो सत्यसे पवित्र किया गया हो, 
वही बोला जाय । और धर्मोकी अपेक्षा सत्यहीको पहला स्थान देनेके लिये उपनिपद्‌- 
मेंभी कहा है, “ सत्यं वद । धर्म चर / ( ते. १. ११. १ )। जब वाणोंकी शपम्यापर 
पड़े पड़े भीष्म पितामह शांति और अनुशासन पर्वोर्में युधिष्ठिको सब धर्मोका 
उपदेश देचुके, तब प्राण छोड़नेके पहले “ सत्येषु यतितव्यं व: सत्यं हि परम बल ” 
इस बचनको सब धर्मोका सार कहकर उन्होंने सत्यहीके अनुसार बर्ताव करनेके 
लिये सव लछोगोंको उपदेश किया है ( मभा. अनु. १६७. ५० ) । बौद्ध और ईसाई 
धर्मोमेंभी इन्हीं नियमोंका अनुवाद पाया जाता है। 

गी. र. ३ 
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क्या उस वातकी कभी कल्पनाकी जा सकती है, कि जो सत्य इस प्रकार 
ग्वयंसिद्ध और चिरस्थायी है. लियेभी कुछ अपवाद होंगे ? परंतु दुष्ट जनोंसे 
भरे हुए इस जगतका व्यवहार कठिन हूँ. ॥/कल्पना कीजिये, कि कुछ आदमी 
चोरोंसे पीछा किये जानेपर तुम्हाँरे सामने किसी स्थानमें जाकर छिप गये । इसके 
बाद हाथमें तलवार लिये हुए तुम्हारे पास आकर पूछने लगे, कि वे आदमी 
कहाँ चले गये ? ऐसी अवस्थामें तुम क्या कहोगे ? क्या तुर्मँ सच बोलकर सब हाल 
कह दोगे, या उन निरपराधी जीवोंकी हिसाको रोकोगें ? क्‍यों कि निरपराधोंकी 
'हिसाकों रोकना सत्यहीके समान महत्त्वका धर्म है। मन कहते हैं, “ नापृष्ट' कस्यचिद्‌ 
ब्रयान्न चान्यायेन पृच्छतः / (मनु. २. ११०; मभा. शां. २८७. ३४) - जबतक 
कोई प्रश्न न करे, तबतक किसीसे बोलना छंचाहिये; और यदि कोई अन्यायसे 
प्रश्न करे तो पूछनेपरभो उत्तर नहीं देना चाँहये । यदि मालमभी हो, तो सिड़ी 
या पागलके समान कुछ हूँ-हँ करके बात बना देनी चाहिये - “ जानबन्नपि हि मेधावी 
जडबल्लोक आचरेत्‌ । ” अछा, पर हूँ-हें कर देना और बात बना देना एक तरहसे 
असत्य भाषण करना नहीं है ? महाभारत (मा. आ. २१५. ३४) में कई स्थानोंमें 
कहा है, “ न व्याजेन चरेद्धमंम्‌  - धमंसे प्रतारणा करके मनका समाधान नहीं कर 
लेना चाहिये; क्योंकि तुम धर्मको धोखा नहीं दे सकते | तुम खुद धोखा खा जाओगे । 
अच्छा, यदि हूँ-हँ करके कुछ बात बना लेनेकाभी समय न हो, तो क्‍या करना 
चाहिये ? मान लीजिये, कोई चोर हाथमें तलवार लेकर छातीपर आ बैठा है; और 
पूछ रहा है, कि तुम्हारा धन कहाँ है? यदि कुछ उत्तर न दोगे, तो जानहीसे हाथ 
धोना पड़ेगा। ऐसे समयपर क्या बोलना चाहिये ? सब धर्मोका रहस्य जाननेवाले 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण - ऐसेही चोरोंकी कहानीका दृष्टान्त देकर -कर्णपर्व ( मभा. क. 
६९. ६१ ) में अर्जुनसे और आगे शांतिपवंके सत्यानृतं अध्याय ( मभा. शां. १०९. 
१०. १६ ) में भीष्म पितामह यूधिष्ठिरसे कहते हैं :- 


अकूजनेन चेन्मोक्षो नावकजेत्कथंचन । 
अवश्य कूजितव्ये वा शंकेरन्‌ वाप्यकूजनात्‌ । 
श्रेयस्तत्रानृतं वक्‍तुं सत्यादिति विचारितम्‌ ॥। 


अर्थात्‌ ' यह बात विचारपूर्वक निश्चित की गई है, कि यदि बिना बोले मोक्ष या 
छुटकारा हो सके, तोभी हो, बोलना नहीं चाहिये; और यदि बोलना आवश्यक हो, 
अथवा न बोलनेसे (दूसरों को) कुछ संदेह होना संभव हो, तो उस उमय सत्यके 
बदले असत्य बोलनाही अधिक प्रशस्त है। इसका कारण यह है, कि सत्य धर्म 
केवल शब्दोच्चारहीके लिये नहीं है। अतएव जिस आचरणसे सब लोगोंका कल्याण 
हो, वह आचरण सिर्फ़ इसी कारणसे निद्य नहीं माना जा सकता, कि शब्दोच्चार 
अयधार्थ है। जिससे सभीकी हानि हो, वह न तो सत्यही है; और न अहिसाही । 
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शांतिपव (मभा. शां. ३१९. १३; २८७. १९) में सनत्कुमारके आधारपर नारदजी 
शुकजीसे कहते हैं :- 
सत्यस्य बचन श्रेय: सत्यादषि हित बदेत । 
यद्भतहितमत्यन्तं एतत्सत्यं मतं मम ।॥ 

“ सच बोलना अच्छा है; परंतु सत्यसेभी अधिक ऐसा बोलना अच्छा हुँ; जिससे 
सब प्राणियोंका हित हो । क्योकि जिससे सब प्राणियोंका अत्यंत हित होता है. वही 
हमारे मतमें सत्य है।” यद्भूतहितं' पदको देखकर आधुनिक उपयोगिताबादी 
अंग्रेजों का स्मरण करके यदि कोई उक्त वचनको प्रक्षिप्त कहना चाहें, तो उन्हें स्मरण 
रखना चाहिये, कि वह वचन महाभारतके वनपवंमे - ब्राह्मण और व्याधके संवादमें - 
दो-तीन बार आया है। उनमेंसे एक जगह तो “ अहिसा सत्यवचनं सर्वभूतहितं 
परम्‌ ” पाठ है ( मभा. वन. २०६. ७३ ); और दूसरी जगह ' यद्भूतहिमत्यन्त 
तत्सत्यमिति घारणा / ( वन. २०८. ४ ), ऐसा पाठभेद किया गया है। सत्यप्र तिन्न 
यधिष्टिरने द्रोणाचार्यसे “ नरो वा कुंजरो वा कहकर उन्हें संदेहमें क्यों डाल दिया? 
इसका कारण वही है, जो ऊपर दिया गया है; और कुछ नहीं । ऐसेही और बातोंम्भी 
यही नियम लगाया जाता है। हमारे शास्त्रोंका यह कथन नही है, कि झूठ बोल्डकर 
किसी खूनीकी जान बचाई जाये। शास्त्रोंमें खून करनेवाले आदमीके लिये देहांत 
प्रायश्चित्त अथवा वधदंडकी सज़ा कही गयी है ! इसलिये वह सजा पाने योग्य अथवा 
वध्य है। सभी शास्त्रकारोंने कहा है कि इसीके समान और किसी समय जो आदमी 
झूठो गवाही देता है वह अपने सात या अधिक पूर्वजोंसहित नरकमें जाता है। 
(मन्‌. ८. ८९-९९; मभा. आ. ७. ३) | परंतु जब कर्णपर्वमें वरणित उक्त चोरोंके 
दृष्टान्तके समान हमारे सच बोलनेसे निरपराधी आदमियोंकी जान जानेकी शंका 
हो, तो उस समय क्‍या करना चाहिये ? ग्रीन नामक एक अंग्रेज ग्रंथकारने अपने 
' नीतिशास्त्र का उपोद्घात ” नामक ग्रंथमें लिखा है, कि ऐसे अवसरोंपर नीतिशास्त्र 
मूक हो जाते हैं। यद्यपि मनु और याज्ञवल्क्य ऐसे प्रसंगोंकी गणना सत्यापवादोंमें 
करते हैं, तथापि यह भी उनके मतसे गमौण बात है। इसलिये अंतमें उन्होने 
इस अपवादके लिये भी प्रायश्चित्त बतलाया है - “ तत्पावनाय विवप्यिश्चर: 
सारस्वतो ट्विजै:  (याज्ञ. २. ८३; मन्‌. ८. १०४-१०६) । 

कुछ बड़े अंग्रेजोंने- जिन्हें अहिसाके अपवादके विषयमें आश्चर्य नहीं माल्स 
होता - हमारे शास्त्रकारोंकों सत्यके विषयमें दोष देनेका यत्न किया है। इसलिये 
यहाँ इस बातका उल्लेख किया जाता है, कि सत्यके विषयमें प्रामाणिक ईसाई धर्मोप- 
देशक और नीतिशास्त्रके अंग्रेज ग्रंथकार क्या कहते हैं। क्राइस्टका शिष्य पॉल नये 
बाइबलमें कहता है, ' यदि मेरे असत्य भाषणसे प्रभुके सत्यकी महिमा और बढ़ती 
है (अर्थात्‌ ईसाई धर्मका अधिक प्रचार होता है ), तो इससेमें पापी कैसे हो 
सकता हूँ '? ( रोम. ३. ७ ) ईसाई धर्मके इतिहासकार मिलमैलने लिखा है, कि 
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प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशक कई बार इसी तरह आचरण किया करते थे। यह बात 
सच है, कि वर्तमान समयके पाश्चिमात्य नीतिशास्त्नज्ष किसीको धोखा देकर या 
भूलाकर धर्म भ्रष्ट करना न्याय्य नहीं मानेंगे; परंतु वेभी यह कहनेको तैयार नहीं 
है, कि सत्यधर्म अपवादरहित है । उदाहरणार्थ, यह देखिये, कि सिजविक नामके 
जिस पंडितका नीतिशास्त्र हमारे कॉलेजोंमें पढ़ाया जाता है, उसकी क्या राय हैं । 
कर्म और अकमंके संदेहका निर्णय जिस तत्त्वके आधारपर यह ग्रंथकार किया 
करता है, उसको “ सबसे अधिक लोगोंका सबसे अधिक सुख ” (बहुत लोगोंका 
बहुत सुख) कहते हैं। इसी नियमके अनुसार उसने यह निर्णय किया है, कि छोटे 
लड़कोंको, पागलोंको, और इसी प्रकार बीमार आदमियोंको (यदि सच वात सुना 
देनेसे उसके स्वास्थ्यके बिगड़ जानेका भय हो), अपने शत्रुओंको, चोरोंकी और 
(यदि बिना बोले काम चल न सकता हो तो) जो अन्यायसे प्रश्न करें, उसको उत्तर 
देनेके समय, अथवा बकीलोंको अपने व्यवसायमें झूठ बोलना अनुचित नहीं है ।* 
मिलके नीतिशास्त्रके ग्रंथमेंभी इसी अपवादका समावेश किया गया है।| इन 
अपवादोंके अतिरिक्त सिजविक अपने ग्रंथमें यहभी लिखता है, कि “ यद्यपि कहा 
गया है, कि सब लोगोंको सच बोलना चाहिये, तथापि हम यह नहीं कह सकते, कि 
जिन राज-नीतिज्नञोंको अपनी कारवाई गुप्त रखनी पड़ती है, वे औरोंके साथ, तथा 
व्यापारी अपने ग्राहकोंसे हमेशा सचही बोला करें। “| किसी अन्य स्थानमें वह 
लिखता है. कि यही छूट पादरियों और सिपाहियोंको मिलती है। लेस्ली स्टीफन 
नामका एक और अंग्रेज ग्रंथकार हैं। उसने नीतिशास्तका विवेचन आधिभौतिक 
दृष्टिसे किया हैँ। वहभी अपने ग्रंथमें ऐसेही उदाहरण देकर अंतमें लिखता है. 
' किसी कार्यके परिणामकी ओर ध्यान देनेके बादही उसकी नीतिमत्ता निश्चित 
की जानी चाहिये। यदि मुझे यह विश्वास हो, कि झूठ बोलनेहीसे कल्याण होगा, 
तो में सत्य बोलनेके लिये कभी तैयार नहीं रहूँगा। मेरे इस विश्वासमें यह भाव 
हो सकता है, कि इस समय झूठ बोलनाही मेरा कतंव्य है। ॥$ ग्रीन साहबने नीति- 
शास्त्र का विचार अध्यात्मदृष्टिसे किया है । आप उक्त प्रसंगोंका उल्लेख करके स्पष्ट 
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रीतिमे कहते हैं, कि ऐसे समय नीतिशास्त्र मनुष्यके संदेहकी निवत्ति कर नहीं 
सकता । अंतमें आपने यह सिद्धान्त लिखा है, “ नीतिशास्त्र यह नहीं कहता, कि 
किसी साधारण नियमके अनुसार - सिर्फ़ यह समझकर कि वह है - हमेशा चललनेमें 
कुछ विशेष महत्त्व है; कितु उसका कथन सिर्फ़ यही है, कि सामान्यतः उस नियमक्रे 
अनुसार चलना हमारे लिये श्रेयस्कर है। इसका कारण यह है, कि ऐसे समय हम 
लोग केवल नीतिके लिग्रे अपनी लोभमूलक नीच मनोवृत्तिबोंकों त्यागनेकी शिक्षा 
पाया करते हैं। /* नोतिशास्त्रपर ग्रंथ छिखनेवाले वेन, वेवेल आदि अन्य अंग्रेज 
पंडितोंकाभी ऐसाही मत है। 7: 
यदि उक्त अंग्रेज भ्रंथकारोंके मतोंकी तुलता हमारे धर्मशास्त्रकारोंके बताये 
हुए नियमोंके साथ की जाय, तो यह बात सहजही ध्यानमें आ जाएगी, कि सत्यके 
विषयमें अधिक अभिमानी कौन हे । इसमें संदेह नहीं, कि हमारे शास्त्रोमें कहा है :- 
न नंयुक्‍त वचन हिनस्ति न स्त्नोष राजन्न विवाहकाले । 
प्राणात्यये सर्वधनापहारे पंचानतान्याहुरपातकानि ॥॥ | 
अर्थात्‌ “ हँसीमें, स्त्रियोंके साथ, विवाहके समय, जब जानपर आ बने तब, और 
संपत्तिकी रक्षाके लिये झूठ बोलना पाप नहीं है ” ( मभा. आ. ८२. १६ और 
महा. शां. १०९ तथा मनु. ८. ११०) । परंतु इसका मतलब यह नहीं है, कि 
स्त्रियोंके साथ हमेशा झूठही बोलना चाहिये । जिस भावसे सिजविक साहबने ' छोटे 
बच्चे, पागल और बीमार के विषयमें अपवाद किया है, वही भाव महाभारतके 
उक्त कथनकाभी है। अंग्रेज ग्रंथकार पारलौकिक तथा आध्यात्मिक दृष्टिकी ओर 
कुछ ध्यान नहीं देते । उन लोगोंने तो खुल्लमखुल्ला यहाँतक प्रतिपादन किया है 
कि व्यापारियोंका अपने छाभके लिये झूठ बोलना अन॒चित नहीं हैं। कितु वह बात 
हमारे शास्त्रकारोंको संमत नहीं हैँ । इन लोगोंने कुछ ऐसेही प्रसंगोंपर असत्य 
वोलनेकी अनुमति दी है, जबकि केक्ल सत्य शब्दोच्चारण (अर्थात्‌ केवल वाचिक 
सत्य) और सर्वभूतहित ( अर्थात्‌ वास्तविक सत्य ) में विरोध हो जाता हैं, और 
व्यवहारकी दृष्टिसे झूठ बोलता अपरिहायें हो जाता है। इनकी राय हैँ, कि सत्य 
आदि नीतिधर्म नित्य - अर्थात्‌ सब समय एक समान अवाधित - हैं । अतएव यह 
अपरिहार्य झूठ बोलनाभी थोड़ा-सा पापही है; और उसके हलिये प्रायण्चित्तभी 
कहा गया है। संभव है, कि आजकलके आधिभौतिक पंडित इन प्रायश्चित्तोंको 
निरथंक हौवा कहेंगे; परंतु जिन्होंने ये प्रायश्चित्त कहे हैं और जिन छोगोंके 
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लिये ये कहे गये हैं, वे दोनों ऐसा नहीं समझते । वे तो सब उक्त सत्य अपवादको 
गौण ही मानते है। और इस विषयकी कथाओंमेंभी यही अर्थ प्रतिपादित किया 
गया है। देखिये, युधिष्ठिरने अड्चनके समय एकही थार दबी हुई आवाजसे 
 नरो वा कुंजरो वा कहा था। इसका फल यह हुआ, कि उसका रथ, जो पहले 
जमीनसे चार अंगुल ऊपर अंतरिक्षमें चला करता था, अब और मामूली लोगके 
रथोंके समान धरतीपर चलने लगा । और अंतमें एक क्षणभरके लिये उसे 
नरकलोकमें रहना पड़ा (मभा. द्वोण. १९१. ५७. ५८ तथा स्वर्ग. ३. १५) । दूसरा 
उदाहरण अर्जुनका छीजिये | अश्वमेधपर्व (मभा. अश्व. ८१. १०) में लिखा है कि 
यद्यपि अर्जुनने भीष्मका वध शास्त्रधमंके अनुसार कियाथा; तथापि उसने शिखंडीके 
पीछे छिपषकर यह काम किया था, इसलिये उसको अपने पुत्र बश्रुवाहनसे पराजित 
होना पड़ा । इन सब बातोंसे यही प्रकट होता हैं, कि विशेष प्रसंगोंके लिये कहे गये 
उक्त अपवाद मुख्य या प्रमाण नहीं माने जा सकते । हमारे शास्त्रकारोंका अंतिम 
तात्त्विक सिद्धान्त वही हैं, जो महादेवने पावंतीसे कहा है - 

आत्महेतो: परा्थें वा नर्महास्थाअ्रयात्तथा । 

ये मृषा न वदन्‍्तीह ते नराः स्वर्गगामिनः ।। 
४ जो लोग, इस जगतमें स्वार्थके लिये, परार्थके लिग्रे, या मज़ाकमेंभी कभी झूठ 
नहीं बोलते, उन्हींको स्वगंकी प्राप्ति होती हैं ” ( मभा. अनु. १४४. १९ )। 

अपनी प्रतिज्ञा या वचनको पूरा करना सत्यहीमें शामिल हैं। भगवान्‌ श्रीकृष्ण 

और भीष्म पितामह कहते हैं, ' चाहे हिमालय पर्वत अपने स्थानसे हट जाय, अथवा 
अग्नि शीतल हो जाय, परंतु हमारा वचन टल नहीं सकता ” ( मभा. आ. १०३ 
तथा उ. ८१. ४८ ) भतृहरिनेभी सत्पुरुषोंका वर्णन इस प्रकार किया है :- 

तेजस्विन: सुखमसुनपि सन्त्यजन्ति । 

सत्यव्रतव्यसनिनों न पुनः प्रतिज्ञाम्‌ ॥॥ 
४ तेजस्वी पुरुष आनंदसे अपनी जानभी दे देंगे; परंतु वे अपनी प्रतिज्नाका त्याग 
कभी नहीं करेंगे ” ( नीतिश. ११० ) इसी तरह श्रीरामचंद्रजीके एकपत्नी-द्रतके 
साथ उनका एक-बाण और एक-वचनका ब्रतभी प्रसिद्ध है; जैसा इस सुभाषितमें 
कहा हैं -  हिशरं नाभिसंधत्ते रामो द्िनाभिभाषते । ” हरिब्चंद्रने तो अपने स्वप्नमें 
दिये हुए वचनको सत्य करनेके लिये डोमकी नीच सेवाभी की थी। इसके उलटे, 
वेदमें यह वर्णन हैँ, कि इंद्रादि देवताओंने वृत्रासुरके साथ जो प्रतिज्ञाएँ की थीं उन्हें 
मेट दिया और उसको मार डाछा। ऐसीही कथापुराणोंमें हिरण्यकशिपु की है। 
व्यवहारमेंभी कुछ कौल-करार ऐसे होते है, कि जो न्यायालयमें बे-कायदा समझे 
जाते है; या जिनके अनुसार चलना अनुचित माना जाता है। अर्जनके विपयमें 
ऐसीही कथा महाभारत (मभा. कर्ण. ६१) में है । अर्जुनने प्रतिज्ञा की थी, कि जो 
कोई मुझसे कहेगा, कि ' तू अपना गांडीव धनुप्य किसी दूसरेको दे दे, उसका सि 
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मैं तुरंतहही काट डालूंगा | ” इसके बाद युद्धमें जब युधिष्ठिर कर्णसे पराजित हुआ 
तब उसने निराश होकर अर्जुनसे कहा, “ तेरा गांडीव हमारे किस कामका है? 
तू इसे छोड़ दे ! “” यह सुनकर अर्जुन हाथमें तलवार ले युधिष्ठिरको मारने दौड़ा | 
उस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण वहीं थे। उन्होंने तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे सत्य धर्मका 
मार्भिक विवेचन करके अर्जुनको यह उपदेश किया, कि “तू मूढ है। तुझे अबतक 
सूक्ष्म-धर्म मालम नहीं हुआ है। तुझे वुद्धजनोंसे इस विषयकी शिक्षा ग्रहण करनी 
चाहिये; “ न बृद्धा: सेवितास्त्वया “- तूने बृद्धजनोंकी सेवा नहीं की है। यदि तू 
प्रतिज्ञाकी रक्षा करनाही चाहता है, तो तू युधिष्ठिरकी निर्भत्सना कर, क्योंकि 
सभ्यजनोंको निर्भत्सना मृत्युहीके समान है। इस प्रकार बोध करके उन्होने 
अर्जुनको ज्येष्ठ भ्रातृवधके पापसे बचाया | इस समय भगवान्‌ श्रीकृष्णने जो सत्या- 
नृत-विवेक अर्जुनको बताया है, उसीको आगे चलकर शांतिपवंके सत्यानृत नामक 
अध्यायमें भीष्मने युधिष्ठिरसे कहा है ( शां. १०९ ) । यह उपदेश व्यवहारमें लोगोंको 
ध्यानमें रखना चाहिये। इसमें संदेह नहीं, कि इन सृक्ष्म प्रसंगोंकी जानना बहुत 
कठिन काम है। देखिये, इस स्थानमें सत्यकी अपेक्षा भ्रातृधर्मही श्रेष्ठ माना गया है; 
और गीताका प्रसंग इसके उलटे है, जहाँ बंघुप्रेमकी अपेक्षा क्षात्रधर्म प्रबल माना है । 


जब अहिसा और सत्यके विषयमें इतना वाद-विवाद है, तब आश्चर्यकी बात 
नहीं, कि यही हाल नीतिधर्मके तीसरे तत्त्व अर्थात्‌ अस्तेयकाभी हो। यह बात 
निविवाद सिद्ध है, कि न्यायपूर्वक प्राप्त किसीकी संपत्तिको चुरा ले जाने या लूट 
लेनेकी स्वतंत्रता यदि दूसरोंको मिल जाय, तो द्रव्यका संचय करना बंदहो जाएगा; 
समाजकी रचना बिगड़ जाएगी, चारों तरफ अनवस्था हो जाएगी और सभीकी हानि 
होगी । परंतु इस नियमकेभी अपवाद हैं। जब दुर्भिक्षे समय मोल देने, मजदूरी 
करने या भिक्षा माँगनेसेभी अनाज नहीं मिलता, तब ऐसी आपत्तिमें यदि कोई 
मनुष्य चोरी करके आत्मरक्षा करे, तो क्या वह पापी समझा जाएगा ? महाभारत 
(शां. १४१) में यह कथा है कि किसी समय बारह वर्षतक दुर्भिक्ष रहा और विश्वा- 
मित्रपर ऐसीही बड़ी आपत्ति आयी । तब उन्होंने किसी श्वपच ( चांडाल ) के घरसे 
कुत्तेका मांस चुराया और वे इस अभक्ष्य भोजनसे अपनी रक्षा करनेके लिये 
प्रवत्त हुए। उस समय श्वपचने विश्वामित्रकों पंचनखा भक्ष्या:  ( मनु. ५. १८ )* 
इत्यादि शास्त्रार्थ बतकाकर अभक्ष्य-भक्षण और वहभी चोरी न करनेके विषयमें 
बहुत उपदेश किया । परंतु विश्वाभित्नने उसको डाँटकर यह उत्तर दिया - 





# सन और याज्ञवल्क्यने कहा है कि कुत्ता, बंदर आदि जिन जानवरोंके 
पाँच प्राँच नख होते हैं उन्हीमेंसे खरगोश, कछुआ, गोह आदि पाँच प्रकारके जानवरोंका 
मांस भक्ष्य है ( मनु. ५. १८; याज्ञ. १. १७७ )। इन पाँच जानवरोंके अतिरिक्त 
मनुजीने खड़ग” अर्थात्‌ गेंडेकीभी भक्ष्य म्राना है। परंतु टीकाकारका कथन है 


है. 
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पिबन्त्येवोदक गावो मंड्केथु रुवत्स्थपि । 
न तेषधिकारो धर्मेंडस्ति मा भ्रात्मप्रशंसक: ॥। 

“अरे ! यद्यपि मेंढक टरं टरे किया करते हैँ, तोभी गौएँ पानी पीना बंद नहीं 
करतीं; चुप रह ! मुझे धर्मज्ञान बतानेका तेरा अधिकार नहीं है। व्यर्थ अपनी 
प्रशंसा मत कर । “ उस समय विश्वामित्रने यह भी कहा है, कि “ जीवितं मरणात्क्षेयो 
जीवन्धर्ममवाप्नुयात्‌ / - अर्थात्‌ यदि जिंदा रहेंगे तो ध्मंका आचरण कर सकेंगे । 
इसलिये धमकी दृष्टिसेभी मरनेकी अपेक्षा जीवित रहना अधिक श्रेयस्कर है। 
मनुजीने अजीगतें, वामदेव आदि अन्यान्य ऋषियोंके उदाहरण दिये हैं, जिन्होंने 
ऐसे संकट समय इसी प्रकार आचरण किया है ( मनु. १०. १०५-१०८ )॥। हाब्स 
नामक अग्रेज ग्रंथकार लिखता है, “ किसी कठिन अकालके समय जब अनाज मोल 
न मिले, या दानभी न मिले, तब यदि पेट भरनेके लिये कोई चोरी या साहस कर्म 
करे, तो उसका यह अपराध माफ समझा जाता है। * और मिलने तो यहाँ तक 

लिखा है, कि ऐसे समय चोरी करके अपने प्राण बचाने यही मनुष्यका कतंब्य है। 
“ मरनेसे जिंदा रहना श्रेयस्कर है ” - क्‍या विश्वामित्रका यह तत्त्व सर्वथा 
अपवादरहित कहा जा सकता है ?। इस जगत्‌में सिर्फ़ जिंदा रहनाही पुरुषार्थ नहीं है। 
कौएभी काकबलि खाकर कई वर्षोंतक जीते रहते हैं। इसलिये बीरपत्नी विदुला 
अपने पुत्नसे कहती है, कि बिछौनेपर पड़े पड़े सड़ जाने या घरमें सौ वर्षकी आयुको 
व्यर्थ व्यतीतकर देनेकी अपेक्षा, यदि तू एक क्षणभी अपने पराक्रमकी ज्योति प्रकट 
करके मर जाएगा तो अच्छा होगा -“ मुहूर्त ज्वलितं श्रेयो न घूमायितं चिरम्‌ ” 
. (मभा. उ. १२२. १५) । यदि यह बात सच है, कि आज नहीं तो कल, अंतमें सौ वर्षके 
बाद तो मरना जरूरी है ( मभा. १०. १, ३८; गीता २. २७ ), तो फिर उसके लिये 
रोने या डरनेसे क्या लाभ है ? अध्यात्मशास्त्रकी दृष्टिसि तो आत्मा नित्य और 





कि इस विषयमें विकल्प है। इस विकल्पको छोड़ देनेपर शेष पॉचही जानवर 
रहते हैं; और उन्हींका मांस भक्ष्य समझा गया है। “पंच पंचनखा भक्ष्या: “का 
यही अर्थ है। तथापि मीमांसकोंके मतानुसार इस व्यवस्थ!का भावार्थ यही है, कि 
जिन लोगोंको मांस खानेकी संमति दी गई है, वे उक्त पंचनखी पाँच जानवरोंके 
सिवा और किसी पंचनखी जानवरका मांस न खाये। इसका भावार्थ यह नहीं है, 
कि इन जानवरोंका मांस खानाही चाहिये। इस पारिभाषिक अर्थंकों वे लोग 
'वरिसंख्या' कहते हैं। “ पंच पंचनखा भक्ष्या:” इसी परिसंख्याका मुख्य उदाहरण 
है। जबकि मांस खानाही निषिद्ध माना गया है तब इन पाँच जानवरोंका मांस 
खानाभी निषिद्धही समझा जाना चाहिये । 
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अमर है। इस लिये मृत्युका विचार करते समय प्रारब्ध कर्मानुसार प्राप्त सिर्फ़ इस 
शरीरकाही विचार बाकी रह जाता है। अच्छा यह तो सब जानते हैं, कि यह शरीर 
नाशवान्‌ है; परंतु आत्माके कल्याणके लिये, इस जगतमें जो कुछ करना है, उसका 
एकमात्र साधन यही नाशवान्‌ मनुष्यदेह है। इसीलिये मनुने कहा है, “ आत्मानं 
सतत॑ रक्षेत्‌ दारैरपि धनैरपि “-अर्थात्‌ स्त्री और संपत्तिकी अपेक्षा हमको पहले स्वयं 
अपनीही रक्षा करनी चाहिये ( मनु. ७. २१३ ) । यद्यपि मनुष्य-देह दुर्ल तर और नाश- 
वानभी है, तथापि जब उसका नाश करके उससेभी अधिक किसी शाश्वत वस्तुकी 
प्राप्ति कर लेनी होती है, (जैसे देश, धर्म और सत्यके लिये, अपनी प्रतिज्ञा, ब्रत और 
बिरदकी रक्षाके लिये; एवं इज्जत, कीति और सर्वभूतहितके लिये) तब ऐसे 
समयपर अनेक महात्माओंने इस तीक् कतंव्याग्निमें अपने प्राणोंकीभी आनंदसे 
आहुति दे दी है। रघुवंशमें कहा है कि जब राजा दिलीप अपने गुरु वसिष्ठकी 
गायकी सिहसे रक्षा करनेके लिये उसको अपने शरीरका बलिदान देनेको तैयार 
हो गया, तब बह सिहसे बोला, कि हमारे समान पुरुषोंकी “ इस पंचभौतिक 
शरीरके विषयमें अनास्था रहती है। अतएव तू मेरे इस जड़ शरीरके बदले मेरे 
यश:स्वरूपी शरीरकी ओर ध्यान दे।” ( रघु. २. ५७ ) । कथासरित्सागर और 
नागानंद नाटकमें यह वर्णन है, कि सर्पोकी रक्षा करनेके लिये जीमूतवाहनने 
मरुडको स्वयं अपना शरीर अपंण कर दिया । मृच्छकटिक नाटक ( १०. २७ ) में 
चारुदत्त कहता है :- 
ने भीतो मरणजादस्मि केवर्ल दूषित यशः । 
विशुद्धस्थ हि मे मृत्यु: पुत्रजन्मससः किल ॥। 

“ मैं मृत्य्से नहीं डरता; मुझे यही दु:ख है, कि मेरी कीति कऊंकित हो गई। यदि 
कीति शुद्ध रहे, और मृत्यु आ जाय, तो मैं उसको पुत्रके जन्मके उत्सवके समान 
मानूंगा । “ इसी तत्त्वके आधारपर महाभारतके वनपववें और शांतिपर्व (मभा. बन. 
१०० तथा १३१; शां. ३४२) में राजा शिब्रि और दधीचि ऋषिकी कथाओंका 
बर्णन किया है| जब धर्म-( यम ) राज श्येन पक्षीका रूप धारण करके कपोतके पीछे 
उड़े और जब बह कपोत अपनी रक्षाके लिये राजा शिबिकी शरणमें गया, तब राजाने 
स्वयं अपने शरीरका मांस काटकर उस श्येन पक्षीको दिया; और शरणागत 
कपोतकी रक्षा की। वृत्नासुर नामका देवताओंका एक शत्रु था। उसको मारनेके 
लिये दधीचि ऋषिकी हड्डियोंके वत्ोकी आवश्यकता हुई । तब सब देवता मिलकर 
उक्त ऋषिके पास गये और बोले, “ शरीरत्यागं लोकहितार्थ भवान्‌ कर्तुमहँति * - हे 
महाराज ! सब लोगोंके कल्याणके लिये आप देहत्याग कीजिये। यह बिनती सुनकर 
दधीचि ऋषिने बड़े आनंदसे अपना शरीर त्याग दिया और अपनी हड्डियाँ देवताओंको 
दे दीं। एक समयकी बात है, कि इंद्र ब्राह्मणका रूप घारण करके, दानशूर कर्णके 
पास कवच और कुंडल माँगने आया। कर्ण इन कवच-कुंडलोंको पहने हुएही 
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जन्मा था। जब सूर्यने जाना, कि इंद्र कक्‍च-कुंडल माँगने जा रहा है, तब उसने 
पहलेहीसे कर्णकों सूचना दे दी थी, कि तुम अपने कवच-कुंडल किसीको दान मत 
दो । यह सूचना देते समय सूर्यने कर्णसे कहा, “ इसमें संदेह नहीं, कि तू बड़ा दानी 
है; परंतु यदि तू अपने कवच-कुंडल दानमें देगा, तो तेरे जीवनहीकी हानि हो 
जाएगी । इसलिये तू इन्हें किसीको न दो। क्योंकि मर जानेपर कीतिका क्‍या 
उपयोग ? ” “ मृतस्य कीर््या कि कार्यम्‌ । ” यह सुनकर कर्णने स्पष्ट उत्तर दिया, 
कि “ जीवितिनापि मे रक्ष्या कीतिस्तद्विद्धि मे ब्रतम्‌ ” - अर्थात्‌ जान भलेही चली 
जाय तोभी कुछ परवाह नहीं; परंतु अपनी कीतिकी रक्षा करनाही मेरा ब्रत हैं 
( मभा. बन. २९९. ३८ ) सारांश यह है, कि “ यदि मर जाएगा, तो स्वर्गकी 
प्राप्ति होगी; और जीत जाएगा तो पृथ्वीका राज्य मिलेगा / इत्यादि क्षात्रधर्म 
( गीता २. ३७ ) और ' स्वघमें निधन श्रेय: ( गीता ३. ३५ ) यह सिद्धान्त उक्त 
तत्त्वपरही अवलंबित है। इसी तत्त्वके अनुसार श्रीसमर्थ रामदास स्वामी कहते हैं, 
“ कीतिकी ओर देखनेसे सुख नहीं हैं; और सुखकी ओर देखने से कीति नहीं मिलती 
( दासबोध १२. १०. १९; १९. १०. २५ ); और वे उपदेशभी करते हैं, कि 
“ हे सज्जन मन ! ऐसा काम कर, जिससे मरनेपर कीरति बची रहे । ” यहाँ प्रश्न 
हो सकता है, कि यद्यपि परोपकारसे कीति प्राप्त होती है, तथापि मृत्युके बाद 
कीतिका क्या उपयोग है? अथवा किसी सभ्य मनुष्यको अपकीति की अपेक्षा मर 
जाना ( गीता २. ३४ ), या जिंदा रहनेसे परोपकार करना अधिक प्रिय क्‍यों मालूम 
होता है? इस प्रश्नका उचित उत्तर देनेके लिये आत्म-अनात्म विचारमें प्रवेश 
करना होगा। और इसीके साथ कर्म-अकमंशास्त्रकाभी विचार करके यह जान 
लेना होगा, कि किस समयपर जान देनेके लिये तैयार होता उचित या अनुचित 
हैं। यदि इस बातका विचार नहीं किया जाएगा, तो जान देनेसे यशकी प्राप्ति तो 
दूरही रही, मू्खंतासे आत्महत्या करनेका पाप माथे चढ़ जाएगा। 

माता, पिता, गुरु आदि वंदनीय और पूजनीय पुरुषोंकी पूजा तथा शुश्र॒षा 
करनाभी सर्वमान्य धर्मोमेंसे एक प्रधान घर्म समझा जाता है। यदि ऐसा न हो 
तो कुदुंब, गृरुकुल और सारे समाजकी व्यवस्था ठीक ठीक कभी रह न सकेगी । 
यही कारण है, कि सिफ़ स्मृति-प्रंथोंहीमें नहीं, कितु उपनिषदोंमेंभी, “ सत्य 
बद, धर्म चर ” कहा. गया है। और जब शिष्यका अध्ययन पूरा हो जाता, और वह 
अपने घर जाने लगता, तब प्रत्येक गुरुका उसे यही उपदेश होता था, कि “ मातृदेवों 
भव | पितृदेवो भव | आचायेदेवो भव । ” ( ते. १. ११. १ और ६ ) महाभारतके 
ब्राह्मण-व्याध आख्यानका तात्पयंभी यही है ( बन. अ. २१३ ) | परंतु इसमेंभी 
कभी कभी अकल्पित बाधाएँ खड़ीं हो जातीं हैं। देखिये, मनुजी कहते हैं (२. १४५) 

उपाध्यावान्‌ दशाचार्य: आचार्याणां शर्त पिता । 
सहन तु पितृन्माता गौरवेणातिरिच्यते ।॥ 
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“ दस उपाध्यायोसे आचार्य और सौ आचायसे पिता, एवं हजार पिताओंसे माताका 
गौरव अधिक है। इतना होनेपरभी यह कथा प्रसिद्ध है, (मभा वन. ११६. १४ ) 
कि परणुरामकी माताने कुछ अपराध किया था, इसलिये उसने अपने पिताकी 
आज्ञासे अपनी माताकों मार डाछा | शांतिय्व (मभा. शां. २६०) के चिरकारिकोप- 
आख्यानमें अनेक साधक-बाधक प्रमाणोंसहित इस वातका एक स्वतंत्र अध्याय में 
विस्तृत विवेचन किया गया है, कि पिताकी आज्ञासे माताका वध करना श्रेयस्कर है 
या पिताकी आज्ञाका भंग करना श्रेयस्कर हैं। इससे स्पष्ट जाना जाता है, कि महा- 
भारतके समय ऐसे सूक्ष्म प्रसंगोंकी नीतिशास्त्रकी दृष्टिसे चर्चा करनेकी पद्धति 
जारी थी। यह बात छोटोसे लेकर बड़ोंतक सब लोगोंको मालूम है, कि पिताकी 
प्रतिज्ञाकों सत्य करनेके लिये उनकी आज्ञासे रामचंद्रने चौदह वर्ष बनवास किया। 
परंतु माताके संबंधमें जो न्दाय ऊपर कहा गया है, वही पिताके संबंधमेंभी उपयुक्त 
होनेका समय कभी कभी आ सकता है। जैसे; मान लीजिये, कोई लड़का अपने 
पराक्रमसे राजा हो गया; और उसका पिता एक अपराधीके नाते इन्साफ़के लिये 
उसके सामने लाया गया; इस अवस्थामें वह लड़का क्‍या करे ? - राजाके नाते 
अपने अपराधी पिताको दंड दे या उसको अपना पिता समझ कर छोड़ दे ? मनुजी 
कहते हैं :- 


पिताचार्य: सुहन्माता भार्या पुत्रः पुरोहित: । 
नादण्ड्यो नाम राज्ञोइस्ति यः स्वधर्मे न तिष्ठति ॥। 


“ पिता, आचार्य, मित्र, माता, स्त्री, पुत्र या पुरोहित - इनमेंसे कोईभी यदि अपने 
धर्मके अनुसार न चले, तो वह राजाके लिये दंडत्र नहीं हो सकता; अर्थात्‌ राजा 
उसको उचित दंड दे ” ( मनु. ८. ३३५; मभा. शां. १२१. ६० ) | क्योंकि इस 
जगह पुत्रधमंकी योग्यतासे राजधर्मकी योग्यता अधिक है। इस न्‍्यायका उदाहरण 
( मभा. बन. १०७; रामा. १. ३८ में ) भारत और रामायण -दोनोंमें है, कि 
सुर्यवंशके महापराक्रमी सगर राजाने अपने लड़केको देशसे निकाल दिया था; 
क्योंकि वह ' नासमझ और दुराचारी ' था, और प्रजाको दुःख दिया करता था। 
मनुस्मृतिमंभी यह कथा है, कि आंगिरस नामक एक ऋषिकों छोटी अवस्थाहीमें 
बहुत ज्ञान हो गया था। इसलिये उसके काका-मामा आदि बड़े बूढ़े रिश्तेदार उसके 
पास अध्ययन करने लगे। एक दिन पाठ पढाते पढाते आंगिरसने कहा, “ पुत्रका 
इति होवा च ज्ञानेन परिगुह्य तान्‌ । ” बस, यह सुनकर सब वृद्धजन क्रोधसे छाछू- 
पीले हो गये; और कहने लगें, कि यह लडका मस्त हो गया है। उसको उचित दंड 
दिलानेके लिये उन लोगोंने देवताओंसे शिकायत की। देवताओंने दोनों पक्षोंका 
कहना सुन लिया और यह निर्णय किया, कि “ आंगिरसने जो कुछ तुम्हें कहा वही 
न्याय्य है। ” इसका कारण यह है :- 
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न तेन वृद्धो भवति येनास्थ पलितं शिर: । 
यो वे युवाप्यधीयानस्तं देवा: स्थविरं बिदुः ।॥॥ 


“ सिरके बाल सफ़ेद हो जानेसेही कोई मनुष्य वृद्ध नही कहा जा सकता; देवगण 
उसी को वृद्ध कहते हैं, जो तरुण होनेपरभी ज्ञानवान्‌ हो / ( मनु. २. १५६ और 
मभा. बन. १३३. ११; शल्य. ५१, ४७. ) | यह तत्व मनुजी और व्यासजीहीकों 
नहीं, कितु बुद्धकोभी मान्य था। क्योंकि, मनुस्मृतिके उक्त इलोकका पहला चरण 
ध्रम्मयद * नामके पाली भाषाके प्रसिद्ध दीतिविषयक बौद्ध ग्रंथ्में अक्षरण: आया 
है ( धम्मपद २६० ) | और उसके आगे यहभी कहा है, कि जो सिर्फ़ अवस्थाहीसे 
वृद्ध हो गया है, उसका जीना व्यर्थ है; यथार्थमें धर्मिष्ठ और वृद्ध होनेके लिये सत्य, 
अहिसा आदि सदुगणोंकी आवश्यकता है। चुल्लवग्ग' नामक दूसरे ग्रंथ ( चुल्लवग्ग 
६. १३. १ ) में स्वयं बुद्धकी यह आज्ञा है, कि यद्यपि धर्मका निरुपण करनेवाला 
भिक्षु नया हों, तथापि वह ऊँचे आसनपर बैठे और उन वयोवुद्ध भिक्षुओकीभी 
उपदेश करे, जिन्होंने उसके पहले दीक्षा पाई हो । यह कथा सब लोग जानते हैं, कि 
प्रल्हादने अपने पिता हिरष्यकशिपुकी अवज्ञा करके भगवत्प्राप्ति कैसे कर ली थी । 
इससे यह जान पड़ता हैँ कि छोटेबडेकाही नहीं तो जब कभी पिता-पुत्रके सर्बमान्य 
नातेसेभी कोई दूसरा अधिक वड़ा संबंध उपस्थित होता है, तब उतने समयके लिये 
निरुपाय होकर पिता-पुत्धका नाता भूल जाना पड़ता है। परंतु ऐसे अवसरके न 
होते हुएभी, यदि कोई महजोर लड़का उक्त नीतिका अवलंब करके अपने पिताकों 
गालियाँ देने लगे, तो वह केवछ पशुके समान समझा जाएगा। पितामह भीष्मने 
युधिप्ठिरसे कहा है, “ मुरुगरीयान्‌ पितृतों मातृतश्चेति मे मति: ( मंभा. शां- 
१०८. १७ ) - अर्थात्‌ गुरु, माता-पितासेभी श्रेप्ठ है; परंतु महाभारतमें यहभी 
लिखा है, कि एक समय मरुत्त राजाके गुरुने लोभवश होकर स्वार्थके लिये उसका 
त्याग किया, तब मरूसने कहां :- 
गुरोरप्यवलिप्तस्य कार्याकार्यंमजानत: । 
उत्पथप्रतिपन्नस्थ न्याय्यं भवति शासनम्‌ । 

४ यदि कोई गुरु इस बातका विचार न करे, कि क्या करना चाहिये और क्या नहीं 
करना चाहिये; और यदि वह अपनेही घमंडमें रहकर टेढ़े रास्तेसे चले, तो उसको 


# धम्मपद' ग्रंथका अंग्रेजी अनुवाद प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला' ( ॥८/८४ 80005 
0० ॥९ %०5/, ४०४. 4 ) में किया गया है; और चुल्लवग्गका अनुवादभी उसी माछाके 
४०४. 2५४7 और #/ में प्रकाशित हुआ है। धम्मपदका पाली श्छोक यह है :- 
न तेन थेरो होति येनस्स पलितं सिरो। 
परिपक्कों बयो तस्स मोघजिष्णों ति वच्चति ॥। 
थेर णव्द वृद्ध भिक्षुओंके छिये प्रयुक्त हुआ है। यह संस्कृत स्थविर'का अग्र नह्ंग है। 
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शासन करना उचित है।” उक्त इलोक महाभारतमें चार स्थानोंमें पाया जाता 
है ( मभा. आ. १४२. ५२, ५३; उ. १७९, २४; शां. ५७. ७; १४०. ४८ )। 
इनमेंसे पहले स्थानमें वही पाठ है, जो ऊपर दिया गया हैं। अन्य स्थानोंमें चौथे 
चरणके स्थानमें “ दण्डो भवति शाश्वत: ” “ अथवा परित्यागों विधीयते ” यह 
पाठांतरभी है। परंतु वाल्मीकिरामायण ( रामा. २. २१. १३ ) में जहाँ यह श्लोक 
है, वहाँ ऐसाही पाठ है, जैसा ऊपर दिया गया है | इसलिये हमने इस ग्रंथमें उसीको 
स्वीकार किया है। इस श्लोकमें जिस तत्त्वका वर्णन किया गया हैं, उसीके 
आधारपर भीष्म पितामहने परशुरामसे और अर्जनने द्रोचाणार्यसे युद्ध किया; 
और जब प्रल्हादने देखा, कि अपने गुरु, जिन्हें हिरण्यकशिपुने नियत किया है, 
अगवत्प्राप्तिके विरुद्ध उपदेशकर रहे हैं, तब उसने इसी तत्त्वके अनुसार उनका 
निषेध किया है। शांतिपवंमें भीष्म पितामह श्रीकृष्णसे कहते हैं, कि यद्यपि गुरु 
पूजनीय है, तथापि उसकोभी नीतिकी मर्यादाका पालन करना चाहिये; नहीं तो - 
समयत्यागिनों लुब्धान्‌ गरूनपि चर केशव । 
निहन्ति समरे पापान्‌ क्षत्रियः स हि धर्मवित्‌ ॥। 

“ हे केशव ! जो गुरु मर्यादा, नीति अथवा शिष्टाचारका भंग करते हैं और जो 
लोभी या पापी हैं, उन्हें लड़ाईमें मारनेवाला क्षत्रियही धमेज्ञ कहलाता है” ( मभा. 
शां. ५५. १६ ) । इसी तरह तैत्तिरीयोपनिषद्मेंभी प्रथम ' आचार्य देवों भव कहकर 
उसीके आगे कहा है, कि हमारे जो कर्म अच्छे हों उन्‍्हींका अनुकरण करो; औरोंका 
नहीं - ' यान्यस्माक॑ सुचरितानि । तानि त्वयोपास्थानि, नो इतराणि (तैं 
१. ११. २ ) । इससे उपनियदोंका वह सिद्धान्त प्रकट होता है, कि यद्यपि पिता 
और आचार्यको देवताके समान मानना चाहिये; तथापि यदि वे शराब पीते हों, 
तो पुत्र और छात्रको अपने पिता या आचायेका अनुकरंण नहीं करना चाहिये 
क्योंकि नीतिकी मर्यादा और धर्मका अधिकार माँ-बाप या गुरुसे अधिक बलवान्‌ 
होता है। मनुजीकी निम्न आज्ञाकाभी यही रहस्य है - ' धर्मका पान करो यदि 
कोई धर्मका नाश करेगा; अर्थात्‌ ध्मंकी आज्ञाके अनुसार आचरण नहीं करेगा 
तो धर्म उस मनुष्यका नाश किये बिना नहीं रहेगा। ” ( मनु. ८. १४-१६ ) 
राजा तो गरुसेभी अधिक श्रेष्ठ एक देवता हैं (मनु. ७. ८ और मभा. शां. 
६८. ४० ); परंतु वहभी इस धर्मसे मुक्त नहीं हो सकता । यदि वह इस धर्मका 
त्याग कर देगा, तो उसका नाश हो जाएगा - यह बात मनुस्मतिमें कही गई हैं; 
और महाभारतमें वही भाव, वेन तथा खनीनेत्न राजाओंकी कथामें, व्यक्त किया 
गया है ( मन. ७. ४१ और ८. १२८; मभा. शां. ५९. ९२. १०० तथा अश्व. ४ ) । 

अहिसा, सत्य और अस्तेयके साथ इंद्विय-निग्रहकीभी गणना सामान्य धर्ममें 
की जाती है ( मनु. १०. ६३ ) । काम, क्रोध, लोभ आदि मनुष्यके शत्रु हैं। इस- 
लिये जबतक मनुष्य इनको जीत नहीं लेगा, तबतक उसका या समाजका कल्याण 
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नहीं होगा । यह उपदेश सब शास्त्रोंमें किया गया है। विदुरनीति और भगवद्‌- 
गीतामेंभी कहा है :- 
ब्रिविध नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मन: । 
काम: क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ त्रय॑ त्यजेत्‌ ॥। 
/ काम, क्रोध और लोभ ये तीनों नरकके द्वार हैं। इनसे हमारा नाश होता है। इस 
लिये इनका त्याग करना चाहिये / (गीता १६. २१. मभा. उ. ३२. ७० ) । परंतु 
गीताहीमें भगवान्‌ श्रीकृष्णने अपने स्वरूपका यह वर्णन किया है, “ धर्माइविरुद्धो 
भूतेषु कामो5स्मि भरतर्षभ ”- हे अर्जुन ! प्राणिमात्रमें धर्मके अनुकूल जो काम 
है, वहीमें हैँ ( गीता ७. ११ )। इससे यह बात सिद्ध होती है, कि जो 'काम- 
धर्के विरुद्ध है वही नरकका द्वार है। इसके अतिरिक्त जो दूसरे प्रकारका 'काम' 
है, अर्थात्‌ जो धर्मके अनुकूल है, वह ईश्वरकों मान्य है । भनुनेभी यही कहा 
है - “ परित्यजेदर्थकामौ यौ स्यातां धर्मवर्जिती ” - जो अर्थ और काम ध्मके 
विरुद्ध हो उनका त्याग कर देना चाहिये ( मन्‌ . ४. १७६ ) । यदि सब प्राणी कलसे 
'काम' का त्याग कर दें और मृत्युपय॑त ब्रह्मचयंत्रतसे रहनेका निश्चय कर लें, 
तो सौ-पचास वर्षहीमें सारी सजीव सृष्टिका लय हो जाएगा; और जिस सृष्टिकी 
रक्षाके लिये भगवान्‌ बार बार अवतार धारण करते हैं, उसका अल्पकालहीमें 
उच्छेद हो जाएगा । यह बात सच है कि, काम और क्रोध मनुष्यके शत्रु है; परंतु 
कब ? जब वे अपने वशमें न रहें तब | यह बात मनु आदि शास्त्रकारोंकों संमत है, 
कि सृष्टिका क्रम जारी रखनेके लिये - उचित मर्बादाके भीतर - काम और क्रोधकी 
अत्यंत आवश्यकता हूँ ( मनु. ५. ५६ ) । इन प्रबल मनोवृत्तियों का उचित रीतिसे 
निग्नह करना ही सब सुधारोंका प्रधान उद्देश्य है, उनका नाश करना कोई सुधार 
नहीं कहा जा सकता; क्‍योंकि भागवत ( भाग. ११. ५. ११ ) में कहा है :- 
लोके व्यवायामिषमद्यसेवा नित्यास्ति जन्तोनंहि तत्न चोदना । 
व्यवस्थितिस्तेषु विवाहयज्ञसुराग्रहैरासु निवृत्तिरिष्टा ॥। 

४ इस दुनियामें किसीसे यह कहना नहीं पड़ता, कि तुम मैथुन, मांस और मदिराका 
सेवन करो। ये तीनों मनुष्यको स्वभावहीसे पसंद हैं। इन तीनोंकी कुछ व्यवस्था 
कर देनेके लिये - अर्थात्‌ इनके उपयोगको कुछ मर्यादित करके व्यवस्थित कर 
देनेके लिये - ( शास्त्रकारोंने ) अनुक्रमससे विवाह, सोमयाग और सोत्नामणी यज्ञकी 
योजना की है; परंतु तिस परभी निवृत्ति अर्थात्‌ निष्काम आचारण इष्ट हैं। ” 
यहाँ यह बात ध्यानमें रखने योग्य है, कि जब “िवृत्ति' शब्दका संबंध पंचम्यंत 
पदके साथ होता है, तब उसका अर्थ “ अमुक बस्तुसे निवृत्ति अर्थात्‌ अमुक कर्मका 
सर्वेथा त्याग ” हुआ करता हैं; तोभी कमंयोगमें “निवृत्ति' विशेषण कमंहीके लिये 
प्रयुक्त हुआ है। इसलिये निवृत्तिकर्म का अर्थ “ निष्काम बुद्धिसे किया जानेवाला 
कर्म ” होता है। थही अर्थ मनुस्मृति और भागवतपुराणमें स्पष्ट रीतिसे पाया जाता 
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है ( मनु. १२. ८९; भाग. ११. १०. १ और ७. १०. ४७ ) क्रीधके विषयमें किरात- 
काव्यमें (१.३३) भारविका कथन है :- 
अमरंशुन्येन जनस्य जन्तुना न जातहाददत न विद्विषादर:। 
“ जिस मनुष्यकों अपमानित होनेपरभी क्रोध नहीं आता, उसकी मित्नता और द्वेष 
दोनों बराबर हैं। “ क्षात्र॒कर्मके अनुसार देखा जाय तो विदुलाने यही कहा है :- 
एतावानेव पुरुषो यदमर्षी यदक्षमों । 
क्षमावान्निरसर्षश्च॒ नेव स्त्नो न पुनः पुमान्‌ ।। 

/ जिस मनुप्यको (अन्यायपर ) क्रोध आता है, जो (अपमान को) सह नहीं सकता, 
वही पुरुष कहलाता है। जिस मनुष्यमें क्रोध या चिढ़ नही हैं, वह नपुंसकहीके समान 
है ( मभा. उ. १३२. ३३ )। इस बातका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है, कि 
इस जगतके व्यवहारके लिये न तो सदा तेज या क्रोधही उपयोगी है, और न क्षमा । 
यही बात लोभके विषयमें कही जा सकती हैं; क्योंकि संन्यासीकोभी मोक्षकी इच्छा 
होती है। 

व्यासजीने महाभारतमें अनेक स्थानोपर भिन्न भिन्न कथाओके द्वारा यह 
प्रतिपादन किया है, कि शूरता, धैर्य, दया, शील, मित्रता, समता आदि सब सदुगूण 
अपने अपने विरुद्ध गुणोके अतिरिक्त देश-काल आदिसे मर्यादित हैं। यह नहीं 
समझना चाहिये, कि कोई एकही सदगुण सभी समय शोभा देता हैं । भतृहरिका 
कथन है '- 

विपदि धर्यमथाभ्युदये क्षमा सदसि बाक्पटुता युधि विक्रम: । 

/ संकटके समय धैये, अभ्युदयके समय ( अर्थात्‌ जब शासन करनेकी सामर्थ्य हो 
तब ) क्षमा, सभामें वक्‍तृता और युद्धमें शूरता शोभा देती है ” (नीति. ६३ ) । 
शांतिके समय उत्तरके समान बकबक करनेवाले पुरुष कुछ कम नहीं हैँ । घर 
बैठे बैठे अपनी स्त्रीकी नथनीमेंसे तीर चलानेवाले कर्मवीर बहुतेरे होंगे; पर उनमेंसे 
रणभूमिपर धनुर्धर कहलानेव/ला एक-आधही दीख पड़ता है। घैयें आदि सदगुण 
ऊपर लिखे समयपरही शोना देते है, इतताही नही, कितु ऐसे प्रसंगके बिना उनकी 
सच्ची परीक्षाभी नही होती । सुखके साथी तो बहुतेरे हुआ करते हैं; परंतु “ निकष- 
ग्रावा तु तेषां विपत्‌ ”- विपत्तिही उनकी परीक्षाकी सच्ची कसौटी है। 'प्रसंभ' 
शब्दहीम देश-कालके अतिरिक्त पात्रापाव आदि बातोंकाभी समावेश हो जाता है। 
समतासे बढ़कर कोईभी गण श्रेष्ठ नहीं है। भगवद्गीतामें स्पप्ट रीतिसे लिखा हैं, 
“ सम: सर्वेपु भूतेषु “” यही सिद्ध पुरुषोंका लक्षण हुँ | परंतु समता कहते किसे है ? 
यदि कोई मनुप्य योग्यता-अयोग्यताका विचार न करके सब लोगोंको समान 
रूपसे दान करने लगें, तो क्या हम उसे अच्छा कहेंगे ? इस प्रश्नका निर्णय भगवद्‌- 
गीताहीमें इस प्रकार किया है - “ देशे काले च पात्ने च तद्ठानं सात्त्विकं विदु: - 
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देश, कारू और पात्नता का विचार करके जो दान किया जाता है, वही सात्तविक 
कहल्यता है (गीता १७. २०) । कालकी मर्यादा सिफ़ वर्तमान कालहीके लिये नहीं 
होती । ज्यों ज्यों समय बदलता जाता है, त्यों त्यों व्यावहारिक धर्ममेंभी परिवर्तन 
होता जाता है। इसलिये जब प्राचीन समयकी किसी वातकी योग्यता या 
अयोग्यताका निर्णय करना हो, तब उस समयके धर्म-अधमंसंबंधी विश्वासकाभी 
अवश्य विचार करना पड़ता हूँ ( मनु. १. ८५ )। और व्यास ( मभा. शां. २५९. 
८) कहते हैं :- 

अन्ये कृतयमे धर्मास्त्रेतायां हापरेपपरे । 

अन्ये कलियंगे नृ्णा यगहासान्रूपत: ।। 
/ युगमानके अनुसार कृत, त्रेता, द्वापर और कलिके धर्मभी भिन्न भिन्न होते हैं। “ 
महाभारत (मभा.आ. १२२; और ७६) में यह कथा हैं, कि प्राचीन कारूमें स्तियोके 
लिये विवाहकी मर्यादा नहीं थी; वे इस विषयमें स्वतंद्र और अनावत थीं; परंतु 
जब इस आचारणका वुरा परिणाम दीख पड़ा तब ण्वेतकेतुन विवाहकी मयांदा 
स्थापित कर दी; और मदिरापानका नियेधभी पहले पहल शुक्राचार्यहीने किया। 
तात्पर्य यह है, कि जिस समय ये नियम जारी नहीं थे, उस समयके धर्म-अधर्मका 
और उसके वादके धर्म-अधर्मका विवेचनभी भिन्न भिन्न रीतिसे किया जाना 
चाहिये । इसी तरह यदि वर्तमान समयका प्रचलित धर्म आगे चरूकर बदल जाय 
तो उसके साथ भविष्य कालके धर्म अधर्मका विवेचनभी भिन्न रीतिस किया 
जाएगा। काल्मानके अनुसार देशाचार, कुलाचार और जातिधर्ंकाभी विचार 
करना पड़ता है। क्योंकि आचारही सब धर्मोकी जड़ हैं। तथापि आचारोंमेंगो 
वहुत भिन्नता हुआ करती है। पितामह भीष्म कहते हैं - 

न हि सर्वहितः कश्चिदाचार: संप्रव्तेते । 

तेनेवान्य: प्रभवाति सो5परं बाधते पुनः ।। 
“ ऐस। आचार नहीं मिलता, जो हमेशा सब छोगोंको समान हितकारक हो । यदि 
क्रिसी एक आचारका स्वीकार किया जाय, तो दूसरा उससे वढ़कर मिलता है; 
यदि इस दूसरे आचारका स्वीकार किया जाय, तो वह किसी तीसरे आचारका 
विरोध करता है (मरा. शां. २०९. १७. १८) । जब आचारोंमें ऐसी भिन्नता 
हो, तब भीष्म पितामहके कथनके अनुसार तारतम्य अथवा सार-असार-दृष्टि 
विचार करना चाहिये । 

कर्म-अकर्म या धर्म-अधरंके विपयमें सव संदेहोंका यदि निर्णय करने छगें 

तो दूसरा महाभारती लिखना पड़ेंगा। उक्त विवेचनसे पाठकोंके ध्यानमें यह 
वात आ जाएगी, कि गीताके आरंभर्मे क्षात्र धर्म और वधुप्रेमके वीच झगड़ा उत्पन्न 
हो जानेसे अर्जुनपर जो गुजरी बह कुछ लछोक-विल्लक्षण नहीं हैं; इस संसारमें ऐसी 
कठिनाइयाँ कार्यकर्ताओं और बड़े आदमियोंपर अनेक वार आयाही करती हैं; 
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और जब ऐसी कठिनाइयाँ आती हैं, तब कभी अहिस। और आत्मरक्षाके बीच; कभी 
सत्य और सर्वभूतहितमें, कभी शरीररक्षा और कीतिमें, और कभी भिन्न भिन्न 
नातोंसे उपस्थित होनेवाले कतंव्योंमें झगड़ा होने लगता हूँ । तब शास्त्रोक्त, सामान्य 
तथा सर्वमान्य नीति-नियमोंसे काम नहीं चलता; और उनके लिये अनेक अपवाद 
उत्पन्न हो जाते हैं। ऐसे बिकट समयपर साधारण मनुष्योंसे लेकर बड़े पंडितोंकोभी 
यह जाननेकी स्वाभाविक इच्छा होती है, कि कार्य-अकार्यकी व्यवस्थ। - अर्थात्‌ 
कतेव्य-अकतंव्य धर्मका निर्णय-करनेके लिये कोई चिरस्थायी नीति अथवा युक्ति है 
या नहीं । यह वात सच है, कि शास्त्रोंमें दुर्भिक्ष जैसे संकटके समय 'आपद्धर्म!' कहकर 
कुछ सुविधाएं दी गई हैं। उदाहरणार्थ, स्मतिकारोंने कहा है, कि यदि आपत्कालमें 
ब्राह्मण कहींभी अन्न ग्रहणकर ले, तो वह दोषी नहीं होता; और उषस्ति चाक्रायणके 
इसी तरह बर्ताव करनेकी कथाभी छांदोग्योपनिषद ( याज्ञ. ३. ४१; छां. १. १०) में 
है; परंतु उसमें और उक्त कठिनाइयोंमें बहुत भेद हैं। दुर्भिक्ष जैसे आपत्कालमें 
शास्त्रधर्म और भूख, प्यास आदि इंद्रियवृत्तियोंके वीचमेंही झगड़ा हुआ करता है । 
उस समय हमको इंद्रियाँ एक ओर खींचा करती हैं और शास्त्रधर्म दूसरी ओर 
खींचा करता है। परंतु जिन कठिनाइयोंका वर्णन ऊपर किया गया है, उनमेंसे 
बहुतेरी ऐसी हैं, कि उस समय इंद्रियवृत्तियोंका और शास्त्रका कुछभो विरोध नही 
होता; कितु ऐसे दो धर्मोमें परस्पर-विरोध उत्पन्न हो जाता है, जो शास्त्नोंहीसे 
विहित हैं। और फिर उस समय सूक्ष्म विचार करना पड़ता है, कि किस बातका 
स्वीकार किया जाए । यद्यपि कोई मनुष्य अपनी बुद्धिके अनुसार इनमेंसे कुछ 
वातोंका निर्णय प्राचीन सत्पुरुषोंके ऐसेही समयपर किये हुए बर्तावसे कर सकता हैं, 
तयापि अनेक प्रसंग ऐसे होते हैं, कि उनमें बड़े बड़े बुद्धिमानोंकाभी मन चक्‍करमें पड़ 
जाता है। कारण यह है, कि जितना अधिक विचार किया जाता है, उतनीही अधिक 
उपपत्तियाँ और तक उत्पन्न होते हैं; और अंतिम निर्णय असंभव-सा हो जाता 
है। जब उचित निर्णय होने नहीं पाता तब अधर्म या अपराध हो जानेकीभी 
संभावना होती है । इस दष्टिसे विचार करनेपर मालूम होता है, कि धर्म-अधमंका 
या करम-अकर्मका विवेचन एक स्वतंत्न, जास्त्रही हे, जो न्याय तथा व्याकरणसेभी 
अधिक गहन है! प्राचीन संस्कृत ग्रंथोंमें नीतिशास्त्र" शब्दका उपयोग प्राय: राज- 
नीतिशास्त्र विषयके लियेही किया गया है; और कतंव्य-अकतंव्यके विवेवनकों 
धमंशास्त्र' कहते हैं। परंतु आज-कल नीति” शब्दहीम कर्तव्य अथवा सदा- 
चरणकाभी समावेश किया जाता है; इसलिये हमने वर्तमान पद्धतिके अनुसार, 
इस प्रंथमें धर्म-अधर्म या कर्म-अकर्मके विवेचनहीको नीतिशास्त्न' कहा है। नीति, 
कर्म-अकर्म या धर्म-अधर्मके विवेचनका यह शास्त्र बड़ा गहन है; यह भाव प्रकट 
करनेहीके लिये “ सूक्ष्मा गतिहि धर्मेस्य - अर्थात्‌ धर्म या व्यावहारिक नीतिधर्मका 
स्वरूप सूक्ष्म है- यह वचन महाभारतमें कई जगह उपयुक्त हुआ है। पाँच 
गी. र. ४ 
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पांडवोंने मिलकर अकेली द्रौपदीके साथ विवाह कैसे किया ? द्रौपदीके वस्त्रहरणके 
समय भीष्म-द्रोण आदि सत्पुरुष शुन्य-हृदय होकर चुपचाप क्‍यों बैठे रहे ? दुष्ट 
दुर्योधनकी ओरसे युद्ध करते समय भीष्म और द्रोणाचार्यने अपने पक्षका समर्थन 
करनेके लिये जो यह सिद्धान्त बतलाया, कि “ अर्थस्य पुरुषो: दास: दासस्त्वर्थों न 
कस्यचित्‌ “ - पुरुष अर्थ (संपत्ति) का दास है, अर्थ किसी का दास नहीं हो सकता 
- (मभा. भी. ४३. ३५) यह तब सच है या झूठ ? यदि सेवाधर्म कुत्तेकी वृत्तिके 
समान निदनीय माना है-जैसे “ सेवा श्ववृत्तिराख्याता ” ( मनु. ४. ६ ), तो 
अर्थके दास हो जानेके बदले भीष्म आदिओने दुर्योधनकी सेवाहीका त्याग क्यों नहीं 
कर दिया ? इन अनेकों प्रश्कका निर्णय करना बहुत कठिन है; क्योंकि प्रसंगोके 
अनुसार भिन्न भिन्न मनुष्योंके भिन्न भिन्न अनुमान या निर्णय हुआ करते हैं। यही 
नहीं समझना चाहिये, कि धर्मके तत्त्व सिर्फ़ सूक्ष्मही हैं - / सृक्ष्मा गतिहि धर्मस्य ”- 
(मभा. अनु. १०. ७०); कितु महाभारत ( बन. २०८. २ ) में यहभी कहा है, कि 
“ बहुशाखा ह्यनंतिका “ - अर्थात्‌ उसकी शाखाएँभी अनेक हैं, और उससे निकलनेवाले 
अनुमानभी भिन्न भिन्न हैं। तुलाधार और जाजलिके संवादमें धर्मंका विवेचन करते 
समय तुलाधारभी यही कहता है, कि * सूक्ष्मत्वान्न स विज्ञातु शक्यते बहुनिह्नवः 
अर्थात्‌ धर्म बहुत सूध्म और पेचीदा होता है। इसलिये वह समझमें नहीं आता (मभा - 
शां. २६१. ३७ )। महाभारतकार व्यासजी इन सू«म प्रसंगोंको अच्छी तरह जानते थे; 
इसलिये उन्होंने यह समझा देनेके उद्देश्यहीसे अपने ग्रंथमें अनेक भिन्न भिन्न कथाओंका 
संग्रह किया है, कि प्राचीन समयके सत्पुरुषोंने ऐसे कठिन प्रसंगोंपर कैसा बर्ताव 
किया था। परंतु शास्त्र-पद्धतेसि सब विषयोंका विवेचन करके उसका सामान्य 
रहस्य महाभारत सरीखे धर्मग्रंथमें कहीं बतला देना आवश्यक था | इस रहस्य या 
भंका प्रतिपादन - अर्जुनकी कत॑व्य-मूढ़ताकों दूर करनेके लिये भगवान्‌ श्रीकृष्णने 
पहले जो उपदेश दिया था, उसीके आधारपर - व्यासजीने भगवद्गीतामें किया 
है। इससे गीता महाभारतका रहस्योपनिषद्‌ु और शिरोभूषण हो गयी हैं । 
और महाभारत गीतामें प्रतिपादित मूलभूत कर्मत-त््वोंका उदाहरणसहित विस्तृत 
व्याख्यान हो गया है। इस बातकी ओर उन लोगोंको अवश्य ध्यान देना चाहिये; 
जो यह कहा करते हैँ, कि महाभारत ग्रंथमें गीता' बादमें घुसेड़ दी गई है। हम 
तो यही समझते हैं, कि यदि गीताकी कोई अपूर्वता या विशेषता है, तो बह थही है, 
कि जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। कारण यह है, कि यद्यपि केवल मोक्षशास्त्र 
अर्थात्‌ वेदान्तका प्रतिपादन करनेवाले उपनिषद्‌ आदि, तथा अहिंसा आदि 
सदाचारके सिर्फ़ नियम बनानेवाले स्मृति आदि अनेक ग्रंथ हैं; तथापि वेदान्तके गहन 
तत्त्वज्ञानके आधारपर कार्याकार्यव्यवस्थिति' करनेवाला, गीताके समान कोई दूसरा 
प्राचीन ग्रंथ संस्कृत साहित्यमें दीख नहीं पड़ता। गीताभक्तोंको यह बतलानेकी 
आवश्यकता नहीं, कि कार्याकायेव्यवस्थिति' शब्द गीताही (गीता १६. २४ )में 
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प्रयुक्त हुआ है। यह शब्द हमारा मनगढ़ंत नहीं है। भगवद्गीताहीके समान योग- 
वासिष्ठमेंभी वसिष्ठ मुनिने श्रीरामचंद्रजीको ज्ञान-मूलक प्रवृत्तिमार्गहीका उपदेश 
किया है। परंतु यह ग्रंथ गीताके बादका है; और उसमें गीताहीका अनुकरण किया 
है। अतएव ऐसे ग्रंथोंसे गीताकी उस अपूर्बता या विशेषतामें-जो ऊपर कही गई 
है - कोई बाधा नहीं आती। 
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तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कमंसु को शलम्‌ । * 
->गीता २-५० 


दि किसी मनुष्यको किसी शास्त्रके जाननेकी इच्छा पहलेहीसे न हो, तो वह 
उस शास्त्रके ज्ञानकों पानेका अधिकारी नहीं हो सकता । ऐसे अधिकार- 
रहित भनुष्यको उस शास्त्रकी शिक्षा देना मानों चलनीमें दूध दुहनाही है। शिष्यकों 
तो इस शिक्षासे कुछ लाभ होता नहीं; परंतु गुरुकोभी निरर्थक श्रम करके समय 
नष्ट करना पड़ता है। जैसिनी और बादरायणके सूत्रोंक आरंभमें इसी कारणसे 
/ अथातो धर्मजिज्ञासा ” और “ अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ” कहा हुआ हैं। जैसे ब्रह्मो- 
पदेश मुमुक्षुओंको और धर्मोपदेश धर्मेच्छुओंको देना चाहिये; वैसेही कर्मशास्त्रोपदेश 
उसी मनुष्यको देना चाहिये, जिसे यह जाननेकी इच्छा या जिज्ञासा हो, कि संसारमें 
कर्म कैसे करना चाहिये | इसीलिये हमने पहले प्रकरणमें, अथातो' कहकर, 
दूसरे प्रकरणमें कमजिज्ञासाका स्वरूप और कर्मयोगशास्त्रका महत्त्व बतलाया 
है। जबतक पहलेहीसे इस बातका अनुभव न कर लिया जाय, कि अमुक 
काममें अमुक रुकावट है, तबतक उस रुकावटसे छुटकारा पानेकी शिक्षा 
देनेवाले शास्त्रका महत्त्व ध्यानमें नहीं आता; और भहत्त्वको न जाननेसे 
केवल रटा हुआ शास्त्र समयपर ध्यानमें रहताभी नहीं हैं। यही कारण है, 
कि जो सदंगुरु हैं, वे पहले यह देखते हैं, कि शिष्यके मनमें जिज्ञासा है या 
नहीं; और यदि जिज्ञासा न हो, तो वे पहले उसीको जागृत करनेका प्रयत्न 
किया करते हैं। गीतामें कर्मयोगशास्त्रका विवेचन इसी पद्धतिसे किया गया 
है। जब अर्जनके मनमें यह शंका आई, कि जिस लड़ाईमें मेरे हाथसे पितृवध 
और गुरुषध होगा, तथा जिसमें सभी राजाओं और अपने सब बंधुओंका नाश 
हो जाएगा, उसमें शामिल होना उचित है या अनुचित; और जब वह युद्धसे 
पराहझृमुख होकर संन्यास लेनेको तैयार हुआ; और जब भगवानके इस सामान्य 
युक्तिवादसेभी उसके मनका समाधान नहीं हुआ, कि “ समयपर किये जानेवाले 





# “ इसलिये तू योगका आश्रय ले । कर्म करनेकी जो रीति, चतुराई या कुशलता 
है उसे योग कहते हैं _ यह 'योग शब्दकी व्याख्या अर्थात लक्षण है। इसके संबंधमे 
अधिक विचार इसी प्रकरणमे आगे चलकर किय। है । 
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कमका त्याग करना मू्खता और दुबंलताका सूचक है; इससे तुझे स्वर्ग तो 
मिलेगाही नहीं, उलटे दृुष्कीति अवश्य होगी।” तब श्रीभगवानने पहले 
“ अशोच्यानन्वशोचस्त्व॑ प्रशावादांश्व भावसे / अर्थात्‌ जिस बातका शोक नहीं 
करना चाहिये, उसीका तो तू शोक कर रहा हैं; और साथ साथ ब्रह्मज्ञानकीभी 
बड़ी बड़ी बातें छाँट रहा है - कहकर अर्जुनका कुछ थोड़ा-सा उपहास किया; 
और फिर उसको कमंके ज्ञानका उपदेश दिया। अर्जुनकी शंका निराधार नहीं 
थी। गत प्रकरणमें हमने यह दिखलाया है, कि अच्छे अच्छे पंडितोंकीभी कभी कभी 
“/ क्या करना चाहिये और क्‍या नहीं करना चाहिये ? ” यह प्रश्न चक्‍करमें डाल 
देता है। परंतु कर्म-अकर्मकी चिंतामें अनेक अड़चनें आती हैं. इसलिये कर्म छोड़ 
देना उचित नहीं है। विचारवान्‌ पुरुषोंको ऐसी युक्ति अर्थात्‌ योग'का स्वीकार 
करना चाहिये, जिससे सांसारिक कर्मोका लोप तो होने न पावे, और कर्माचरण 
करनेवाला किसी पाप या बंधनमेंभी न फंसे; - यह कहकर श्रीकृष्णने अर्जुनको 
पहले यही उपदेश दिया है, “ तस्माद्योगाय युज्यस्व ” - अर्थात्‌ तृभी इसी युक्तिका 
स्वीकार कर | यही 'योग' करमंयोगशास्त्र है। और जब कि यह बात प्रगट है, कि 
अर्जुनपर आया हुआ संकट कुछ लोक-विलक्षण या अनोखा नहीं था - ऐसे अनेक 
छोट-बड़े संकट संसारमें सभी छोगोंपर आया करते हैं - तब तो यह बात आव- 
श्यक है, कि इस कर्मयोगशास्त्रका जो विवेचन भगवदगीतामें किया है, उसे हर- 
एक मनृष्य सीखे। किसीभी शास्त्रके प्रतिपादनमें कुछ मुख्य और गूढ अर्थंको प्रकट 
करनेवाले शब्दोंका प्रयोग किया जाता हैं। अतएव उनके सरल अथेंको पहले जान 
लेना चाहिये; और यहभी देख लेना चाहिये, कि उस शास्त्रके प्रतिपादनकी मूल 
शैली कैसी है। नहीं तो फिर उसके समझनेमें कई प्रकारकी आपत्तियाँ और बाघाएँ 
उत्पन्न होती हैं। इसलिये कर्मयोगशास्त्रके कुछ मुख्य मुख्य शब्दोंके अर्थकी परीक्षा 
यहाँपर की जाती हैं । 

सबसे पहला शब्द कर्म हैं। कर्म शब्द कृ” धातुसे बना हैं। उसका अर्थ 
“ करना, व्यापार, हलचल ' होता हैं; और इसी सामान्य अथंमें गीतामें उसका उप- 
योग हुआ है - अर्थात्‌ यही अर्थ गीतामें विवक्षित है। ऐसा कहनेका कारण यही 
है, कि मीमांसाशास्त्रमें और अन्य स्थानोंपरभी इस शब्दके जो संकुचित अर्थ दिये 
गये हैं, उनके कारण पाठकोंके मनमें कुछ भ्रम उत्पन्न न होने पावे । किसीभी 
धर्मको लीजिये; उसमें ईश्वर प्राप्तिके लिये कुछ-न-कुछ कर्म करनेके लिये कहा है। 
प्राचीन वैदिक धर्मके अनुसार देखा जाय, तो यज्ञयागही वह कर्म है; जिससे 
ईश्वरकी प्राप्ति होती है। वैदिक ग्रंथोंमें यज्ञ-यागकी विधि बताई गयी है; परंतु 
इसके विधयमें कहीं कहीं परस्पर-विरोधी वचनभी पाये जाते हैं। अतएवं उनकी 
एकता ओर मेल दिखलानेकेही लिप्रे जैमिनीके पूर्वमीमांसाशास्त्रका प्रचार हुआ 
है । जैमिनीके मतानुसार वैदिक या श्रौत यज्ञ-याग करनाही प्रधान और प्राचीन धर्मं 
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है। मनुष्य जो कुछ करता है, वह सब यज्ञके लिये करता है । यदि उसे धन कमाना 
है, तो यज्ञके लिये और धान्य-संग्रह करना है, तो यज्ञहीके लिये ( मभा. शां. २६. 
२५ ) । जबकि यज्ञ करनेकी आज्ञा वेदोंहीने दी है, तब यज्ञके लिये मनृष्य कुछभी 
कमें करे; वह उसको बंधक नहीं होगा । वह कर्म यज्ञका एक साधन है - वह स्वतंत्र 
रीतिसे साध्य वस्तु नहीं हैं। इसलिगे यज्ञसे जो फल मिलनेवाला हे, उसीमें उस 
कमके फलकाभी समावेश हो जाता है - उस कमंका कोई अलूग फल नहीं होता । 
परंतु यज्ञके लिये किये गये ये कर्म यद्यपि स्वतंत्र फल देनेवाले नहीं हैँ, तथापि स्वयं 
यज्ञसे स्वगंप्राप्ति ( अर्थात्‌ मीमांसकोंके मतानुसार एक प्रकारकी सुखप्राप्ति ) 
होती है; और इस स्वगंप्राप्तिके लियेही यज्ञकर्ता मनुष्य बड़े चावसे यज्ञ करता है। 
इसीसे स्वयं यज्ञकर्म पुरुषार्थ' कहलाता है; क्योंकि जिस वस्तुसे किसी मनुष्यकी 
प्रीति होती है और जिसे पानेकी उसके मनमें इच्छा होती है; उसे 'पुरुषार्थ' 
कहते हैं ( जे. सू. ४. १. १. और २ ) । यज्ञका पर्यायवाची ऋतु' शब्द है। इसलिये 
यज्ञार्थंके बदले क्रत्वर्थंभी कहा करते हैं। इस प्रकार सब कर्मोंके दो वर्ग हो 
गये : एक थज्ञार्थ' (ऋत्वर्थ ) कर्म, अर्थात्‌ जो स्वतंत्न रीतिसे फल नहीं देते, अतएव 
अग्ंधक हैं; और दूसरे 'पुरुषार्थ! कर्म, अर्थात्‌ जो पुरुषको लाभकारी होनेके कारण 
बंधक है । संहिता और ब्राह्मण ग्रंथोंमें सारा वर्णन यज्ञ-यागादिकोंकाही हैं। ऋग्वेद 
संहितामें इंद्र आदि देवताओंकी स्तुति-संबंधी सूक्‍त हैं, तथापि मीमांसकगण कहते 
हैं, कि सब श्रतिग्रंथ यज्ञ आदि कर्मोहीके प्रतिपादक हैं, क्योंकि उनका विनियोग 
यज्ञके समयमेंही किया जाता हैं। इन कमंठ, याज्ञिक या केवल कमंवादियोंका 
कहना है, कि वेदोक्त यज्ञ-याग आदि कर्म करनेसेही स्वर्गप्राप्ति होती है, अन्यथा 
नहीं होती । चाहे ये यज्ञ-याग अज्ञानसे किये जायें या ब्रह्मज्ञान से । यद्यपि उपनिषदों में 
ये यज्ञ ग्राह्म माने गये हैं, तथापि इनकी योग्यता ब्रह्मज्षाससे कम ठहराई गयी हैँ । 
इसलिये निश्चय किया गया हूँ, कि यज्ञ-यागसे स्वगंप्राप्ति भलेही हो जाय; परंतु 
इनके द्वारा सच्चा मोक्ष नहीं मिल सकता। मोक्षप्राप्तिके लिये ब्रह्मज्ञानहीकी 
नितान्त आवश्यकता है। भगवदगीताके दूसरे अध्यायमें जिन यज्ञ-याग आदि काम्य 
कर्मोका वर्णन किया है - ” वेदवादरता: पार्थ नान्यदस्तीति वादिन: ” (गीता २.४२) 
- वे ब्रह्मज्ानके बिना किये जानेवाले उपर्युक्त यज्ञ-याग आदि कमंही हैं। इसी 
तरह यहभी मीमांसकोंहीके मतका अनुवाद है, कि “ यज्ञार्थात्कमंणोडन्यत्न लोकोथ्यं 
कर्मबंधन: ” (गीता ३. ९) अर्थात्‌ यज्ञार्थ किये गये कर्म बंधक नहीं हैं; शेष सब कर्म 
बंधक हैं। इन यज्ञ-याग आदि वैदिक कर्मोंके अतिरिक्त, अर्थात्‌ श्रौत कर्मोंके अति- 
रिल्त औरभी चातुर्व्यंके भेदानुसार दूसरे आवश्यक धामिक कर्म मनुस्मृति आदि 
धर्मग्रंथोंमें वर्णित हैं; जैसे क्षत्रियके लिये युद्ध और वैश्यके लिये वाणिज्य । पहले 
पहल इन वर्णाश्रम-कर्मोंका प्रतियादन स्मृति-ग्रंथोंमें किया गया था। इसलिये इन्हें 
* स्मार्त कर्म ” या समा यज्ञ भी कहते हैं। इन श्रौत-स्माततं क्मोंके सिवा औरभी 
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धामिक कर्म हैं; जैसे व्रत, उपवास आदि । इनका विस्तृत प्रतिपादत पहलेपहल 
सिफ़ पुराणोंमें किया गया है, इसलिये इन्हें ' पौराणिक कर्म ” कह सकेंगे। इन सब 
कमोॉके औरभी तीन - नित्य, नैमित्तिक और काम्य - भेद किये गये हैं। स्नान, 
संध्या आदि जो हमेशा किये जानेवाले कर्म हैं, उन्हें नित्यकर्म कहते हें । इनके करनेसे 
कुछ विशेष फल अथवा अर्थंकी सिद्धि नहीं होती; परंतु न करनेसे दोष अवश्य 
लगता हैं। नैमित्तिक कर्म उन्हें कहते हैं, जिन्हें किसी कारणके उपस्थित हो जानेसे 
करना पड़ता है; जैसे अनिष्ट ग्रहोंकी शांति, प्रायश्चित्त आदि, जिसकेलिये हम 
शांति या प्रायश्चित्त करते हैं, वह निमित्त यदि पहले न हो गया हो, तो हमें नैमित्तिक 
कर्म करनेकी कोई आवश्यकता नहीं । जब हम कुछ विशेष इच्छा रखकर उसकी 
सफलताके लिये शास्त्रानुसार कोई कर्म करते हैं, तब उसे काम्य कर्म कहते हैं; 
जैसे वर्षा होनेके लिये या पुत्रप्राप्तिके लिये यज्ञ करना। नित्य, नैमित्तिक और 
काम्य कर्मोके सिवा कुछ और कर्म हैं; जैसे मदिरापान इत्यादि, जिन्हें शास्त्रोंने 
त्याज्य कहा है । इसलिये ये कर्म निषिद्ध कहलाते हैं। नित्य कर्म कौन कौन हूँ, नैमित्तिक 
कौन कौन हैं और काम्य तथा निषिद्ध कर्म कौन कौन हैं -ये सब बातें धर्मशास्त्रोंमें 
निश्चित कर दी गयी हैं। यदि कोई किसी धर्मंशास्त्रीसे पूछे कि अमुक पुरुषका 
कर्म पुण्यप्रद है या पापकारक, तो वह सबसे पहले इस बातका विचार करेगा, कि 
शास्त्रोंकी आज्ञाके अनुसार वह कर्म यज्ञार्थ है या पुरुषार्थ; नित्य है या नैमित्तिक; 
अथवा काम्य है या निषिद्ध। और इन बातोंका विचार करके फिर वह अपना 
निर्णय करेगा। परंतु भगवद्गीताकी दृष्टि उससेभी व्यापक और विस्तीर्ण है। 
मान लीजिये, कि अमुक एक कर्म शास्त्रोंमें निषिद्ध नहीं माना गया है; अथवा उसे 
विहित कर्मही कहा गया है - जैसे युद्धके समय क्षात्रधर्मही अर्जुनके लिये विहित 
कर्म था। पर इतनेहीसे यह सिद्ध नहीं होता, कि हमें वह कर्म हमेशा करतेही रहना 
चाहिये; अथवा उस कमंका करना हमेशा श्रेयस्करही होगा। यह बात पिछले 
प्रकरणमें कही गयी है, कि कहीं कहीं तो शास्त्रकी आज्ञाएँभी परस्पर-विरुद्ध होती 
हैं। ऐसे समयमें मनुष्यको किस मार्ग स्वीकार करना चाहिये, इस बातका निर्णय 
करनेके लियें कोई युक्ति है या नहीं ? यदि है तो वह कौन-सी ? बस, यही गीताका 
प्रतिपाद्य विषय है। इस विषयमें कर्मके उपर्युक्त अनेक भेदोंपर ध्यान देनेकी कोई 
आवश्यकता नहीं । यज्ञ-याग आदि वैदिक कर्मों तथा चातुर्व॑ण्यंेके कर्मोके विषयमें 
मीमांसकोंने जो सिद्धान्त किये हैं, वे गीतामें प्रतिपादित कर्मयोगसे कहाँतक मिलते 
हैं, यह दिखानेके लिये प्रसंगानुसार गीतामें मीमांसकोंके कथनकाभी कुछ विचार 
किया गया है; और अंतिम अध्याय (गीता १८. ६) में इसपरभी विचार किया है, 
कि ज्ञानी पुरुषको यज्ञयाग आदि कर्म करना चाहिये या नहीं । परंतु गीताके मुख्य 
प्रतिपाद्य विषयका क्षेत्र इससे व्यापक है। इसलिये गीताके प्रतिवादनमें कर्म 
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चाहिये; कितु उससे अधिक व्यापक रूप लेना चाहिये। सारांश, मनुष्य जो कुछ 
करता है - जैसे खाना, पीना, खेलना, रहना, उठना, बैठना, श्वोसोच्छवास करना, 
हँसना, रोना, सूंघना, देखना, बोलना, सुनना, चलना, देना, लेना, सोना, जागना, 
मारना, लड़ना, मनन और ध्यान करना, आज्ञा या निषेध करना, दान देना, यज्ञ-याग 
करना, खेती या व्यापारधंधा करना, इच्छा करना, निश्चय करना, चुप रहना इत्यादि 
इत्यादि - ये सब भगवदगीताके अनुसार कर्म ही हैं; चाहे वे कर्म कायिक हों, 
वाचिक हों अथवा मानसिक हों ( गीता ५. ८, ९ )। और तो क्या, जीना-मरनाभी 
कर्मही हैं। प्रसंग आनेपर यहभी विचार करना पड़ता ह कि जीना या मरना 
इन दो कर्मोंमेसे किसका स्वीकार किया जाये ? इस विचारके उपस्थित होनेपर कर्म 
शब्दका अर्थ ' कतंव्य कर्म ” अथवा “ विहित कर्म “हो जाता है। (गीता ४. १६)। 
मनुष्यके कर्मके विषयमें यहाँतक विचार हो गया। अब इससे आगे बढ़कर सब 
चर-अचर सृष्टिके - अचेतन वस्तुकेभी - व्यापारमें कर्म' शब्दहीका उपयोग होता 
है । इस विषयका विचार आगे कर्मविपाक-प्रक्रियाें किया जाएगा। 

कर्म शब्दसेभी अधिक भ्रमकारक शब्द योग” है। आजकल इस शब्दका 
रूढ़ार्थ “ प्राणायामादिक साधनोंसे चित्तवृत्तियों या इंद्रियोंका निरोध करना ” 
अथवा “ पातंजल सूत्रोकत समाधि या ध्यानयोग ” हैं। उपनिषदोंमेंभी इसी अर्थमें 
इस शब्दका प्रयोग हुआ है ( कठ. ६. ११ )। परंतु ध्यानमें रखना चाहिये, कि ये 
संकुचित अर्थ भगवद्गीतामें विवक्षित नहीं है। योग' शब्द यूज” घातुसे बना है; 
जिसका अर्थ “ जोड़, मेल, मिलाप, एकता, एकत्र अवस्थिति “” इत्यादि होता है। 
और ऐसी स्थितिकी प्राप्तिके “ उपाय, साधन, युक्ति या कम “” कोभी योग कहते 
हैं। यही सब अर्थ अमरकोश (अ. ३.३. २२) में इस तरहसे दिये हुए हैं- योग: 
संहननोपायध्यानसंगतियुक्तिषु ।  फलित ज्योतिषमें कोई ग्रह यदि इष्ट अथवा 
अनिष्ट हों, तो उन ग्रहोंका 'योग' इष्ट या अनिष्ट कहलाता है; और योगक्षेम 
पदमें योग” शब्दका अर्थ “ अप्राप्त वस्तुको प्राप्त करना ” लिया गया है ( गीता 
९. २२ )। भारतीय युद्धके समय द्रोणाचार्यकों अजेय देखकर श्रीकृष्णने कहा है, 
कि “ एको हि योगोञस्य भवेह्धधाय ” ( मभा. द्रो. १८१. ३१ ) अर्थात्‌ द्रोणाचायं को 
जीतनेका एकही योग' ( साधना या युक्ति ) है; और आगे चलकर उन्होंने यहभी 
कहाना है कि हमने पूर्वकालमें धर्मकी रक्षाके लिये जरासंध आदि राजाओंको 
थोग हीसे मारा था। उद्योगपव ( अ. १७२ ) में कहा गया है, कि जब भीष्मने 
अंबा, अंबिका और अंबालिकाको हरण किया, तब अन्य राजा लोग योग, योग 
कहकर उनका पीछा करने लगे थे। महाभारतमें योग शब्दका प्रयोग इसी अर्थमें 
अनेक स्थानोंपर हुआ हैं। गीतामें योग”, योगी अथवा योग शब्दसे बने हुए 
सामासिक शब्द लगभग अस्सी बार आये हैं; परंतु चार-पाँच स्थानोंकों छोड़ 
(गीता ६. १२ और २३) योग शब्दसे ' पातंजल योग ” अर्थ कहींभी अभिप्रेत नहीं 
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है। सिर्फ़ युकति, साधन, कुशलता, उपाय, जोड़, मेल ” ये ही अर्थ कुछ हेरफेरसे 
सारी गीतामें पाये जाते हैं। अतएवं कह सकते हैं, कि गीताशास्त्रके व्यापक 
शब्दोंमेंस योग भी एक शब्द है; परंतु योग शब्दके उक्त सामान्य अर्थोंसेही - 
जैसे साधन, कुशलता, युक्ति आदिसेही - काम नहों चल सकता। क्योंकि वक्‍ता 
इच्छाके अनुसार यह साधन संन्यासकाभी हो सकता है; कर्म और चित्तनिरोधका 
हो सकता है; मोक्षका अथवा औरभी किसीका हो सकता है। उदाहरणार्थ, 
गीतामें कहीं कहीं अनेक प्रकारकी व्यक्त सुष्टि निर्माण करनेकी भगवानकी ईश्वरी 
कुशलता और अद्भुत सामथ्येकी योग” कहा गया है ( गीता ७. २५; ९.५; १०. 
७; ११. ८ ) और इसी अर्थमें भगवानको योगेश्वर” कहा है (गीता १८. ७५ ) । 
परंतु यह गीताके 'योग' शब्दका मुख्य अर्थ नहीं है। इसलिये, वह बात स्पष्ट रीतिसे 
प्रकटकर देनेके लिये योग” शब्दसे किस विशेष प्रकरकी कुशलता, साधन, युक्ति 
अथवा उपायको गीतामें विवक्षित समझना चाहिये, उस ग्रंथमें योग शब्दकी व्याख्या- 
यों की गयी है- योग: कर्मसु कौशलम्‌ ” (गीता २. ५०) अर्थात्‌ कर्म करनेकी 
किसी विशेष प्रकारकी कुशलता, युक्ति, चतुराई अथवा शैलीको योग कहते हैं। 
शांकरभाष्यमेंभी “कर्मंसू कौशलम्‌ का यही अर्थ लिया गया है-“ कर्ममें स्वभावसिद्ध 
रहनेवाले बंधकत्वको तोड़नेकी युक्ति “ । यदि सामान्यतः देखा जाय, तो एकही कमंको 
करनेके लिये अनेक योग' या उपाय होते हैं। परंतु उनमेंसे जो उपाय या साधन 
उत्तम हो उसीको योग कहते हैं। जैसे द्रव्य उपाजेन करना एक कर्म है। इसके 
अनेक उपाय या साधन हैं - जैसे : चोरी करना, जालसाजी करना, भीख्र माँगना, 
सेवा करना, ऋण लेना, मेहनत करना आदि। यद्यपि धातुके अर्थानुसार इनमेंसे 
हरएककी योग” कह सकते हैं, तथापि यथार्थ ' द्रव्यप्राप्त-योग ” उसी उपाय 
कहते हैं, जिससे हम अपनी “ स्वतंत्रता कायम रखकर मेहनत करते हुए धन प्राप्त 
कर सके । 

जब स्वयं भगवानने गीतामें योग” शब्दकी निश्चित और स्वतंत्र व्याख्या कर 
दी है ( योग: कमंसु कोशलम्‌ - अर्थात्‌ कर्म करनेकी एक प्रकारकी विशेष यूक्तिको 
योग कहते हैं ), तब सव पूछो, तो इस शब्दके मुख्य अर्थके विषयमें कुछभी 
शंका नहीं रहनी चाहिये; परंतु स्वयं भगवानकी बतलाई हुई इस व्याख्यापर ध्यान 
न दे कर टीकाकारोंने गीताका मथितार्थभी मनमाना निकाला है। अतएव इस 
घ्रमको टूर करनेके लिये योग” शब्दका कुछ अधिक स्पष्टीकरण होना चाहिये । 
यह शब्द पहलेपहल गीताके दुसरे अध्यायमें आया है; और वहीं इसका स्पष्ट 
अर्थभी बतला दिया है। भगवानने अर्जुनको पहले सांख्यशास्त्रके अनुसार यह 
समझा दिया, कि युद्ध क्यों करना चाहिये; इसके बाद उन्होंने कहा, कि “अब हम 
तुझे योगके अनुसार उपपत्ति बतलाते हूँ ” (गीता २. ३९)। और फिर इसका वर्णन 
किया है, कि जो लोग हमेशा यज्ञ-यागादि काम्य कर्मोंमें निमग्न रहते हैं ओर उनकी 
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बुद्धि फलाशासे कैसे व्यग्र हो जाती है (गीता २.४१-४६) । इसके पश्चात्‌ उन्होंने 
यह उपदेश दिया है, कि बुद्धिको अव्यग्र, स्थिर या शांत रखकर,  आसक्तिकों 
छोड़ दे; परंतु कर्मोंको छोड़ देनेके आग्रहमें न पड़ ” और “योगस्थ होकर कर्मोका 
आचरण कर ” (गीता २.४८) । यहींपर पहले पहल योग' शब्दका अर्थभी स्पष्ट 
कर दिया है, कि “ सिद्धि और असिद्धि दोनोंमें समत्वबुद्धि रखनेको योग कहते हैं । “ 
इसके बाद यह कहकर, कि “ फलकी आशासे काम करनेकी अपेक्षा समत्वबुद्धिका 
यह योगही श्रेष्ठ है” (गीता २.४९ ) और बृद्धिकी समता हो जानेपर कर्म 
करनेवालेको कमंसंबंधी पाप-पुण्यकी बाधा नहीं होती। इसलिये तू इस योग को 
प्राप्त कर । * तुरंतही योगका यह लक्षण फिरभी बतलाया है कि “ योग: क्मसु 
कौशलम्‌ ” (गीता २.५० ) । इससे सिद्ध होता है, कि पाप-पुण्यसे अलिप्त रहकर 
कर्म करनेकी जो समत्वबुद्धिरूप विशेष युक्ति पहले बतलाई गई है, वही कौशल' 
है; और इसी कुशलता अर्थात्‌ युक्तिसे कर्म करनेको गीतामें योग' कहा है। इसी 
अर्थंको अर्जुनने आगे चलकर “ योश्यं योगस्त्वया प्रोक्त: साम्येन मधुसूदन / ( गीता 
६.३३ ) - समताका अर्थात्‌ समत्व-बुद्धिवा यह योग जो आपने बतलाया - इस 
शलोकम €्पष्ट कर दिया है। इसके संबंधमें, कि ज्ञानी मनुष्यको इस संसारमें कैसे 
बर्ताव करना चाहिये, श्रीशंकराचार्यके पूर्वही प्रचलित हुए वैदिक धर्मके अनुसार 
दो मांग हैं : एक मार्ग यह है, कि ज्ञानकी प्राप्ति हो जानेपर सब कर्मोंका संन्यास 
अर्थात्‌ त्यागकर दें; और दूसरा यह, कि ज्ञानकी प्राप्ति हो जाने परभी कर्मोको 
न छोड़ें- उनको जन्मभर ऐसी युक्तिके साथ करते रहें, कि उनके पाप-श्रुण्पकी 
बाधा न होने पावे । इन्हीं दो मार्गोको गीतामें संस्यास और कर्म-योग कहा है ( गीता 
५.२ ) | संन्यास कहते हैं त्यागको, और योग कहते हैं मेल को । अर्थात्‌ कर्मके 
त्याग और कमंके मेलहीके उक्त दो भिन्न मार्ग हैं। इन्हीं दो भिन्न मार्गोको लक्ष्य 
करके आगे (गीता ५.४ ) (सांख्य और योग ) 'सांख्ययोगी' ये संक्षिप्त नामभी 
दिये गये हैं। बुद्धिको स्थिर करनेके लिये पातंजलयोग-शास्त्रके आसनोंका वर्णन 
छठे अध्यायमें है सही; परंतु वह किसके लिये है? तपसस्‍्वीके लिये नहीं; किंतु 
बह कर्मयोगी - अर्थात्‌ युक्तिपूर्वंक कर्म करनेवाले मनुष्यको समता की यूक्ति सिद्ध 
करनेके लिये बतलाया गया है। नहीं तो फिर “ तपस्विभ्योडईधिको योगी ” इस 
वाक्यका कुछ अर्थ ही नहीं हो सकता | इसी तरह इस अध्यायके अंत (६.४६) में 
अर्जुनको जो उपदेश दिया गया है, कि तस्माद्योगी भवार्जून उसका अर्थ ऐसा 
नहीं हो सकता, कि “ हे अर्जुन ! तू पातंजल-योगका अभ्यास करनेवाला बन जा । ” 
इसलिये उक्त उपदेशका अर्थ “ योगस्थ: कुरु कर्माणि ” ( २.४८ ), “ तस्माद्योगाय 
युज्यस्व योग: कर्मसु कौशलम्‌ ” (ग्रीता २. ५० ), “ योगमात्तिष्ठोत्तिष्ठ भारत ! 
(४.४२ ) इत्यादि वचनोंके अर्थके समानही होना चाहिये। अर्थात्‌ उसका यही 
अर्थ लेना उचित है कि, “ हे अर्जुन ! तू युक्तिसे कर्म करनेवाला योगी अर्थात्‌ 
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कमंयोगी बन जा। ” क्‍योंकि यह कहनाही संभव नहीं कि, “ तू पातंजल योगका 
आश्रय लेकर युद्धके लिये तैयार रह |” इसके पहलेही साफ़ साफ कहा गया है, कि 
“४ करमयोगेण योगिनाम्‌ ” (गीता ३. ३) अर्थात्‌ योगी पुरुष कर्म करनेवाले होते हैं । 
महाभारतके (मभा. शां. ३४८. ५६) नारायणीय अथवा भागवत्त धर्मके विवेचनमेंभी 
कहा गया है, कि इस धर्मके लोग अपने कर्मोका त्याग किये बिनाही युक्तिपूर्वक 
कर्म करके ( सुप्रयक्तेन करमंणा ) परमेश्वरकी प्राप्ति कर लेते हैं। इससे यह स्पष्ट 
हो जाता है, कि 'योगी' और 'कममयोगी' दोनों शब्द गीतामें समानार्थेक हैं; और 
इनका अर्थ “ युक्तिसे कर्म करनेवाला ” होता है; तया कर्मयोग' शब्दका प्रयोग 
करनेके बदले, गीता और महाभारतमें छोटेसे योग” शब्दकाही अधिक उपयोग 
किया गया है। “मैंने तुझे जो यह योग बतलाया है, इसीको पूर्वकालमें विवस्वानसे 
कहा था ( गीता ४.१ ); और विवस्वानने मनुको बतलाया था; परंतु उस योगके 
बादमें नप्टसा हो जानेपर फिर वही योग तुझसे कहना पड़ा “- इस अवतरणमें 
भगवानने जो योग' शब्दका तीन बार उच्चारण किया है, उसमें पातंजल-योगका 
विवक्षित होना नहीं पाया जाता; कितु “ कर्म करनेकी किसी प्रकारकी विशेष 
यूक्ति, साधन या मार्ग ” अर्थ ही लिया जा सकता है। इसी तरह जब संजय गीतःके 
कृष्ण-अर्जुन संवादको योग” कहता है। ( गीता १८.७५ ) तबभी यही अर्थ पाया 
जाता है। श्रीशंकराचार्य स्वयं संन्यासमार्गवाले थे। तोभी उन्होंने अपने गीता- 
भाष्यके आरंभमेंही वैदिकधमंके दो भेद - प्रवृत्ति और निवृत्ति - बतलाये हैं; 
और योग' शब्दका अर्थ श्रीभगवानकी की हुई व्याख्याके अनुसार कभी ' सम्यक्‌- 
दर्शनोपायकर्मानुष्ठानम्‌ ' (गीता ४४. २) और कभी “ योग: युकति: (गीता १०.७) 
किया है। इसी तरह महाभारतमेंभी योग” और ज्ञान दोनों शब्दोंके विषयमें 
स्पष्ट लिखा है, कि “ प्रवृत्तिलक्षणो योग: ज्ञान संन्यासलक्षणम्‌ / ( मभा. अश्व. 
४३. २५) । अर्थात्‌ योगका अर्थ प्रवृत्तिमार्ग और ज्ञानका अर्थ संन्यास या निवृत्ति- 
मार्ग है। शांतियवंके अंतमें, नारायणीयोपाख्यानमें सांख्यय और योग शब्द तो 
इसी अर्थमें अनेक बार आये हैं; और इसकाभी वर्णन किया गया है, कि ये दोनों 
मार्ग सृष्टिके आरंभमें भगवानने क्यों और कैसे निर्माण किये। ( मभा. शां. २४० 
और ३४८ ) । पहले प्रकरणमें महाभारतसे जो वचन उद्धृत किये गये हैं, उनसे यह 
स्पष्टतया मालूम हो गया है, कि यही नारायणीय अथवा भागवतधम भगवद्गीताका 
प्रतिपाद्य तथा प्रधान विषय हैं। इसलियें कहना पड़ता है, कि सांख्यः और योग 
शब्दोंका जो प्राचीन और पारिभाषिक अर्थ (सांख्य ८ निवृत्ति; योग 5 प्रवृत्ति ) 
नारायणीय धर्ममें दिया गया है, वही अर्थ गीतामेंभी विवक्षित है। यदि इसमें किसीकों 
शंका हो, तो गीतामें दी हुई इस व्याख्यासे - “ समत्वं योग उच्यते ” या “ योग: 
कर्मसु कौशलम्‌ ” - तथा उपयुक्त “ कर्मंयोगेण योगिनाम्‌ ” इत्यादि गीताके वचनोंसे 
उसे शंकाका समाधान हो सकता है। इसलिये अब यह निविवाद सिद्ध है, कि 
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गीतामें 'योग' शब्द प्रवृत्तिमार्ग अर्थात्‌ कर्मयोग के अर्थहीमें प्रयुक्त हुआ है। 
बैदिक धर्म-ग्रंथोंकी कौन कहे, यह योग” शब्द, पाली और संस्कृत भाषाओंके बौद्ध- 
धर्म-प्रंथोंमेंभी, इसी अर्थमें प्रयुक्त है। उदाहरणार्थ, संवत्‌ ३३५ के लगभग लिखें 
मिलिंदप्रश्न” नामक पालीग्रंथमें पुब्बयोगो' (पूर्ववोग) शब्द आया है; और वहाँ 
उसका अर्थ पुब्बकम्म' ( पूर्वकर्म ) किया गया है (मि. प्र. १.४) । इसी तरह 
अश्वधोष कविकृत- जो शालिवाहन शकके आरंभमें हो गया है- बुद्धचरित' 
नामक संस्कृत काव्यके पहले सग्गके पचासवें श्लोकमें यह वर्णन है - 
आचार्यक योगविधों द्विजानामप्राप्तमन्येजंनको जगाम । 

अर्थात्‌ “ ब्राह्मणोंको योगविधिकी शिक्षा देने राजा जनक आचार्य ( उपदेष्टा ) 
हो गये । इनके पहले यह आचायेंत्व किसीकोभी प्राप्त नहीं हुआ था | यहाँपर 
योग-विधि का अर्थ निष्काम-कर्मयोगकी विधिही समझना चाहिये | क्‍योंकि गीता 
आदि अनेक ग्रंथ मुक्त कंठसे कह रहे हैं कि जनकजीके बर्तावका यही रहस्य है; 
और अश्वधोषने अपने बुद्धचरित' ( मु. च. ९.१९ और २० ) में यह दिखलानेके 
लिये, कि “ गृहस्थाश्रममें रहकरभी मोक्षकी प्राप्ति कैसे की जा सकती है ” जनक- 
हीका उदाहरण दिया है। जनकके दिखलाये हुए मार्गंका नाम योग था; और 
यह बात बौद्ध-धर्म-ग्रंथोंसेभी सिद्ध होती है। इसलिये गीताके योग” शब्दकाभी 
यही अर्थ लगाना पड़ता है। क्‍योंकि गीताहीके कथनानुसार ( गीता ३.२० ) 
जनककाही मार्ग उसमें प्रतिपादित किया गया है। सांख्य और योग इन दो मार्मोंके 
विषयमें अधिक विचार आगे किया जाएगा । भ्रस्तुत प्रश्न यही है, कि गीतामें योग 
शब्दका उपयोग किस अर्थमें किया गया है। 

जब एक बार यह सिद्ध हो गया कि गीतामें योग का प्रधान अर्थ कर्मयोग 
ओर “ोगी का प्रधान अर्थ कर्मंयोगी है, तो फिर यह कहनेकी आवश्यकता नहीं, 
कि भगवदगीताका प्रतिपाद्य विषय क्‍या है। स्वयं भगवान्‌ अपने उपदेशकों योग 
कहते हैं ( गीता ४ . १-३ ); बल्कि छठे ( गीता ६. ६३ ) अध्यायमें अर्जनने और 
गीताके अंतिम उपसंहार (गीता १८. ७५) में संजयनेभी ग्रीताके उपदेशको 
योगही कहा है। इसी तरह गीताके प्रत्येक अध्यायके अंतमें, जो अध्याय-समाप्ति- 
दर्शक संकल्प है, उसमेंभी साफ़ साफ़ कह दिया है, कि गीताका मुख्य प्रतिपाद् 
विषय योगशास्त्र ही है। परंतु जान पड़ता है, कि उक्त संकल्पके शब्दोंके अर्थपर 
टीकाकारोंने ध्यान नहीं दिया। आरंभके दो पदों - “ श्रीमद्भगवद्गीतासु उप- 
निषत्सु के बाद इस संकल्पमें दो शब्द “ ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे ' औरभो जोड़े गये 
हैं। पहले दो शब्दोंका अथ है - “ भगवानसे गाये गये उपनिषदमें ”; और पिछले 
दो शब्दोंका अर्थ “ ब्रह्मविद्याका योगशास्त्र अर्थात्‌ कर्मयोग-शास्त्र है, जो कि इस 
गीताका विषय है। ब्रह्मविद्या और ब्रह्मभ्षान एकही बात है; और इसके प्राप्त हो 
जानेपर ज्ञानी पुरुषके लिये दो निष्ठाएँ या मार्ग खुले होते हैं ( गीता ३.३ )। एक 
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पांख्य अथवा संन्यास मार्ग -अर्थात्‌ वह मार्ग जिसका ज्ञान होनेपर कर्म करना 
छोड़ कर विरकत होकर रहना पड़ता है; और दूसरा योग अथवा कर्ममार्ग - अर्थात्‌ 
वह मार्ग, जिसमें कर्मोंका त्याग न करके ऐसी युक्रितसे नित्य कम करते रहना चाहिये 
जिससे मोक्ष-प्राप्तिमें कुछभी बाधा न हो । पहले मार्गका दूसरा नाम 'ज्ञाननिष्ठा भी 
है, जिसका विवेचन उपनिषदोंमं अनेक ऋषियोंने और ग्रंथकारोंनेभी किया 
है। परंतु ब्रह्मविद्याके अंतर्गत कर्मयोगका या योगशास्त्रका तात्त्विक विवेचन 
भगवदूगीताके सिवा अन्य ग्रंथोंमें नहीं है। इस बातका उल्लेख पहले किया जा 
चुका है, कि अध्याय-समाप्ति-दर्शक संकल्प गीताकी सब प्रतियोंमें पाया जाता है; 
और इससे प्रकट होता है, कि गीताकी सभी टीकाओंके रचे जानेके पहलेही उसकी 
रचना हुई होगी । इस संकल्पके रचयिताने इस संकल्पमें “ ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे ” 
इन दो पदोंको व्यर्थही नहीं जोड दिया है; कितु उसने गीताशास्त्के प्रतियाद्य 
विषयकी अपूर्वता दिखानेहीके लिये उक्त पदोंको उस संकल्पमें साधार और 
हेतुसहित स्थान दिया है। अतः इस बातकाभी सहज निर्णय हो सकता है, कि 
गीतापर अनेक सांप्रदायिक टीकाओंके होनेके पहले गीताका तात्पय कैसे और क्या 
समझा जाता था। यह हमारे सौभाग्यकी बात है, कि इस कर्मयोगका प्रतिपादन 
स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्णहीने किया है, जो इस योगमार्गके प्रवतंक और सब योगोंके 
साक्षात्‌ ईश्वर (योगेश्वर - योग »< ईश्वर ) हैं; और लोकहितके लिये उन्होंने अर्जुनको 
उसका रहस्य बतलाया है। गीताके योग' ओर “योगशास्त्र' शब्दोंसे हमारे 
“कर्मयोग' और 'कर्मयोगशास्त्र' शब्द कुछ बड़े हैं सही; परंतु अब हमने कमेयोगशास्त्र 
सरीखा बड़ा नामही इस ग्रंथ और प्रकरणको देना इसलिये पसंद किया है, कि 
जिससे गीताके प्रतिपाद्य विषयके संबंधर्मं कुछभी संदेह न रह जावे । 

एकही कर्म करनेके जो अनेक थोम, साधन या मार्ग हैं, उनमेंसे सर्वोत्तम 
और शुद्ध मार्ग कौन है; उसके अनुसार नित्य आचरण किया जा सकता है या नहीं; 
नहीं किया जा सकता, तो कौन कौन अपदाद उत्पन्न होते हैं, और वे क्‍यों उत्पन्न होते 
हैं; जिस मार्गकों हमने उत्तम मान लिया है, वह उत्तम क्‍यों हैं; जिस मार्गको 
हम बुरा समझते हैं, वह बुरा क्‍यों है; यह अच्छापन या बुरापन किसके 
हारा या किस आधारपर निश्चित किया जा सकेता है; अथवा इस अच्छेपन या 
बुरेपनका रहस्य क्‍या है - इत्यादि बातें जिस शास्त्रके आधारसे निश्चित की जाती 
हैं, उसको ' कर्मयोगशास्त्र या गीताके संक्षिप्त रूपानुसार योगशास्त्र' कहते हैं । 
“अच्छा' और बुरा दोनों साधारण शब्द हैं। इन्हींके समान अर्थमें कभी कभी 
शुभ-अशुभ, हितकर-अहितकर, श्रेयस्कर-अश्रेयस्कर, पाप-पुण्य, धर्म्यं-अधर्म्य 
इत्यादि शब्दोंका उपयोग हुआ करता है। कार्य-अकार्य, कतंव्य-अकतंव्य, न्याय्य- 
अन्याय्य इत्यादि शब्दोंकाभी अर्थ वेसेही होता है। तथा+ि इन शब्दोंका उपयोग 
करनेवालोंके सृष्टिरचनाविषयक मत भिन्न भिन्न होनेके कारण कर्मयोग' शास्त्नके 
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निरूपणके पंथभी भिन्न भिन्न हो गये हैं। किसीभी शास्त्रकों लीजिये; उसके 
विषयोंकी चर्चा साधारणत: तीन प्रकारसे की जाती है। (१) इस जड़ सृष्टिके 
पदार्थ ठीक वैसेही हैँ, जैसे कि वे हमारी इंद्रियोंको गोचर होते हैं । इसके परे उनमें 
और कुछ नहीं है- इस दृष्टिसे उनके विषयमें विचार करनेकी एक पद्धति है, 
जिसे आधिभोतिक विवेचन कहते हैं। उदाहरणार्थ, सूयेंको देवता न मानकर केवल 
पाँचभौतिक जड़ पदार्थोंका एक गोला माने; और उष्णता, प्रकाश, वजन दूरी, 
और आकर्षण इत्यादि उसके केवल गृणधर्मोहीकी परीक्षा करें; तो उसे सूर्यका 
आधिभौतिक विवेचन कहेंगे। दूसरा उदाहरण पेड़का लीजिये। इसका विचार न 
करके, कि पेड़के पत्ते निकलना, फूलना, फलना आदि क्रियाएँ किस अंतर्गत शक्तिके 
द्वारा होती हैं, जब केवल बाहरी दृष्टिसे विचार किया जाता है, कि जमीनमें बीज 
बोनेसे अंकुर फूटते हैं, फिर वे बढ़ते हैं; और उसीसे पत्ते, शाखा, फूल इत्यादि दृश्य 
विकार प्रकट होते हैं, तब उसे पेड़का आधिभौतिक विवेचन कहते हूँ । रसायनशास्त्र, 
पदार्थविज्ञानशास्त्र, विद्युच्छास्त् इत्यादि आधुनिक शास्त्रोंका विवेचन इसी ढंगका 
होता है। और तो क्या, आधिभौतिक पंडितभीको यह मानते हूँ, कि उक्त रीतिसे 
किसी वस्तुके दृश्य गृुणोंका विचार कर लेनेपर उनका काम पूरा हो जाता है- 
सृष्टिके पदार्थॉंका इससे अधिक विचार करना निष्फल है। (२) जब उक्त दृष्टिको 
छोड़कर इस बातका विचार किया जाता है, कि जड़ सृष्टिके पदार्थोंके मूलमें 
क्या है; क्‍या, इन पदार्थोंका व्यवहार केवल उनके ग॒ण-धर्मोहीसे होता है, या 
उसके लिये किसी तत्त्वका आधारभी है; तो केवल आधिभौतिक विवेचनसेही 
काम नहीं चलता, हमको कुछ आगे बढ़ना पड़ता है | उदाहरणार्थ, जब हम यह 
मानते हैं, कि पाँचभौतिक सूर्यके जड़ या अचेतन गोलेमें सूर्य नामक एक देवताका 
अधिष्ठान है; और इसीके द्वारा इस अचेतन गोले (सूर्य )के सब व्यापार या 
व्यवहार होते रहते हैं, तव उसको उस विषयका आधिदेविक विवेचन कहते हैं । इस 
मतके अनुसार यह माना जाता है, कि पेड़में, पानीमें, हवामें अर्थात्‌ सब पदार्थोँमें, 
अनेक देवता हैं; जो उन जड तथा अचेतन पदाथ्थंसे भिन्न तो हैं, कितु उनके 
व्यवहारोंको वे ही चलाते हैं। (३) परंतु जब यह माना जाता है, कि सृष्टिके हजारों 
जड़ पदार्थोमें हज़ारों स्वतंत्र देवता नहीं हैं ; कितु बाहरी सृष्टिके सब व्यवहारोंको 
चलानेवाली, मनृष्यके शरीरमें आत्मस्वरूपसे रहनेवाली, और मनुष्यको सारी 
सुष्टिका ज्ञान प्राप्त करा देनेवाली एकही चित्‌-शक्ति है,. जो कि इंद्रियातीत है ओर 
जिसके द्वाराही इस जगतका सारा व्यवहार चल रहा है; तब उस विचार-पद्धतिको 
आध्यात्मिक विवेचन कहते हैं। उदाहरणार्थ, अध्यात्मवादियोंका मत है, कि सूर्य- 
चंद्र आदिका व्यवहार, यहाँतक कि वुक्षोंके पत्तोंका हिलनाभी, इसी अचित्य 
शक्तिकी प्रेरणासे हुआ करता है। सूर्य-चंद्र आदिमें या अन्य स्थानोंमें भिन्न भिन्न 
तथा स्वतंत्र देवता नहीं हैं। प्राचीन कालसे किसीभी विषयका विवेचन करनेके 
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लिये ये तीन मार्ग प्रचलित हैं; और इनका उपयोग उपनिषद्‌-प्रंथोंमेंभी किया गया 
है। उदाहरणार्थ, ज्ञानेंद्रियाँ श्रेष्ठ हैं या प्राण श्रष्ठ हैं, इस बातका विचार करते 
समय बृहदारष्यक आदि उपनिषदोंमें एक बार उक्त इंद्रियोंके अग्नि आदि देवता- 
ओंको और दूसरी बार उनके सूक्ष्म रूपों (अध्यात्म) को ले कर उनके बलाबल का 
विचार किया गया है (बु. १. ५. २१ और २२; छां. १. २ और ३; कौषी. २. ८) ; 
और, गीताके सातवें अध्यायके अंतमें तथा आठवेंके आरंभमें ईश्वरके स्वरूपका 
जो विचार बतलाया गया है, वहभी इसी दृष्टिसे किया गया है। “ अध्यात्मविद्या 
विद्यनाम्‌ ” ( गीता १०. ३२ ) इस वाक्यके अनुसार हमारे शास्त्रकारोंने उक्त तीन 
मार्मोमेंसे, आध्यात्मिक विवरणकोही अधिक महत्त्व दिया है। परंतु आजकल उप- 
युक्त तीन शब्दों ( आधिभौतिक, आधिदैविक और आध्यात्मिक )के अर्थको थोड़ा-सा 
बदलकर प्रसिद्ध आधिभौतिक फ्रेंच पंडित कोंटने* आधिभौतिक विवेचनकोही 
अधिक महत्त्व दिया है। उसका कहना है, कि सृष्टिके मूल-तत्त्वको खोजते 
रहनेसे कुछ लाभ नहीं; यह तत्त्व अगम्य है। अर्थात्‌ इसको समझ लेना कभीभी 
संभव नहीं। इसलिये इसकी कल्पित नींवपर किसी शास्त्रकी इमारतको खड़ा 
कर देना न तो संभव है और न उचित । असभ्य और जंगली मनुष्योंने पहले पहल 
जब पेड़, बादल और ज्वालामुखी पबेत आदि हिलते-चलते पदार्थोंकों देखा, तब 
उन लोगों ने अपने भोलेपनसे इन सब पदार्थोंको देवताही मान लिया। यह कोंटके 
मतानुसार, “आधिदैविक' विचार हुआ; परंतु मनुष्योंने उक्त कल्पनाको शीघ्रही 
त्याग दिया और वे समझने-लगें कि इन सब पदार्थोंमें कुछ-न-कुछ आत्मतत्त्व 
अवश्य भरा हुआ है। कोंटके मतानुसार मानवी ज्ञानकी उन्नतिकी यह दूसरी सीढ़ी 
है। इसे वह आध्यात्मिक कहता है; परंतु जब इस रीतिसे सृष्टिका विचार करने 
परभी प्रत्यक्ष उपयोगी शास्त्रीय ज्ञानकी कुछ वृद्धि नहीं हो सकी, तब अंतमें मनुष्य 
सृष्टिके पदार्थोंके दृश्य गुण-धर्मोहीका और अधिक विचार करने लगा; जिससे 
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# फ़्रान्स देशमें ऑगस्ट कोंट ( &प्रष्टठ/७७ (णा॥6 ) नामक एक बड़ा पंडित 
गतशताब्दीमें हो चुका हे । इसने समाजशास्त्नपर एक बहुत बड़ा ग्रंथ लिखकर बतलाया 
है, कि समाजरचनाका शास्त्रीय रीतिसे किस प्रकार विवेचन करना चाहिये । अनेक 
शास्त्रोंकी आलोचना करके इसने यह निश्चित किया है, कि किसीभी शास्त्रको 
लो, उसका विवेचन पहले पहल [॥८००8०७| पद्धतिसे किया जाता है; फिर १(९६७- 
शाश्अंध्व] पद्धतिसे होता है; और अंतमे उसको ए0$0५७ स्वरूप मिलता है। उन्हीं 
तीन पद्धतियोंको हमने इस ग्रंथमें आधिदेविक, आध्यात्मिक और आधिभौतिक ये 
तीन प्राचीन नाम दिये हैं। ये पद्धतियाँ कुछ कोंटकी निकाली हुई नहीं हैं; ये सब 
पुरानीही हैं तथापि उसने उनका ऐतिहासिक क्रम नई रीतिसे बाँधा है; और उनमें 
आधिभौतिक ( ?०आ7४४७ ) पद्धतिकोही श्रेष्ठ बतलाया है; बस इतनाही कोंटका 
नया शोध है । कोंटके अनेक ग्रंथोंका अंग्रेजोमें अनुवाद हो गया है । 
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अब वह रेल और तार सरीखें उपयोगी आविष्कारोंको ढंढ़ कर सृष्टिपर अपना 
अधिक प्रभाव जमाने लग गया है। इस मार्गको कोंटने आधिभौतिक' नाम दिया 
है। उसने निश्चित किया है, कि किसीभी शास्त्रया विषयका विवेचन करनेके 
लिये अन्य मार्गोकी अपेक्षा यही आधिभौतिक मार्ग अधिक श्रेष्ठ और लाभकारी 
है। कोंटके मतानुसार समाजशास्त्र या कर्मयोगशास्त्रका तात्त्विक विचार करनेके 
लिये इसी आधिभौतिक मार्गका अवलंब करना चाहिये | इस मार्गका अवलंब करके 
इस पंडितने इतिहासकी आलोचना की; और सब व्यवहारशास्त्रोंका यही मथितार्थ 
निकाला है, कि इस संसारमें प्रत्येक मनुष्यका परम धर्म यही है, कि वह समस्त 
मानव-जातिसे प्रेम करें और सब लोगोंके कल्याणके लिये सर्देव प्रयत्न करता 
रहे । मिल और स्पेन्सर आदि अंग्रेज पंडित इसी मतके पुरस्कर्ता कहे ज। सकते 
हैं। इसके उलटे कांट, हेगेल, शोपेनहोएर आदि जर्मन तत्त्वज्ञानी पुरुषोंने, नीति- 
शास्त्रके विवेचनके लिये इस आधिभौतिक पद्धतिको अपूर्ण माना है और हमारे 
वेदान्तियोंकी नाई अध्यात्मिबद्धिसेही नीतिके समर्थन करने के मार्गगों आजकल 
उन्होंने युरोपमें फिर स्थापित किया है। इसके विषयमें और अधिक आगे चलकर 
लिखा जाएगा । 

एकही अर्थके विवक्षित होनेपरभी अच्छा और बुरा के पर्यायवाची भिन्न 
भिन्न शब्दों का - जैसे कार्य-अकार्य! और (र्म्य-अधम्यं॑ का - उपयोग क्‍यों होने 
लगा ? इसका कारण यही है, कि विषय-प्रतिपादनका मार्ग या दृष्टि प्रत्येककी 
भिन्न भिन्न होती है। अर्जुनके सामने यह प्रश्न था, कि जिस युद्धमें भीष्म, द्रोण 
आदिका वध करना पड़ेगा, उसमें शामिल होना उचित है या नही ( गीता. २. ७ ) 
और यदि इसी प्रश्नका उत्तर देनेका प्रसंग किसी आधिभौतिक पंडितपर आता, 
तो वह पहले इस बातका विचार करता, कि भारतीय युद्धसे स्वयं अर्जुनको दृश्य 
हानि या लाभ कितना होगा; और कुल समाजपर उसका क्‍या परिणाम होगा। 
यह विचार करके तब उसने निश्चय किया होता, कि युद्ध करना न्याय्य है या 
अन्याय्य'। इसका कारणय ह है कि किसी कर्मके अच्छेपन या बुरेपनका निर्णय 
करते समय ये आधिभौतिक पंडित यही सोचा करते हैं, कि इस संसारमें उस कर्मंका 
आधिभोतिक परिणाम अर्थात्‌ प्रत्यक्ष बाह्य परिणाम क्या होगा - ये छोग इस आधि 
भौतिक कसौटीके सिवा और किसी साधन या कसौटीको नहीं मानते । परंतु ऐसे 
उत्तरसे अर्जुनका समाधान होना संभव नहीं था। उसकी दृष्टि उससेभी अधिक 
व्यापक थी। उसे केवल अपने सांसारिक हितका विचार नहीं करना था; कितु 
उसे पारलौकिक दृष्टिसिभी यह निर्णय कर लेना था, कि इस युद्धका परिणाम 
मेरी आत्मा के लिये श्रेयस्कर होगा या नही | उसे इस बातकी कुछभी शंका नहीं 
थी, कि युद्धमें भीष्म-द्रोण आदिओंका वध होनेपर तथा राज्य प्राप्ति होनेपर मुझे 
ऐहिक सुख सिलेगा या नहीं; और मेरा शासन लोगोंको दुर्योधनसे अधिक सुख- 
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दायक होगा या नहीं । उसे यही देखना था, कि म॑ जो कर रहा हूँ वह धम्ये' है 
या अधरमम्य; अथवा पुण्य है या पाप; और गीताका विवेचनभी इसी दृष्टिसे 
किया गया है। केवल गीतामेंही नहीं; कितु महाभारतमें कई स्थानोंपरभी कर्म॑- 
अकमंका जो विवेचन है, वह पारलौकिक और अध्यात्मदृष्टिसेही किया गया है। 
और वहाँ किसीभी कर्का अच्छापन या बुरापन दिखलानेके लिये प्राय: सर्वत्र 
धर्मं' और 'अधर्म' इन दो शब्दोंका उपयोग किया गया है। परंतु धर्म! और उसका 
प्रतियोगी अधर्म' ये दोनों शब्द अपने व्यापक अर्थके कारण कभी कभी श्रम उत्पन्न 
कर दिया करते हूँ। इसलिये यहाँपर इस बातकी कुछ अधिक मीमांसा करना 
आवश्यक है कि कर्मयोगशास्त्रमें इन शब्दोंका उपयोग म्‌ख्यतः किस अर्थमें किया 
जाता है। 

नित्य व्यवहारसें धर्म शब्दका उपयोग केवल “पारलोकिक सुखका मार्ग 
इसी अर्थमें किया जाता है। जब हम किसीसे प्रश्न करते हैं, कि “ तेरा कौनसा 
धर्म है ? “ तब उससे हमारे पूछनेका यही हेतु होता हैकि तू अपने पारछौकिक 
कल्याणके लिये किस मार्ग - बेदिक, बौद्ध, जैन, ईसाई, मुहम्मदी या पारसी - पर 
चलता है; और वह हमारे प्रश्नके अनुमारही उत्तर देता है। इसी तरह स्वगं- 
प्राप्तिकि लिये साधनभूत यज्ञ-याय आदि वैदिक विषयोंकी मीमांसा करते समय 
/ अथातो घर्मजिज्ञासा ” आदि धम्मंसूत्रोंमेंभी धर्म शब्दका यही अर्थ लिया गया 
है; परंतु 'धर्म' शब्दका इतनाही संकुचित अर्थ नहीं है। इसके सिवा राजधर्म, 
प्रजाधमं, देशधर्म, कुलधर्म, मित्रधर्म इत्यादि सांसारिक नीति-बंधनोंकोभी “धर्म 
कहते हैं । धर्म शब्दके इन दो अथोको यदि पृथक करके दिखलाना हो, तो पार- 
लौकिक घर्मको “मोक्षधर्म' अथवा सिर्फ़ मोक्ष/ और व्यावहारिक धर्म अथवा केवल 
नीतिको केवल 'धर्म' कहा करते हैं। उदाहरणार्थ, चतुरविध पुरुषार्थकी गणना करते 
समय हम लोग “ धर्म अर्थ, काम, मोक्ष ' कहा करते हैं । इसके पहले शब्द धर्म मेंही 
यदि मौक्षका समावेश हो जाता, तो अंतमें मोक्षको पृथक पुरुषार्थ बतलानेकी 
आवश्यकता न रहती । अर्थात्‌ यह कहना पड़ता है, कि घर्मंपदसे इस स्थानपर 
संसारके सैकड़ों नीतिधर्मही शास्त्रकारोंकों अभिप्रेत हैं। उन्हींको हम लोग आज- 
कल कतंव्यकम, नीति, नीतिधमं अथवा सदाचरण कहते हैं; परंतु प्राचीन संस्कृत 
ग्रंथोंम 'नोति' अथवा नीतिशास्त्र' जब्दोंका उपयोग विशेष करके राजनीतिहीके 
लिये किया जाता है। इसलिये पुराने जमानेमें कतंव्यकर्म अथवा सदाचारके 
सामान्य विवेचनकों नीतिप्रवचन' न कहकर धर्मप्रवचन' कहा करते थे। परंतु 
नीति! और धर्म! इन दो शब्दोंका यह पारिभाषिक भेद सभी संस्कृत-ग्रंथोंमें नहीं 
माना गया है। इसलिये हमनेभी इस ग्रंथमें नीति, कलेव्य' और धर्म शब्दोंका 
उपयोग एकही अर्थमें किया है; और मोक्षका विचार जिन स्थानोंपर करनः है, 


उन प्रकरणोंके अध्यात्म' और “भक्तिमार्ग' ये स्वतंत्र नाम रखे हैं। महाभारतमें 
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धर्म शब्द अनेक स्थानोंपर आया है; और जिस स्थानमें कहा गया हैं, कि “ किसी- 
को कोई काम करना धमे-संगत है ,, उस स्थानमें धर्म शब्दसे कर्तव्यशास्त्र अथवा 
तत्कालीन समाज-व्यवस्थाशास्त्रहीका अर्थ पाया जाता है; तथा जिस स्थानमें 
पारलौकिक कल्याणके मार्ग बतलानेका प्रसंग आया है, उस स्थानपर अर्थात्‌ 
शांतिपवंके उत्तराधमें मोक्षधर्म इस विशिष्ट शब्दकी योजना की गई है। इसी 
तरह मन्वादि स्मृति-म्रथोमे ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और शुद्रके विशिष्ट कर्मों अर्थात्‌ 
चारों वर्णोके क्मोंका वर्णन करते समय केवल 'धर्म' शब्दकाही अनेक स्थानोंपर 
कई बार उपयोग किया गया हैं। और भगवद्गीतामेंभी जब भगवान्‌ अर्जुनसे यह 
कहकर लड़नेके छिये कहते हैं, कि “ स्वधमंमपि चाश्वेक््य ” (गीता २. ३१ ) तब 
-“ और उसके बाद “ स्ववर्मे मिघन श्रेय: परधर्मों भयावह: ” ( गीता ३. ३५ ) इस 
स्थानपरभी - धर्म' शब्द “इस छोकके चातुर्व्॑यके धर्म  अर्थमेंही प्रयुक्त हुआ 
है। पुराने जमानेके ऋषियोंने श्रम-विभागरूप चातुर्वण्य-संस्था इसलिये चलाई 
थी, कि समाजके सव व्यवहार सरलतासे होते जावें, किसी एक विशिष्ट व्यक्ति 
या वर्गपरही सारा बोझ न पड़ने पावे, और समाजका सभी दिशाओसे संरक्षण 
और पोषण भलीभाँति होता रहे । यह वात भिन्न है, कि कुछ समयके बाद चारों 
वर्णके लोग केवढ जातिमात्रोपजीवी हो गये; अर्थात्‌ सच्चे स्वकर्मकों भूलकर 
वे केवल नामधारी ब्राह्मण, क्षविय, वैश्य अथवा शूद्र हो गये । इसमें संदेह नहीं, कि 
आरंभमें यह व्यवस्था समाजधारणार्थदी की गई थी। और यदि चारों वर्णोमिस 
कोईभी एक वर्ण अपना धर्म अर्थात्‌ कतंव्य छोड़ दे, यदि कोई वर्ण समूछ नप्ट हो 
जाय और उसकी स्थानपूर्ति दूसरे लोगोंसे न की जाय, तो कुल समाज उतनाही 
पंगू होकर धीरे धीरे नष्टभी होने लग जाता है; अथवा वह निकृष्ट अवस्थाकों 
तो अवश्यही पहुँच जाता है। यद्यपि यह बात सच है, कि यूरोपमें ऐसे समाज हैं 
जिनका अभ्युदय चातुववण्यं-व्यवस्थाके बिनाही हुआ है; तथापि स्मरण रहे, कि 
उन देशोंमें चातुर्वष्य॑ं-व्यवस्था चाहे न हो; परंतु चारों वर्णॉके सब धर्मजातिहूपसे 
नहीं तो गृण-विभागरूपहीसे जागृत अवश्य रहते हैं । सारांश, जब हम धर्म शब्दका 
उपयोग व्यावहारिक दृष्टिसे करते हैं, तब हम यही देखा करते हैं कि, सब समाजाका 
धारण और पोषण कैसे होता है। मनुने कहा है - “ असुखोदर्क अर्थात्‌ जिसका 
परिणाम दुःखकारक होता है, उस धर्मकों छोड़ दें ” ( मनु. ४. १७६ ) और शाति- 
पव॑के सत्यानृताध्याय ( मभा. शां. १०९. १२ ) में धर्म-अधर्मका विवेचन करते 
हुए भीप्म और उसमकेपूर्व कर्णपर्वमे श्रीकृष्ण कहते हैं :-- 
धारणाद्धम॑मित्याहु: धर्मो धारयते प्रजा: । 
यत्स्पाद्धारणसंयुकत स धर्म इदि निश्चय: ॥॥ 

“ धर्म शब्द ध्‌ (८ धारण करना ) घातुसे बना है। धर्मसेही सब प्रजा बँधी हुई 
है । यह निश्चय किया गया है, कि जिससे (सब प्रजाका ) धारण होता है वही धर्म 
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है ” ( मभा. कर्ण. ६९. ५९ )। यदि यह धर्म छूट जाय, तो समझ लेना चाहिये 
कि समाजके सारे बंधनभी टूट गये; और यदि समाजके बंधन टूटे, तो आकर्षण- 
शक्तिके बिना आकाशके सुूर्यादि ग्रहमालाओंकी जो दशा हो जाती है, अथवा 
समद्रमे मल्लाहके बिना नावकी जो दशा होती है, ठीक वही दशा समाजकीभी 
हो जाती है। इसलिय उक्त शोचनीय अवस्थालसे सपाजको नाशम बचानेके लिये 
व्यासजीने कई स्थानोंपर कहा है, कि यदि अर्थ या द्रव्य पानेकी इच्छा हो, तो 
' धर्मके द्वारा ' अर्थात्‌ समाजकी रचनाकों न विगाड़ते हुए प्राप्त करों; और यदि 
काम आदि वासनाओंको तप्त करना हो, तो वह भी  धर्ममेही करों । महाभारतके 
अत यही कहा है कि :- 
ऊध्वंबाहविरोस्येष न व कश्चिच्छणोति माम्‌ । 
धर्मादर्थश्व॒ कामश्च स धर्म: कि न सेव्यते ॥॥ 

४ अरे ! भुजा उठा कर में विल्ला रहा हूँ, ( परंतु ) कोईभी मेरो नही सुनता * 
धर्सेही अर्थ और कामकी प्राप्ति होती है, (इसलि4) इस प्रकारके ध्रमंका आचरण 
तुम क्यो नहीं करते हो ? / अब इससे पाठकोके ध्यानमें यह वात अच्छी तरह 
जम जायगी, कि महाभारतकों जिस धर्म-दप्टिस पाँचवा देद अथवा 'धर्मसंहिता 
मानते है, उस धर्मसंहिता' शब्दके धर्म जब्दका म॒ख्य अर्थ क्या है। यही कारण है 
कि पूर्वमीमांसा और उन्तरमीमांसा इन दोनों पारकौकिक अअ्थके प्रतिपादक ग्रंथोंके 
साथही - धर्मग्रंथके नातेस -  नारायणं नमस्क्ृत्य ' इन प्रतीक शब्दोंके द्वारा - 
महाभारतकाभी समावेश ब्रह्मयज्ञके नित्यपाठमें कर दिया हैं 

धर्म-अधमंके उपर्यवत्त निरूपणकों सुनकर कोई यह प्रश्न करे कि, थदि 
तुम्हें समाज-धारण' और दूसरे प्रकरणके सत्यानृतविवेकमें कथित 'सर्वभूतहित 
ये दोनों तत्त्व मान्य है, तो तुम्हारी दृष्टिपि और आधिभौतिक दृप्टिमें भेदही क्‍या 
है? क्‍योंकि ये दोनों तत्व वाह्मत प्रत्यक्ष दिखनेवांल या आधिभोतिकहो हैं। इस 
प्रशनका विस्तृत विचार अगले प्रकरणोमें किया गया है। यहाँ इतनाही कहना 
बस है, कि यद्यपि हमको यह तत्त्व मान्य है, कि समाज-धारणही धर्मका मुख्य बाह्य 
उपयोग है, तथापि हमारे मतकी विशेषता यह है, कि वेदिक अथवा अन्य सब धर्मो- 
का जो परम उदेशय आत्म-कल्याण या मोक्ष है, उसपरभी हमारी दृष्टि बनी है। 
समाज-धारणको लीजिये, चाहे सर्वभूतहितहीको, यदि ये बाह्योपयोगी तत्त्व हमारे 
आत्म-कल्याणके मार्गमें बाधा डालें, तो हमें इनकी ज़रूरत नही ; हमारे आयुर्वेदग्रथ 
यदि यह प्रतिपादन करते हैं, कि वेद्यकशास्त्रभी शरीररक्षाके द्वारा मोक्षप्राप्तिका 
साधन होनेके कारण संग्रहणीय है, तो यह कदापि संभव नहीं, कि जिस शास्त्रमें 
इस महत्त्वके विषयका विचार किया गया है, कि सांसारिक व्यवहार किस प्रकार 
करना चाहिये, उस कमंयोगशास्त्रको हमारे शास्त्रकार आध्यात्मिक मोक्षज्ञानसे 
अलग बतछावें। इसीलिये हम समझते हैं, कि जो कर्म हमारे मोक्ष अथवा हमारी 
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आध्यात्मिक उन्नतिके अनुकूल हो, वही पुण्य है, वही धर्म और वही शुभकर्म है; 
और जो कर्म उसके प्रतिकूल वही प्राप, अधर्म अथवा अशुभ है। यही कारण. है, कि 
हम कर्तव्य-अकतंव्य', कार्य-अकार्य' शब्दोंके बदले धर्म! और अधर्म' शब्दोंकाही 
( यद्यपि वे दो अर्थके अतएवं कुछ संदिग्ध हों, तोभी ) अधिक उपयोग करते हैँ । 
यद्यपि बराह्म-सृष्टिके व्यावहारिक कर्मों अथवा व्यापारोंका विचार करनाही प्रधान 
विषय हो, तोभी उक्त करमके बाह्य परिणामके विचा रके साथही साथ यह विचारभी 
हम लोग हमेशा करते हैं, कि ये व्यापार हमारी आत्माके कल्याणके अनुकूल 
हैं या प्रतिकूल । यदि आधिभौतिकवादीसे कोई यह प्रश्न करे, कि “ में अपना हित 
छोड़कर लोगोंका हित क्‍यों करूँ ? “ तो वह इसके सिवा और क्‍या समाधानकारक 
उत्तर दे सकता है, कि “ यह तो सामानन्‍्यत: मनुष्यस्वभावही है। हमारे शास्त्र- 
कारोंकी दृष्टि इससे परे पहुँची हुई है; और उस व्यापक आध्यात्मिक दृष्टिहीसे 

महाभारतमें कर्मयोगशास्त्रका विचार किया गया है; एवं श्रीमद्भगवद्गीतामें 
वेदान्तका निरूपणभी इतनेहीके लिये किया गया है। प्राचीन यूनानी पंडितोंकीभी 
यही राय है, कि अत्यंत हित ' अथवा  सद्गुणकी पराकाप्ठा के समान कुछ-न-कुछ 
परम उद्देश्य कल्पित करके फिर उसी दृष्टिसे कर्मं-अकमंका विवेचन करना चाहिये । 
और ऑरिस्टॉटलने अपने नीतिशास्त्रके ग्रंथ ( १. ७, ८ ) में कहा है, कि आत्माके 
हितमेंही इन सब बातोंका समावेश हो जाता है। तथापि इस विषयमें आत्माके 
हिंतको जितनी प्रधानता देनी चाहिये थी, उतनी ऑरिस्टॉटलने नहीं दी है। हमारे 
शास्त्रका रोंकी बात इस प्रकार नहीं है। उन्होंने निश्चित किया है कि, आत्माका 
कल्याण अथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्थाही प्रत्येक मनुष्यका पहला और परम उद्देश्य 
है। अन्य प्रकारके हितोंकी अपेक्षा उसीको प्रधान जानना चाहिये और तदनुसार 
क्रमं-अकर्मका विचार करना चाहिये। अध्यात्म-विद्याको छोड़कर कर्म-अकमंका. 
विचार करना ठीक नही है। जान पड़ता है कि वतंमान समयमें पश्चिमी देशोंके 
कुछ पंडितोंनेभी क्ं-अकर्के विवेचनकी इसी पद्धतिकों स्वीकार किया है। उदा- 
हरणार्थ, जर्मन तत्त्वज्ञानी कांटने पहले “शुद्ध (व्यवसायात्मक) बद्धिकी मीमांसा ” 
नामक आध्यात्मिक ग्रथ लिखकर फिर उसकी पूतिके लिए “ व्यावहारिक 
(वासनात्मक) बुद्धिकी मामासा / ना+का नीतिशास्त्रविषयक ग्रंथ लिखा है* और 
इंग्लैंडमेंके ग्रीनने अपने “नोसिशाम्त्रके उपोदधात “का सूष्टिके मूलभूत आत्म- 
तत्त्वसेही आरंभ किया है। परंतु इन ग्रंथोके बदले केवल आधिभौतिक पडितोंकेही 





* कांट एक जमंन तत्त्वज्ञानी था। इसे अर्वाचीन तत्त्वज्ञानशास्तका जनक 
समझते हैं। इसके ८/४#/6४८ ०/ #%४/८ +२९४४०४ ( शुद्ध वुद्धिकी मीमांसा ) और 
ट/मांबुए९ व 77०८॥८व 225०४ ( वासनात्मक बुद्धिकी मीमांसा ) ये दो ग्रंथः 
प्रसिद्ध हैं । ग्रीनके ग्रंथका नाम 7/०/८20#शाद्र 7० ट|धंट5 है । 
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नींतिग्रंथ आजकल हमारे यहाँकी अंग्रेजी पाठशालाओंमें पढ़ाये जाते हैं, जिसका परि- 
णाम यह दीख पड़ता है, कि गीतामें बतछाये भये कर्मयोगशास्त्रके मूलतत्त्वोंका - 
हमारे अंग्रेजी सीखे हुये कुछ विद्वानोंकोभी - स्पष्ट बोध नहीं होता । 

उक्त विवेचनसे ज्ञात हो जायगी, कि व्यावहारिक नीतिबंधनोंके लिये 
अथवा समाज-धारणकी व्यवस्थाके लिये हम 'धर्म'ं शब्दका उपयोंग क्‍यों करते 
है । महाभारत, भगवदगीता आदि संस्कृत ग्रंथोंमे, तथा प्राकृत भाषा ग्रंथोंमेंभी, 
व्यावहारिक कतेव्य अथवा नियमके अर्थमें धर्म शब्दका हमेशा उपयोग किया 
जाता है। कुलधर्म और कुलाचार, दोनों शब्द समानार्थक समझे जाते है। भारतीय 
युद्धमें एक समय कर्णके रथका पहिया पृथ्वीने निगल लिया था; उसको उठा कर 
ऊपर लानेके लिये जब कर्ण अपने रथसे नीचे उतरा तब अर्जुन उसका वध करनेके 
लिये उद्युक्त हुआ। यह देखकर कर्णने कहा, “ निःशस्त्र शत्रुकी मारना घ॒र्मयुद्ध 
नहों है। इसे सुनकर श्रीकृष्णने कर्णको पिछली कई बातोंका स्मरण दिलाया; 
जैसे कि द्रोपदीका वस्तरहरण और सब लोगोंने मिलकर अकेले अभिमनन्‍्युका किया 
वध इत्यादि | और प्रत्येक प्रसंगपर यह प्रश्न किया कि “ हे कर्ण ! उस समय 
तेरा धर्म कहाँ गया था? ” इन सब बातोंका वर्णन महाराष्ट्रकवि मोरोपंतने 
किया है। और भहाभारतमेंनभी इस प्रसंगघर “ क्‍्व ते घंमंस्तदा गत: “में धर्म 
शब्दकाही प्रयोग किया गया है। तथा अंतमें कहा गया है, कि जो इस प्रकार 
अधर्म करे उसके साथ शर्ठ प्रति शाठचंका बर्ताव करनाही उसको उचित दंड देना है । 
सारांश, क्‍या संस्कृत और क्या प्राकंंत सभी म्रंथोंमें धर्म! शब्दका प्रयोग उन सब 
नीति-नियमोंके लिये किया गया है, जो समाज-धारणके लिये शिष्टजनोंके द्वारा 
अध्यात्म-दृष्टिसे बनाये गये हैं। इसलिये उसी शब्देका उपयोग हमनेभी इस ग्रंथमें 
किया है । उक्त दृष्टिसे विचार करनेपर नीतिके उन नियमों अथवा 'शिष्टाचारों को 
धमंकी बुनियाद कह सकते हैं, जो समाज-धारणके लिये शिष्टजनोंके द्वारा 
प्रचलित किये गये हों; और जो सर्वभान्य हो चुके हों। और, इसलिये महाभारत 
(अनु. १०४. १५७) में एवं स्मृति-प्रंथोंमें ' आचारप्रभवों धर्म: अथवा “ आचार: 
परमो धर्म: ( मनु. १. १०८ ), अथवा धर्मका मूल बतलाते समय “ वेद: स्मृति: 
सदाचार: स्वस्थ च प्रियमात्मन: ' ( मन्‌. २. १२ ) इत्यांदि वचन कहे है। परंतु 
कर्मयोगशास्त्रमें इतनेहीसे काम नहीं चल सकता; इस बांतकाभी पूरा और 
मामिक विचार करना पड़ता है, ( जैसे कि दूसरे प्रकरणमें किया हैं। ) कि उक्त 
आचारकी प्रवृत्तिही क्‍यों हुई - इस आचारकी प्रंवृत्तिका कारण क्‍या है। 

धर्म! शब्दकी दूसरी जो व्याख्या प्राचीन ग्रथोंमें दी गई है, उसकाभी यहाँ 
थोड़ा विचार करना चाहिये। यह व्याख्या मीमांसकोंकी है: चोदनालक्षणोउथों 
धर्म: ( जै. सू. १. १. २ ) । अर्थात्‌ चोदना' याने प्रेरणा किसी अधिकोरी पुरुषका 
यह कहना तू 'अमुक कर अथवा “मत कर  जबतक इस प्रकार कोई प्रबंध 
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नहीं कर दिया जाता, तबतक कोईभी काम किसीकोभी करनेकी स्वतंत्रता होती 
है । इसका आशय यही है, क्रि पहलेपहल निर्बध या प्रबंधके कारण धर्म निर्माण 
हुआ । धर्मकी यह व्याख्या कुछ अंशमें, प्रसिद्ध अंग्रेज ग्रंथकार हॉब्सके मतसे 
मिलती है| असप्य तथा जंगली अवस्थामें प्रत्येक मनुष्यका आचरण, समय-समयपर 
उत्पन्न होनेवाली उसकी मनोवृत्तियोकी प्रबृताके अनुसार हुआ करता है। परंतु कुछ 
समयके बाद यह माल्म होने लगता है, कि इस प्रकारका मनमाना बर्ताव श्रेयस्कर 
नहीं है; और यह विश्वास होने लगता है, कि इंद्रियोंके स्वाभाविक व्यापारोंकी 
कुछ मर्यादा निश्चित करके उसके अनुसार वर्ताव करनेहीमें सब लोगोंका कल्याण 
है । तब प्रत्येक मनृष्य ऐसी मर्यादाओंका पालत कायदेके तौरपर करने लगता है; 
जो शिष्टाचारसे. या अन्य रीतिसे सुदृढ़ हो जाया करती हैं। और जब इस प्रकारकी 
मर्यादाओकी संख्या बहुत बढ़ जाती है, तब उन्हींका एक शास्त्र बन जाता है। पिछले 
प्रकरणमें बतल्ाया गया है कि पूर्व॑ंसमयर्मं विवाहव्यवस्थाका प्रचार नहीं था। 
पहलेपहल उसे ण्वेतकेतुने चलाया: और शुक्राचार्यन मदिरापानको निषिद्ध ठहराया । 
यह न देखकर, क्रि इन मर्यादाओंकों निश्चित करनेमें श्वेतकेतु अथवा शुक्राचार्यका 
क्या हेतु था; केवल इसी एक बातयर ध्यान देकर, कि इन मर्यादाओंके निश्चित 
करनेका काम या कर्तव्य इन लोगोकों करना पड़ा: धर्म शब्दकी “ चोदनालक्षणोर्ष्थो 
धर्म: ' व्याख्या बनाई गई है। धर्मभी हुआ तो पहले उसका महत्त्व किसी व्यक्तिके 
ध्यानमें आता है, और तभी उसकी प्रवृत्ति होती है। “ खाओ-पीओ, मौज करो 
ये बाते किसीकों सिखलानों नहीं पड़ती; क्‍योंकि ये इंद्रियोंके स्वाभाविक धर्मही हैं। 
मनुजीने जो कहा है, कि “ न मांसभक्षणे दोषों त मद्ये न च मैथुने / ( मनु. ५. ५६ ) 
- अर्थात्‌ मास भक्षण झरना अथवा मद्यपान और मँथुत करना कोई [ सृष्टि- 
कर्म-विरुद्ध) दोष नहीं है - उसका तात्पर्यमी यही है। ये सब बातें मनृष्यहीके 
लिये नहीं, क्रितु प्राणिमावक्े छिग्रे स्वाभाविक हैं-  प्रवृत्तिरेपा भूतानाम्‌। 
समाज-धारणके छिये अर्थात्‌ सब छोगोंके सुखक्रे लिये इस स्वाभाविक आचरणका 
उचित प्रतिबंध करनाही धर्म है। महाभारतके शांतिपर्व ( मभा. शां. २९८४ २९ ) 
मेंभी कहा है - 
आहारनिद्राभयमंजन चर सामान्यमेतत्पशुनिर्नराणाम्‌ । 
धर्मों हि तेषामधिको विशेषों धर्मेण हीना: पशुभ्ि: समाना: ॥॥ 

अर्थात्‌ ” आहार, निद्रा, भय और मैथुन मनुष्यों और पशुओंके लिये एकही समान 
स्वाभाविक हैँ। मनृप्यो और प्रशुओमे कुछ भेद हैँ तो केबल धर्मका (अर्थात्‌ इन 
स्वाभाविक वृत्तियोंको मर्यादित करनेका) ! जिस मनुष्यमें यह धर्म नहीं है, वह 
पशुके समानही है।  आहारादि स्वाभाविक वत्तियोंकों मर्यादित करनेके विययमें 
भागवतका श्लोक पिछले प्रकरणमे दिया गया है। इसी प्रकार भगवदगीता मेंभी 
जत्र अर्जुनसे भगवान्‌ कहते है ( गीता ३. ३४ ) :- 
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इंद्रियस्थेंद्रियस्थारथें रागद्रेबों व्यवस्थितौ | 
तयोने वशमागच्छेत तौ हास्य परिपंथिनों ॥। 

४ इंद्रियों तथा इन इंद्रियोमें अपने उपभोग्य अथवा त्याज्य पदार्थके विषयमें, जो 
प्रीति अथवा द्वेष होता है, वह स्वभावत: सिद्ध है । इनके वशमें हमें नहीं होना चाहिये । 
क्योंकि राग और द्वेष दोनों हमारे शत्रु हैं "- तब भगवानकों धर्मका वही लक्षण 
अभिप्रेत है, जो स्वाभाविक तथा स्वैर मनोवृत्तियोंको मर्यादित करनेके विषयमें 
ऊपर दिया गया है। मनृष्यकी इंद्रियाँ उसे पशुके समान आचरण करनेके लिये 
कहा करती हैं, और उसकी बुद्धि उसको विरुद्ध दिशामें खींचा करती है। इस 
कलहाग्निमें जो लोग अपने शरीरमें संचार करनेवाले पशुत्वका यज्ञ करके कतझत्य 
(सफल) होते हैं, उन्हेंही सच्चा याज्ञिक कहना चाहिये, और वेही धन्य हैं । 

धर्मको आचार-प्रभव' कहिये, धारणात्‌' धर्म मानिये अथवा चोदनालक्षण' 
धर्म समझिये; धर्मकी यानी व्यावहारिक नीतिबंधनोंकी कोईभी व्याख्या अपनाइये; 
परंतु जब धर्म-अधर्मका संशय उत्पन्न होता है, तब उसका निर्णय करनेके लिये 
उपर्युक्त तीनों लक्षणोंका कुछ उपयोग नहीं होता । पहली व्याख्यासे सिर्फ़ यह मालूम 
होता है, कि धर्मका मूलस्वरूप क्या है; उसका बाह्य उपयोग दूसरी व्याख्यासे 
मालूम होता है; और तीसरी व्याख्यासे यही बोध होता है, कि पहले पहल किसीने 
धर्मकी मर्यादा निश्चित कर दी है। परंतु अनेक आचारोंमें, भेद पाया जाता है; 
इतनाही नहीं तो एकही कर्मके अनेक परिणाम होते हैं; और अनेक ऋषियोंकी 
आज्ञाएँ अर्थात्‌ 'चोदना भी भिन्न भिन्न हैं। इन कारणोंसे संशयके समय धर्मनिर्णयके 
लिये किसी दूसरे मार्मको ढुंढनेकी आवश्यकता होती है। यह मार्ग कौन-सा है? 
यही प्रश्न यक्षने युधिष्ठिरसे किया था। उसपर युधिष्ठिरने उत्तर दिया है कि :- 

तकेंश्प्रतिष्ठः श्रुयतो विभिन्ना: नेको ऋषियेस्य बच: प्रमाणम्‌ । 
धर्मस्थ तत्त्वं निहित॑ गृहायां महाजनों णेन गतः स पंथा: ॥। 

“/ यदि त्कको देखें तो वह चंचल है, अर्थात्‌ जिसकी बुद्धि जैसी तीत् होती है वैसेही 
अनेक प्रकारके अनेक अनुमान तकंसे निष्पन्न हो जाते हैं। श्रुति अर्थात्‌ वेदाज्ञाएँ 
देखी जायें तो वेभी भिन्न भिन्न हैं, और यदि स्मृतिशास्त्रको देखें तो ऐसा एकभी 
ऋषि नहीं है, जिसका वचन अन्य ऋषियोंकी अपेक्षा अधिक प्रमाणभूत समझा जाय । 
अच्छा, ( इस व्यावहारिक ) धमर्का मूलभूतत््व देखा जाय, तो वहभी अंधकारमें 
छिपा हुआ है अर्थात्‌ वह साधारण मनुष्योंकी समझमें नहीं आ सकता । इसलिये 
महाजन जिस मार्मसे गये हों, वही ( धर्मका ) मार्ग है ( मभा. वन. ३१२. ११५ ) 
ठीक है ! परंतु महाजन किसको कहना चाहिये ? उसका अर्थ “ बड़ा अथवा बहुतसा 
जनसमूह _ नहीं हो सकता । क्योंकि इन साधारण लोगोंके मनमें धर्म-अधमंकी शंका 
कभी उत्पन्न नहीं होती, उनके बतलाये मार्गसे जाना मानो कठोपनिषद्में वणित 
' अंधेनेव नीयमाना यथांधा: “- वाली नीतिहोको चरितार्थ करना है। अब यदि 


छर गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासतर 


महाजनका अर्थ “बड़े बड़े सदाचारी पुरुष ” लिया जाग्र - और यही अर्थ उक्त 
इलोकमें अभिप्रेत है - तो उन महाजनोके आचरणमेंभी एकता कहाँ है ? निष्पाप 
श्रीरामचंद्रने अम्निद्वारा शुद्ध हो जानेपरभी अपनी पत्नीका त्याग केवल लोका- 
पवादके लिये किया, और सुग्रीवको अपने पक्षमें मिलानेके लिये उससे 'तुल्यारिमिव' 
- अर्थात्‌ जो तेस शत्रु वही मेरा शत्रु, और जो तेरा मित्र वही मेरा मित्र, इस प्रकार 
समझौता करके बेचारे वालीका वध किया, यद्यपि उसने श्रीरामचंद्रका कुछ अपराध 
नहीं किया था। परशुरामने तो पिताकी आज्ञासे प्रत्यक्ष अपनी माताका शिरच्छेद 
कर डाला। यदि पांडवोंका आचरण देखा जाय तो पाँचोंकी एकही स्त्री थी। 
स्वरगंके देवताओंको देखें तो कोई अहल्याका सतीत्व भ्रष्ट करनेवाला है, और कोई 
( ब्रह्मा ) मृगरूपसे अपनीही कन्याका अभिलाष करनेके कारण रुद्रके बाणसे विद्ध 
होकर आकाशरमें पड़ा हुआ है। (ऐ. ब्रा. ३. ३३ ) इन्हीं बातोंको मनमें लाकर 
“उत्तररामचरित” नाटकमें भवभूतिने लुवके मुखसे कहलाया है, कि “ वृ॒द्धास्ते न 
विचारणीयचरिता: ” - इन वृद्धोंके कृत्योंका बहुत विचार नहीं करना चाहिये। 
अंग्रेजीमं शैतानका इतिहास लिखनेवाले एक ग्रंथकारने लिखा है, कि शैतानके 
साथियों और देवदूतोंके झगडोंका हाल देखनेसे मालूम होता है, कि कई बार 
देवताओंने ही दैत्योंको कपटजालमें फँसा लिया है। इसी प्रकार कौषीतकी ब्राह्मणो- 
पनिषद्‌ ( कौषी. २. १ और ऐ. बा. ७. २८ ) में इंद्र प्रतर्वनसे कहता है कि “ मैंने 
वृत्नको ( यद्यपि वह ब्राह्मण था ) मार डाला; अरुन्मुख संन्यासियोके टुकड़े टुकड़े 
करके भेडियोंकों ( खानेके लिये ) दिये; और अपनी कई प्रतिज्ञाओंका भंग करके 
प्रल्हादके नातेदारों और गोत्नजोंका तथा पौलोम और कालखंज नामक दैत्योंका 
वध किया । ( इससे ) मेरा एक बालभी बांका नहीं हुआ - “ तस्यमें तत्न न लोम 
च मा मीयते! ” यदि कोई कहे, कि “ तुम्हें इन महात्माओंके बुरे क्मोंकी ओर ध्यान 
देनेका कुछभी कारण नहीं है; जैसा कि तैत्तिरीयोपनिषद ( तैत्ति. १. ११. २) में 
बतलाया है; उनके जो कर्म अच्छे हों, उन्हींका अनुकरण करो; बाकी सब छोड़ 
दो । उदाहरणार्थ, परशु रामके समान पिताकी आज्ञाका पालन करो; परंतु माताकी 
हत्या मत करो '; तो वही पहला प्रश्न फिरभी उठता है, कि बुरा कर्म और 
भला कर्म समझनेके लिये साधन क्‍या है? इसलिये अपनी करनीका उक्त प्रकारसे 
वर्णनकर इंद्र प्रतर्दनसे फिर कहता है, “जो पूर्ण आत्मज्ञानी है, उसे मातृवध, 
पितृबध भृणह॒त्या अथवा स्तेय (चोरी) इत्यादि किसीभी कमंका दोष नही लगता । 
इस बातकों भलीभांति समझ ले, कि आत्मा किसे कहते हैँ - ऐसा करनेसे तेरे 
सारे संशयोंकी निवृत्ति हो जायगी । / इसके बाद इंद्रने प्रतदेनको आत्मविद्याका 
उपदेश दिया । सारांश यह है, कि  महाजनो येन गत: स पंया: यह यूक्ति यद्यपि 
सामान्य लोगोंके लिये सरल है, तोभी सब बातोंमें इससे निर्वाह नहीं हो सकता; 
और अंतमें महाजनोंके आचरणका सच्चा तत्त्व कितनाभी गूढ हो, तोभी आत्मज्ञानमें 
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घुसकर विचारवान्‌ पुरुषोंकों उसे ढुंढ॒ निकालनाही पड़ता है। “न देवचरितं 
चरेत्‌ / - देवताओंके केवल बाहरी चरित्रके अनुसार आचरण नहीं करना चाहिये 
- इस उपदेशका रहस्यभी यही है। इसके सिवा, कर्म-अकमंका निर्णय करनेके लिये 
कुछ लोगोंने एक और सरल युक्ति बतलाई है । उनका कहना है, कि कोईभी सदगूण 
हो, उसकी अधिकता न होने देनेके लिये हमें हमेशा यत्न करते रहना चाहिये; क्योंकि 
इस अधिकतासेही अंतर्में सदगुण दुर्गुग बन बैठता है। जैसे, दान सचमच सदगूण 
है; परंतु अतिदानादुबलिबंद्ध: - दानकी अधिकता होनेसेही राजा बलिने धोखा 
खाया । प्रसिद्ध यूनानी पंडित ऑरिस्टॉटलने अपने नीतिशास्त्रके ग्रंथ्में कमं-अकमंके 
निर्णयकी यही यूक्ति बतलाई है; और स्पष्टतया दिखलाया है, कि प्रत्येक सदगणकी 
अधिकता होनेपर दुर्दशशा कैसे हो जाती है। कालिदासनेभी रघुवंशमें वर्णन किया 
है, कि केवल श्रता व्याध्य सरीखे श्वापदका क्रर काम है, और केवल नीतिभी डर- 
पोकपन है; इसलिये अतिथि राजा तलवार और राजनीतिके योग्य मिश्रणसे अपने 
राज्यका प्रबंध करता था ( रघु. १७. ४७ ) । भतृहरि आदियोंनेभी कुछ गूण-दोषोंका 
वर्णन कर कहा है, कि यदि ज्यादा बोलना वाचालताका लक्षण है, और कम 
बोलना गुम्मापन है; ज्यादा खर्च करे तों उडाऊ और कम करे तो कंजूस, आगे 
बढ़े तो दुःसाहसी और पीछे हटे तो ढ़ीला, अतिशय आग्रह करे तो जिद्दी और न करे 
तो चंचल, ज्यादा खुशामत करे तो नीच और ऐंठ दिखलावे तो घमंडी है; परंतु इस 
प्रकारकी स्थूल कसौटीसे अंततक निर्वाह नहीं हो सकता। क्योंकि, 'अति' किसे 
कहते हैं और नियमित” किसे कहते हूँ - इसकाभी तो कुछ निर्णय होना चाहिये 
न; तथा, यह निर्णय कौन और किस प्रकार करे ? किसी एकको अथवा किसी एक 
समयपर जो बात अति' होगी वही दूसरेको, अथवा दूसरे समयपर कम हो जायगी । 
हनुमानजीको, पैदा होतेही सूर्यंको पकडनेके लिये उडान भरना कोई कठिन काम 
नहीं मालूम पड़ा ( वा. रामा. ७. २५ ); परंतु यही बात औरोंके लिये कठिन क्‍या 
असंभव जान पड़ती । इसलिये जब धम्म-अधमंके विषयमें संदेह उत्पन्न हो, तब प्रत्येक 
मनुष्यको ठीक वैसाही निर्णय कश्ना पड़ता है, जैसा श्येनने राजा शिबीसे कहा है :- 

अविरोधासु यो धर्म: स धर्म: सत्यविक्रम । 

विरोधिद्‌ महोपालं निश्चित्य गुरुलाधवभ्‌ । 

न बाघा विद्यते यत्र त॑ं धर्म समुपाचरेत ।। 
अर्थात्‌ परस्पर-विरुद्ध धर्मोका तारतम्य अथवा लघुता और गरुता देखकरही 
प्रत्येक प्रसंगपर, अपनी बुद्धिके द्वारा सच्चे धर्म अथवा कमंका निर्णय करना 
चाहिये ( मभा. बन. १३१. ११, १२ और मनु. ६. २९९ ) । परंतु इतनेहीसे यहभी 
नहीं कहा जा सकता, कि धर्म-अधमंके सार-असारका विचार करनाही शंकाके 
समय, धर्म-निर्णयकी एक सच्ची कसौटी है। क्योकि व्यवहारमें अनेक बार देखा 
जाता है, कि अनेक पंडित लोग अपनी बूद्धिके अनुसार सार-असा रका विचारभी 
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भिन्न भिन्न प्रकारसे किया करते है; और एकही बातकी नीतिमत्ताका निर्णयभी 
भिन्न भिन्नसे किया करते हैं। यही अर्थ उपर्युक्त तर्कोश्प्रतिष्ठ:' बचन प्रकारमें 
दिया गया है। इसलिये अब हमें यह जानना चाहिये, कि धर्म-अधमं-संशयके 
इन प्रश्नोंका अचूक निर्णय करनेके लिये अन्य कोई साधन या उपाय हैं या नहीं; 
यदि हैं तो कोनसे हैं; और यदि अनेक उपाय हों तो उनमें श्रेष्ठ कौन है। बस, इस 
बातका निर्णय कर देनाही शास्त्रका काम है। शास्त्रका यही लक्षण है, कि “ अनेक 
संशयोच्छेदि परोक्षार्थस्य द्शंकम्‌  - अर्थात्‌ अनेक शंकाओंके उत्पन्न होनेपर, सबसे 
पहले उन विषयोंके गृत्थमगुत्येको सुलझा दे, जो समझमें नहीं आ सकते हैं; फिर 
उनके अर्थंकों सुगम और स्पष्ट कर दे ओर जो बातें आँखोंसे दीख न पड़ती 
हों उनका, अथवा आगे होनेवाली बातोंकाभी यथार्थ ज्ञान करा दे। जब हम 
इस बातकों सोचते हूँ, कि ज्योतिषशास्त्रके सीखनेसे आगे होनेवाले ग्रहणोंकाभी 
सब हाल मालूम हो जाता है, तब उक्त लक्षणके “ परोक्षार्थस्य दर्शकम्‌ ' इस दूसरे 
भागकी सार्जकता अच्छी तरह दीख पड़ती है। परंतु अनेक संशयोंका समाधान 
करनेके लिये पहले यह जानना चाहिये, कि वे कोन-सी शंकाएँ हैं। इसीलिये प्राचीन 
और अर्वाचीन ग्रंथकारोंकी यह रीत है, कि किसीभी शास्त्रका सिद्धान्तपक्ष बत- 
लानेके पहले उस विषयमें जितने पक्ष हो गये हों, उनका विचार करके उनके दोष 
और उनकी न्यूनताएं दिखलाई जाती हैं। इसी रीतिका स्वीकार करके गीतामें 
कर्म-अकर्म निर्णयके लिये प्रतियादन किया हुआ सिद्धान्त-पक्षीय योग अर्थात्‌ युक्ति 
बतलानेके पहले, इसी कामके लिये जो अन्य युक्‍तियाँ पंडित लोग बतलाया करते 
हैं, उनकाभी अब हम विचार करेंगे । यह बात सच है, कि ये युक्तियाँ हमारे यहाँ 
पहले विशेष प्रचारमें न थीं; और विशेष करके पश्चिमी पंडितोंनेही वर्तमान समयमें 
उनका प्रचार किया है; परंतु इतनेहीसे यह नहीं कहा जा सकता, कि उनकी 
चर्चा इस ग्रंथमें न को जावे। क्योंकि न केवल तुलनाहीके लिये, परंतु गीताके 
आध्यात्मिक कर्मयोगका महत्त्व ध्यानमें लानेके लियेभी इन युक्तियोंको - संक्षेपमेंभी 
क्यों न हो - जान लेना अत्यंत आवश्यक है । 





चोथा प्रकरण 
आधिभातिक सुखवाद 


दुःखादुद्विजते सर्व: सर्वस्य सुखमीप्सितम्‌ | # 
- महाभारत. शांति. १३९. ६१ 


मम" आदि शास्त्रकारोने “ अहिसा सत्यमस्तेयं ' इत्यादि जो नियम बनाये: हैं 

उनका कारण क्‍या है, वे नित्य हैं कि अनित्य, उनकी व्याप्ति कितनी है 
उनका मूलभूतत्त्व क्या है, यदि इनमेंसे कोई दो परस्परविरोधी धर्म एकही समयमें 
प्राप्त हों तो किस मार्गका स्वीकार करना चाहिये, इत्यादि प्रश्नोंका निर्णय ऐसी 
सामान्य युक्तियोंसे नहीं हो सकता. जो ' महाजनों येन गत: स पंथा: या / अति 
सत्र वजयेत्‌ ” आदि वबचनोंसे सूचित होती है। इसलिये अब यह देखना चाहिये, 
कि इन प्रश्नोंका उचित निर्णय कैसे हो; और श्रेयस्कर मार्ग निश्चित करनेके ल्यि 
निश्रांत युक्ति क्या है; अर्थात्‌ यह जानना चाहिये, कि परस्परविरुद्ध धर्मोकी 
लघुता और गुरुता - न्यूनाधिक महता - किस दृष्टिसे निश्चित की जावे। अन्य 
शास्त्रीय प्रतियादनोंके अनुसार करम-अकर्म विवेचनसंबंधी प्रश्नोकीभी चर्चा करनेके 
तीन मार्ग है; जैसे आधिभौतिक और आध्यात्मिक | इनके भेदोका वर्णन पिछले 
प्रकरणमें करचुके है। हमारे शास्त्रकारोंके मतानुसार आध्यात्मिक मार्गही इन 
संव मार्गोमें श्रेष्ठ है; परतु अध्यात्ममार्गका महत्त्व पूर्ण रीतिमे ध्यानमें छानेके 
जडिये दूसरे दो मार्गोकाभी विचार करना आवश्यक है; इसीलिये इस प्रकरणमें 
पहले कर्मे-अकरमं-परीक्षाके आधिभौतिक मूलतत्त्वोंकी चर्चा की गई है। जिन 
आधिभौतिक शास्त्रोंकी आजकरू बहुत उन्नति हुई है. उनमें व्यक्त पदार्थोंके वाह्य 
और दृश्य गुणोंहीका विचार विशेषतासे किया जाता है। इसलिये जिन लोगोंने 
आधिभौतिक शास्त्रोंके अध्ययनहीमें अपदी उम्र बिता दी है और जिनको इस 
शास्त्रकी विचारपद्धतिका अभिमान है, उन्हें बाह्य परिणामोकाही विचार करनेकी 
आदत-सी पड़ जाती है। इसका परिणाम यह होता है, कि उनकी तत्त्वज्ञानदृष्टि 
थोड़ी-सी संकुचित हो जाती है; और किसीभी वातका विवेचन करते समय वे 
लोग आध्यात्मिक, पारलौकिक, अव्यक्त या अदृश्य कारणोको विशेष महत्त्व नही 
देते । परंतु यद्यपि वे लोग उक्त कारणसे आध्यात्मिक और पारलौकिक दप्टिको 
छोड दें, तथापि उन्हें यह मानना पड़ेगा कि मनुध्योके सांसारिक व्यवहारोंको सरलता- 
पूवेंक चछाने और लोकसंग्रह करनेके लिये नीति-नियमोंकी अत्यंत आवश्यकता 





के “ दुःखसे सभी ऊब जाते हैं और सुखकी इच्छा सभी करते है। “ 
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है। इसीलिये हम देखते हैं, कि उन पंडितोंकोभी कर्मयोगशास्त्र बहुत महत्त्वका 
मालूम होता है. कि जो लोग पारलौकिक विषयोंमें अनास्था रखते हैं, या जिन 
लोगोका अव्यक्त अध्यात्मज्ञानमें ( अर्थात्‌ परमेश्वरमेंभी ) विश्वास नहीं है। ऐसे 
पंडितोंने पश्चिमी देशोमें इस बातकी बहुत चर्चा की है - और वह चर्चा अबतक 
जारी है - कि केवल आधिभौतिक शास्त्रकी रीतिसे ( अर्थात्‌ केवल सांसारिक 
दृश्य यक्तिवादसेही ) कर्म-अकर्म-शास्त्रकी उपपत्ति दिखलाई जा सकती है या 
नहीं । इस च्चासे उन लोगोंने यह निश्चय किया है, कि नीतिशास्त्रका विवेचन 
करनेमें अध्यात्मशास्त्रकी कुछभी आबश्यकता नहीं है। किसी कर्मके भले या बुरे 
होनेका निर्णय उस कमंके बाह्य परिणामोसे - जो प्रत्यक्ष दीख पड़ते हैं- किया 
जाना चाहिये; और ऐसाही कियाभी जा सकता है। क्‍योंकि, मनुष्य जो जो कर्म 
करता है, वह सब सुखके लिये या दुःख-निवारणार्थशी किया करता है। और तो 
क्या “सब मनुष्योंका सुख ' ही ऐंहिक परमोट्रेश है; और यदि सब कर्मोका अंतिम 
दृश्य फल इस प्रकार निश्चित है, तो नीति-निर्णयका सच्चा मार्ग यही होना चाहिये, 
कि सब कर्मोकी नीतिमत्ता, सुखप्राप्ति या दुःखनिवारणका तारनम्य अर्थात्‌ लघुता 
- गुरुता देखकर, निश्चित की ज़ावे। जब कि व्यवहारमें किसी वस्तुका भला- 
बुरापन केवल बाहरी उपयोगहीसे निश्चित किया जाता है, - जैसे, जो गाय छोटे 
सींगोवाली और सीधी होकरभी अधिक दूध देती है, वही अच्छी समझी जाती है 
- तब इसी प्रकार जिस कमंसे सुख-प्राप्ति या दु:ख-निवारणात्मक बाह्य फल अधिक 
हो, उसीको नीतिकी दृष्टिसेभी श्रेयस्कर समझना चाहिये। जब हम लोगोंकों 
केवल बाह्य और दृश्य परिणामोंकी लघुता-गुरुता देखकर नीतिमत्ताके निर्णय: 
करनेकी यह सरल और शास्त्रीय कसौटी प्राप्त हो गई है, तब उसके लिये आत्म- 
अनात्मके गहरे विचार-सागरमे चक्‍कर खाते रहनेकी कोई आवश्यकता नहीं है । 
४ अर्क चेन्मध्‌ विदेत किमर्थ पव॑तं ब्रजेत * - पासहीमें मधु मिऊ जाय तो मधु- 
मक्खीके छत्तेकी खोजमें जंगरूमें क्‍यों जाएँ ? किसीभी कर्मके केवल बाह्य फलकों 
देखकर नीति और अनीतिका निर्णय करनेवाले उक्त पक्षकों हमने “ आधि- 
भौतिक सुखवाद ” कहा है। क्‍यों कि नीतिमत्ताका निर्णय करनेके लिये इस मतके 
अनुसार जिन सुख-दुःखोका विचार किया जाता है, वे सब प्रत्यक्ष दिखनेवाले, 
और केवल बाह्य अर्थात्‌ बाह्य पदार्थोंकरा इंद्रियोंके साथ संयोग होनेपर उत्पन्न होने- 
वाले, यानी आधिभोतिक हैं; और यह पंथभी सब संसारका केवल आधिभौतिक 





# कुछ लोग इस श्लोकमें अक शब्दसे 'आक या मदार के पेड़काभी अर्थ 
लेते हैं। परंतु बहासूत्र ३. ४. ३. के शांकरभाष्यकी टीकामें आनंदगिरीने अकं' 
शब्दका अर्थ समीप किया है। इस श्लोकका दूसरा चरण यह है - “ सिद्धस्या्थंस्थ 
संप्राप्तौ को विद्वान्यत्नमाचरेत्‌ | ” है 


५. अन्यमजस- 


आधिमनोतिक सुखवाद ७ 


दृष्टिसि विचार करनेवाले पंडितोसेही चलाया गया है । इसका विस्तृत वर्णन इस 
ग्रंथ्में करना असंभव है- भिन्न भिन्न ग्रंथकारोंके मतोंका सिर्फ़ सारांश देनेके 
लियेही स्वतंत्र ग्रंथ लिखना पड़ेगा, इसलिये श्रीमद्भगवद्गीत।के कर्मयोगशास्त्रका 
स्वरूप और महत्त्व पूरी तौरसे ध्यानमें आ जानेके लिये नीतिशास्तके इस आधि- 
भौतिक पंथका जितना स्पष्टीकरण अत्यावश्यक है, उतनाही संक्षिप्त रीतिसे इस 
प्रकरणमें एकत्तित किया गया है। इससे अधिक बातें जाननेके लिये पाठकोंको 
पश्चिमी विद्वानोंके मूल ग्रंथही पढ़ने चाहिये । ऊपर कहा मया हैं, कि परलोक या 
आत्मविद्याके विषयमें आधिभौतिकवादी उदासीन रहा करते हैं; परंतु इसका 
यह मतलब नहीं है, कि इस पंथके सब विद्वान लोग स्वार्थसाधक, अपस्वार्थी अथवा 
अनीतिमान्‌ टुआ करते हैं । यदि इन लोगोंमें पारलौकिक दृष्टि नहीं है तो न सही । 
ये मनुष्यके कतंव्यके विषयमें यही कहते हैं, कि प्रत्येक मनुष्यको अपनी ऐंहिक 
दृष्टिहीको - जितनी बन सके उतनी - व्यापक बना कर समूचे जमत्‌के कल्याणके 
लिये प्रयत्त करना चाहिये। इस तरह अंत:करणसे और उत्साहके साथ उपदेश 
करनेवाले कांट, मिल, स्पेन्सर आदि सात्तविक वृत्तिके अनेक पडित इस पंथ्में हैं; 
और उनके ग्रंथ अनेक प्रकारके उद्घात्त और प्रगलल्‍्भ विचारोंसे भरे रहनेके कारण 
सब लोमोंके पढ़ने योग्य हैं। यद्यपि कर्मयोगशास्त्रके पंथ भिन्न है, तथापि जबतक 
४ संसारका कल्याण ” यह बाहरी उद्देश्य छुट नहीं गया है तबतक भिन्न रीतिसे 
नीतिशास्त्रका प्रतियादन करनेवाले किसी मार्ग या पंथका उपहास करना अच्छी 
वात नहीं है। अस्तु; आधिभौततिकवादियोंमें इस विषयपर मतभेद है, कि नैतिक 
कर्म-अकर्मका निर्णय करनेके लिये जिस आधिभौतिक बाह्य सुखका विचार करना 
है वह किसका है ? स्वयं अपना है या दूसरेका; एकहीः व्यक्तिका है, था अनेक 
व्यक्तियोंका ? अब संक्षेपमें इस बातका क्रेमण: विचार किया जायमा, कि नये और 
पुराने सभी आधिभौतिक-वादियोंके मुख्यतः कितने वर्ग हो सकते हैं; और उनके 
ये पंथ कहाँतक उक्त अथवा निर्दोषः हैं । 
इनमेंसे पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सुखवादियोंका है। इस पंथका कहना है, 
कि परलोक और परोपकार सब झूठ है। आध्यात्मिक धर्मशास्त्रोंकी चालाक लोगोंने 
अपना पेट भरनेके लिये लिखा है। इस दुनियामें: स्वार्यह्दी सत्य है, और जिस 
उपायसे स्वार्थ सिद्ध हो सके, अथवा जिसके द्वारा स्वयं अपने आधिभौतिक मुखकी 
बुद्धि हो उसीको न्याय्य, प्रशस्त या श्रेयस्कर समझना चाहिये। हमारे हिंदुस्थानमें 
बहुत पुराने समयमें कर्वाकने बडे उत्साहसे इस मतका प्रतियादन किया था 
और रामायणमें जाबालिने अयोध्याकांडके अंतमें श्रीरामचंद्रजीको जो कुटिल 
उपदेश दिया है वह, तथा महाभारतमें वणित कशणिकनीत्ति ( मभा. आ. १४२ ) भी 
इसी प्रकारकी है। चार्वाकका मत है, कि जब पंचमहाभूत एकत्र हो जाते हैं, तब 
उनके मिलापसे आत्मा नामका एक गुण उत्पन्न हो जाता है; और देहके जलनेपर 


ज्ट गीतारहस्य अथवा कमयोगशाखस्र 


उसके साथ साथ वहभी चल जाता है। इसलिये विद्वानोका कतेंव्य है, कि आत्म- 
विचारके झंझटमें न पड़कर जबतक यह शरीर जीवित अवस्थामें है, तबतक 
/ ऋण ले कर भी त्योहार मनावें ”“- ? “ ऋणं क्रृत्वा घृतं पिबेत्‌ ” - क्योंकि मरने 
पर कुछ नहीं है। चार्वाक हिंदुस्थानमें पैदा हुआ था, इसलिये उसने घृतहीमसे अपनी 
तृष्णा बुझा ली । नही तो उक्त सूत्रका रूपातर “ ऋण क्ृत्वा सुरां पिबेत्‌ ” हो गया 
होता । कहाँका धर्म और कहाँका परोपकार ! इस संसारमें जितने पदार्थ परमेश्वरने, 
-शिव, शिव भूल हो गई। परमेश्वर आया कहाँसे ? - इस संसारमें जितने 
पदार्थ है, वे सब मेरेही उपभोगके लिये हैं। उनका दूसरा कोईभी उपयोग नही 
दिखाई पड़ता - अर्थात्‌ है ही नहीं ! में मरा कि दुनिया डंबी ! इसलिये जबतक 
में जीता हे, तब आज यह तो कछ वह; इस प्रकार सव कुछ अपने अधीन करके 
अपनी सारी काम-वासनाओको तृप्त कर लूँगा। यदि में तप करूंगा, अथवा कुछ 
ज्ञान दंगा तो वह सब में अपने महत्त्वकों वढ़ानेहीके लिये करूँगा; और यदि मेँ 
राजसूय या अश्वमेध यज्ञ करूँगा, तो उसे में यही प्रकट करनेके लिये करूँगा, कि 
मेरी सत्ता या अधिकार सर्वत्र अबाधित है। सारांश, इस जगतका मैंही केंद्र हूँ; 
और केवल यही सब नीतिशास्त्रोका रहस्य है। बाकी सब झूठ है। ऐसेही आसुरी 
मताभिमानियोका वर्णन गीताक़े सोलह॒वें अध्यायमें किया गया है-'' ईश्वरो5हमहं भोगी 
सिद्धो:हं बलवान्‌ सुखी / (गीता १६. १४) - “ मेही ईश्वर, मैही भोगनेवाला ; और 
मेही सिद्ध बलवान और सूखी हू । ” यदि श्रीकृष्णके बदले जावालिके समान इस 
पथवाछा कोई आदमी अर्जुनकों उपदेश करनेके लिये होता, तो वह पहले अर्जुनके 
कान मलरूकर यह बतछाता, कि “अरे तू म-ज तो नहीं है ? लड़ाईमें सबको जीत 
कर अनेक प्रकारके राजभोग और विलासोंके भोगनेका यह वह्या मौका पाकरभी 
तू “ यह करूँ कि वह करूँ ? ” इत्यादि व्यर्थ भ्रममें कुछका कुछ बक रहा है। यह 
मोक्रा फिरसे मिलनेका नहीं। कहाँका आत्मा और कहाँके कुटुवियोंकों लिये बैठा 
है। उठ, तैयार हो; सब लोगोंकों ठोक-पीटकर सीधा कर दे; और हस्तिनापुरके 
साऊराज्यका सुख्मे नप्कंटक उपभोग कर ! इसीमें तेरा परम कल्याण है। स्वय 
अपने दृश्य तथा ऐंहिंक सुखके सिवा इस संसारमे और रखाही क्‍या है? ” परंतु 
अर्जुनने इस घृणित, स्वार्थ-साधक और आसुरी उपदेशकी प्रतीक्षा नहीं की - उसने 
पहलेही श्रीकृष्णस कह दिया कि :- 
एतान्न हंतुमिच्छामि घ्नतोषपि मधुसुदन । 
अपि ब्रेलोक्यराज्यस्य हेतो: कि नु महोकृते ॥॥ 
थ्वीहीका क्यो, परंतु यदि तीनों लोकोंका राज्य ( इतना बड़ा विषय-सुख ) 
ग्री ( इस युद्धके द्वारा ) मुझे मिल जाय, तोभी मैं कौरवोंको मारना नहीं चाहता। 
भलेही वे मेरी गर्दन उड्ा दें ! ” ( गीता १. ३५ )। अर्जनते पहलेहीसे जिस स्वार्थ- 
परायण और आधिभौतिक सुश्रवाद-पंथका इस तरह .निषेध किया है, उसके आसुरी 
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मतका केवछ उल्लेख करनाही उसका खंडन करना कहा जा सकता है। दूसरोंके 
हित-अनहितकी कुछभी परवाह न करके सिर्फ़ अपने खदके विषयोपभोग-सुखकों 
परम-पुरुषाथ मान कर नीतिमत्ता और धर्मकों ठुकरा देनेवाले आधिभौतिक 
वादियोंकी यह अत्यत कनिष्ठ श्रेणी कर्मयंगशास्त्रके सब ग्रथकारोके द्वारा. और 
सामान्य छोगोंके द्वाराभी वबहुतही अनीति की, त्याज्य और गह्म॑ मानी गई है। 
अधिक क्‍या कहा जाय, यह पथ नीतिशास्त्र अथवा नीतिविवेचनके नामकोभी 
पात्र नहीं है। इसलिये इसके बारेमें अधिक विचार न करके आधिभौतिक 
सुखवादियोके दूसरे वर्गकी ओर ध्यान देना चाहिये ! 

खुत्लमखुल्ला या प्रकट स्वार्थ संसारमें चड नहीं सकता । क्योंकि यह प्रत्यक्ष 
अनुभवकी बात है, कि यद्यपि आधिभौतिक विपयसुख प्रत्यकको इष्ट होता है; 
तथापि जब हमारा सुख अन्य लोगोके सुखोपभोगमे बाधा डालता है, तब वे लोग 
बिना विध्न उपस्थित किये नहीं रहते। इसलिये दूसरे कई आधिभौतिक पंडित 
प्रतिपादन किया करते हैँ, कि यद्यपि स्वयं अपना सुख या स्वार्थ-साथनही हमेशा 
उद्देश्य है. तथापि सब लोगोंको अपनेही समान रियायत दिये बिना सुखका मिलना 
संभव नहीं है । इसलिये अपने सुखके लियेही दूरदाशिताके याथ अन्य लोगोके सुखकी 
ओरभी ध्यान देना चाहिये। इन आधिभौतिकवादियोंकी गणना हम दूसरे वर्ममें 
करते है। वल्कि यह कहना चाहिये, कि नीतिकी आधिभौतिक उपपत्तिका यथार्ये 
आरंभ यहीसे होता है। क्योकि इस वर्गके लोग चार्वाक्रके मतानुसार यह नहीं 
कहते, कि समाज-सुधारके लिये नीतिक्रे बंधतोकी कुछ आवश्यकताही नहीं है। 
कितु इन ,लोगोंने अपनी विचारदृष्टिसे इस बातका कारण बतलाया है, कि सभी 
लोगोंको उनका पालन क्‍यों करना चाहिये । इनका कहना यह है, कि यदि इस 
बातका सूक्ष्म विचार किया जाय, कि संसारमें अहिसा-धर्म केसे चला और लोग 
उसका पालन क्‍यों करते हैं, तो यही मालूम होगा, कि ऐसे स्वार्थभूलक भयके 
सिवा उसका दूसरा कोई कारण नहीं है, जो इस वाक्यसे प्रकट होता है - यदि 
मैं लोगोंको मारुँगा ठो वे मझेनी मार लेंगे; और फिर मुझे अपने सुखोंसे हाथ 
धोना पडेगा |  अहिसा-धर्मके अनुसारही अन्य सब धर्मभी इसी या एऐसेही स्वार्थ- 
मूलक कारणोंसे प्रचलित हुए हैं। हमें दुःख हुआ, तो हम रोते है; और दूसरोंको 
हुआ, तो हमें दया आती है । क्‍यों ? इसी लिये न, कि हमारे मनमें यह डर पैदा होता 
है, कि कही भविष्बमें हमारीभी ऐसीही दुःखमय अवस्था न हो जाय | परोपकार, 
उदारता, दया, ममता, कृतज्ञता, नम्नता, मित्रता इत्यादि जो गूण लोगोंके सुखके 
लिये आवश्यक मालम देते हैं, वे सब - यदि उनका मूलस्वरूप देखा जाय तो - 
अपनेही सुखके लिये या अपनेही दुःखनिवारणार्थ हैं। कोई किसीकी सहायता करता 
है, या कोई किसीको दान देता है। क्‍यों ? इसीलिये न कि जब हमपरभी आ 
भोतेगी, तब वे हमारी सहायता करेगे। हम अन्य लोगोंको इसलिये प्यार करते 
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हैं, कि वेभी हमको प्यार करें। और कुछ नहीं तो हमारे मनमें यह स्वार्थमूलक हेतु 
अवश्य रहता है कि लोग हमें अच्छा कहें । परोपकार और परार्थ दोनों शब्द केवल 
अआंतिमूलक हैं। यदि कुछ सच्चा है तो स्वार्थ; और स्वार्थ कहते हैं अपने लिये 
सुख-प्राप्ति या अपने दुःखनिवारणकों। माता बच्चेको दूध पिलाती है; इसका 
कारण यह नही है, कि वह बच्चेसे प्रेम करती हो; सच्चा कारण तो यही है, कि 
उसके स्तनोंमें दूध भर जानेसे उसे जो दुःख होता है, उसे कम करनेके लिये - अथवा 
भविष्यमें यही लडका मुझे प्यार करके सुख देगा, इस स्वार्थ-सिद्धिके लियेही वह 
उपाय करती है - इस प्रकार उक्त कथनका अर्थ होता है। इस बातको दूसरे वर्ग के 
आधिभौतिकवादी मानते हैं, कि स्वयं अपनेही सुखके लियेभी क्‍यों न हो, परंतु 
भविष्यपर दृष्टि रखकर ऐसे नीतिधर्मका पालन करना चाहिये, कि जिससे दूसरोंको 
भी सुख हो । बस, यही इस मतमें और चा्वाकिके मतमें भद है। तथापि चार्वाके 
मतके अनुसार इस मतमेंभी यह माना जाता है, कि मनुष्य केवल विषय-सुखमें, 
रूप स्वार्थमें ढला हुआ एक पुतला है। इंग्लैंडमें हॉब्स और फ्रान्समें हेल्वेशिअसने 
इस बातका प्रतिपादन किया है। परंतु इस मतके अनुयायी अब न तो इंग्लैंडमेंही 
और न कही बाहरभी अधिक मिलेंगे। हॉब्सके नीतिधर्मकी इस उपपत्तिके 
प्रसिद्ध होनेपर बटलरसरीखे* विद्वानोंने उसका खंडन करके सिद्ध किया, कि 
मनुष्य-स्वभाव केवल स्वार्थी नहीं है; स्वार्थके समानही उसमें जन्मसेही भूतदया, 
प्रेम, कृतज्ञता आदि सद्गुणभी कुछ अंशमें रहते हैं। इसलिये किसी व्यवहार या 
कमका नैतिक दृष्टिसे विचार करते समय केवल स्वार्थ या दूरदर्शी स्वार्थंकी ओर 
ही ध्यान न दे कर मनुष्य-स्वभावकी दो स्वाभाविक प्रवृत्तियों ( अर्थात्‌ स्वार्थ और 
परार्थ ) की ओर नित्य ध्यान देना चाहिये । जब हम देखते हैं कि व्याध्य सरीखे 
क्र जानवरभी अपने बच्चोंकी रक्षाके लिये प्राण देनेको तैयार हो जाते हैं, तब 
हम यह कभी नहीं कह सकते कि मनुष्यके हृदयमें प्रेम और परोपकारबुद्धि जैसे 
सदुगुण केवल स्वार्थहीसे उत्पन्न हुए हैं। इससे सिद्ध होता है, कि धर्म-अधर्मकी 
परीक्षा केवल दूरदर्शी स्वार्थसे करना झास्त्रकी दृष्टिसेभी उचित नहीं है। यह 
बात हमारे प्राचीन पंडितोंकोभी अच्छी तरहसे मालूम थी, कि केवल संसारमें 
लिप्त रहनेके कारण जिस मनुष्यकी बृद्धि शुद्ध न्टों रहती है, वह मनुष्य जो कुछ 
परोपकारके नामसे करता है, बहुधा अपनेही हितके लिये करता है। महाराष्ट्रमे 
तुकाराम महाराज एक बड़ें भारी भगवद्भकत हो गये हैं! वे कहते हैं, कि “ बह 


# हॉब्सका मत उसके 72/४8/#८४ नामक ग्रंथमें संग्रहीत है, तथा बटलरका 
मत उसके 35शक्ष०द ० अक्रणदा /(०४४४८ नामक निबंधमें है। हेल्वेशिअसकी 
पुस्तकका सारांश मोलेने अपने 2४४०४ विषयक ग्रंथ (7०. #, ऋ०9. ५ ) 
में दिया है। 
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दिखलानेके लिये तो रोती है सासके हितके लिये; परंतु हृदयका भाव कुछ औरही 
रहता है। (तु. गा. ३५८३. २) / बहुतमे पंडित तो हेल्वेशिअससेभी आगे बढ़ 
गये हैं। उदाहरणार्थ, “ मनुष्यकी स्वार्थप्रवृत्ति तया परार्थप्रवृत्तिमी दोषमय होती 
है प्रवर्तेनालक्षणा दोषा: ” इस गौतम-न्यायसूत्र ( १. १. १८ ) के आधारपर 
ब्रह्मसूत्रभाष्यमें श्रीशंकराचार्यने जो कुछ कहा है ( वे. सू. जां. भा. २. २. ३ ), 
उसपर टीका करते हुए आनंदगिरि लिखते हैं, कि “ जब हमारे हृदयमें कारूण्यव॒त्ति 
जागृत होती है, और हमको उससे जो दुःख होता है, उस दू:ःखको हटानेके लिये हम 
अन्य लोगोंपर दया या परोपकार किया करते हैं। ” आनंदगिरिका यही युक्तिवाद 
प्रायः हमारे सब संन्यासमार्गीय ग्रंथोंमें पाया जाता है; जिससे यह सिद्ध करनेका 
प्रयत्त दीख पड़ता है, कि सब कर्म स्वार्थमूलक होनेके कारण त्याज्य हैं। परंतु बृह- 
दारण्यकोपनिषद्‌ ( बु. २. ४. ४. ५) में याज्ञवल्कथ और उनकी पत्नी मेत्नेयीका 
जो संवाद दो स्थानोंपर है, उसमें इसी युक्तिवादका उपयोग एक दृसरीही अद्भुत 
रीतिसे किया गया है। मैत्ेयीने पूछा “ हम अमर कंसे बनेंगे ?”' इस प्रश्नका उत्तर 
देते समय याज्ञवल्क्य उससे कहते हैं, “ हे मैत्रेयी ! स्त्री अपने पतिको चाहती है 
वह पतिहीके लिये नहीं कितु वह अपनी आत्माके लिये उसे चाहती है। इसी तरह 
हम- अपने पूत्रसे उसके हिताथे प्रेम नहीं करते; कितु हम स्वयं अपनेही लिये उससे 
प्रेम करते हैं ।* द्रव्य, पशु और अन्य वस्तुओके लियेभी यही न्याय उपयुक्त है। 
“/ आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रियं भवति ” - अपने आत्माके प्रीत्यर्थधी सब पदार्थ 
हमें प्रिय लगते हैं। और यदि इस तरह सब प्रेम आत्ममूलक है, तो क्या हमको 
सबसे पहले यह जाननेका प्रयत्न नहीं करना च्राहिये, कि आत्मा ( हम ) क्‍या है ? ” 
यह कहकर अंत याज्ञवल्क्यने यही उपदेश दिया है, “ आत्मा वा अरे द्रष्टव्य: 
शक्षोतव्यो मंतव्यों निधिध्यासितव्य: ' - अर्थात्‌ “ सबसे पहले यह देखो, कि आत्मा 
कौन है, फिर उसके विषयमें सुनो और उसका मनन तथा ध्यान करो। 

उपदेशके अनुसार एक बार आत्माके सच्चे स्वरूपकी पहचान होनेपर सब जंगत्‌ 
आत्ममय दिख पडने लगता है; और स्वार्थ तथा परार्थका भेदही मनमें रहने नहीं 
पाता । याज्ञवस्क्थका यह युक्तिवाद दिखनेमें तो हॉब्सके मतानुसारही है; परंतु 
यह बातभी किसीसे छिपी नहीं है, कि इन दोनोंके निकाके गये अनुमान एक दूसरेके 
विरुद्ध है। हॉब्स स्वार्थ्वीको प्रधान मानता है; और सब परार्थोंको दूरदर्शी स्वार्थ काही 
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एक स्वरूप मानकर कहता है, कि इस संसारमें स्वार्थ: सिवा और कुछ नहीं । 
याज्षवल्वय स्वार्थ' शब्दके 'स्वा ( अपना ) पदके आधारपर दिखलाते हैं, कि 
अध्यात्मदृष्टस अपने एकही आत्मामें सब भूतोंका और सब भूतोंमें अपने आत्माका, 
अविरोध भावसे समावेश कंसे होता है। यह दिखला कर उन्होंने स्वार्थ और 
पराथेने दिखनेवाले द्वतके झगड़ेकी जड़हीकों काट डाला है। याज्ञवल्क्थके उक्त 
मत ओर सनन्‍्यासमार्गीय मतपर अधिक विचार आगे किया जायगा। यहाँपर 
याज्षवत्क्य आद्दियोके मतोका उल्लेख यही दिखलानेके लिये किया गया है, कि 
सामान्य मनृष्योंकी प्रवृत्ति स्वार्थविषयक अर्थात्‌ आत्मसुखविषयक होती है” 
- इस एकहो बातकों थोड़ा-त्रहुत महत्त्व दे कर, अथवा इसी एक बातको सर्वथा 
अपवाद-रहित मान कर, हमारे प्राचीन ग्रंथकारोंने उसी बातसे हॉब्सके विरुद्ध 
दूसरे अनुमान कैसे निकाले हैं । 
जब यह बात सिद्ध हो चुकी, कि मनुष्यका स्वभाव केवल स्वार्थभूलक अर्थात्‌ 
तमागुणी या राक्षसी नहीं है - जैसा कि अंग्रेजी ग्रंथकार हॉन्स और फ्रेंच पंडित 
हेल्वेशिअस कहते हैं - कितु मनुष्य-स्वभावमें स्वार्थक साथही परोपकारबुद्धिकी 
सात्त्विक मनोवृत्तिभी जन्मस स्वतंत्र रूपसे पाई जाती है। अर्थात्‌ जब यह सिद्ध 
हो थुका कि परोपकार केवल दूरदर्शी स्वार्थ नहीं है, तब स्वार्थ अर्थात्‌ स्‍्वसुख और 
पराथे अर्थात्‌ दूसरोका सुख, इन दोनों तत्त्वोॉपर समदृष्टि रखकर कार्य-अकार्य 
व्यवस्थाशास्त्रकी रचना करनेकी आवश्यकता प्रतीत हुई। यही आधिभौतिक- 
दादियोका तीसरा वर्ग है। इस पक्षमेंभी यह आधिभौतिक मत मान्य है, कि स्वार्थ- 
परार्थ दोनों सासारिक सुखवाचक हैं। सांसारिक सुखके परे कुछभी नहीं है। भेद 
केवछ इंतनाही है, कि इस पंथके लोग स्वार्थबुद्धिके समान परार्थबुद्धिकोभी स्वाभा- 
विक मानते हैँ। इसलिये वे कहते हैं कि नीतिका विचार करते समय स्वार्थके 
समान परार्थकी ओरभी ध्यान देता चाहिये । सामान्यतः स्वार्थ और पराथंमें विरोध 
उत्तक्ष नहीं होता; इसलिये मनुष्य जो कुछ करता है, वह सब प्राय: समाजकेभी 
हितका होता है। यदि किसीने धनसंचय किया, तो उससे समस्त समाजकाभी 
हित होता है; क्योंकि, अनेक व्यक्तियोंके समूहको समाज कहते हैं; और यदि उस 
समाजका प्रत्यक व्यवित दूसरेकी हानि न कर यदि अपना लाभ करने लगें, तो 
उसस कुल समाजका हितही होगा। अतएव इस पंथके छोगोंने निश्चित किया है 
कि अपने खुखकी ओर दुर्जक्ष न करके यदि कोई मनुष्य लोकहितका कुछ काम कर 
सके, ता एसा करना उसका कतंव्य है। परंतु इस पक्षके लोग परार्थकी श्रेष्ठताको 
स्वीकार नहीं करते; कितु वे यही कहते हैं, कि हर समय अपनी बढ्धिके अनसार 
इस बातका विचार करते रहो, कि स्वार्थ श्रेष्ठ है या परार्थ । इसका परिणाम 
यह होता है कि जब स्वार्थ और परार्थमें विरोध उत्पन्न होता है, तब इस प्रश्नका 
निर्णय करते समय बहुधा मनुष्य स्वार्शीकी ओर अधिक झुक जाया करता है 
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कि लोक-सुखके लिये अपने कितने सुखका त्याग करना चाहिये | उदाहरणार्थ, यदि 
स्वार्थ और परा्थकों एक समान प्रबल मान लें, तो सत्यके लिये प्राण देने और राज्य 
खो देनेकी बात तो दूरही रही; परंतु इस पंथके मतसे यहभी निर्णय नहीं हो सकता, 
कि बहुतसी द्रव्यकी बहुतसी हानिभी सहनी चाहिये या नहीं। यदि कोई उदार 
मनुष्य परार्थके लिये प्राण दे दें, तो इस पंथवाले कदाचित्‌ उसकी स्तुति कर देंगे; 
परंतु जब उनपर आबीतेगी तब स्वार्थ-परार्थ दोनोंहीका आश्रय करनेवाले ये लोग 
स्वार्थवी ओरही अधिक झुकेंगे । ये लोग, हॉब्सके समान परार्थंकों एक प्रकारका 
दूरदर्शी स्वार्थ नहीं मानते, कितु ये समझते हैं, कि हम स्वार्थ और पराथंको तराजूमें 
तोल कर उनके तारतम्य अर्थात्‌ उनकी न्यूनाधिकताका विचार करके बड़ी चतुराईसे 
अपने स्वार्थका निर्णय किया करते हैं । अतएव ये लोग अपने माग्गको उदात्त' या 
बुद्धिमान स्वार्थ ( परंतु है तो स्वार्थही ) कहकर उसकी बड़ाई मारते है;* परंतु 
देखिये, भतृहरिने क्या कहा है :- 

एके सत्पुरुषा: परार्थंघटका: स्वार्थान्‌ परित्यज्य ये । 

सामान्यास्तु परार्थमड्मभृतः स्वार्थाषविरोधेन ये ।। 

तेष्मी मानवराक्षसाः परहितं स्वार्थाय निध्नन्ति ये । 

ये तु ध्नन्ति निरर्थक परहितं ते के न जानीमहे ।। 

४ जो अपने लाभको त्याग कर दूसरोंका हित करते हैं, वेही सच्चे सत्पुरुष 
हैं। स्वार्थवी न छोड़ कर जो लोग लोकहितके लिये प्रयत्न करते हैं, वे पुरुष सामान्य 
हैं और अपने लाभके लिये जो दूसरोंका नुकसान करते हैं वे केवल नीच मनुष्यही 
नहीं हैं, उनको मनुष्याकृति राक्षस समझना चाहिये। परंतु एक प्रकारके मनुष्य 
औरभी हैं, जो लोकहितका निरथंक नाश किया करते हैं - मालूम नहीं पड़ता कि 
ऐसे मनुष्योंको क्या नाम दिया जाय ” ( भर्तुं. नी. श. ७४ ) इसी तरह राजधममंकी 
उत्तम स्थितिका वर्णन करते समय कालिदासनेभी कहा है - 

स्वसुखनिरभिलाषः खिद्यसे लोकहेतोः । 

प्रतिदिनमथवा ते वृत्तिरेवंविधेव ॥। 
अर्थात्‌ तू अपने सुखकी परवाह न करके लोकहितके लिये प्रतिदिन कष्ट उठाया 
करता है! अथवा तेरी वृत्ति ( पेशा ) ही यही है ( शाकुं. ७. ७ ) भतुंहरि या 
कालिदास यह जानना नहीं चाहते थे, कि कर्मयोगशास्त्रमें स्वार्थ और परार्थको 
स्वीकार करके उन दोंनो तत्त्वोंके तारतम्य-भावसे धर्म-अधर्म या कर्म-अकर्मका 
निर्णय कैसे करना चाहिये; तथापि परार्थके लिये स्वार्थ छोड़ देनेवाले पुरुषोंको 
उन्होंने जो प्रथम स्थान दिया है; वही नीतिंकी दृष्टिसेभी न्याय्य है। इसपर 
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इस पंथके लोगोंका यह कहना है, कि “ यद्यपि तात्त्विक दृष्टिसे परार्थ श्रेष्ठ है 
तथापि परम सीमाकी शुद्ध नीतिकी ओर न देखकर हमें सिर्फ यही निश्चित करना 
है, कि साधारण व्यवहार में सामान्य' मनृष्योंको कैसे चलना चाहिये। और इसलिये 
हम  बद्धिमान स्वार्थ को जो अग्रस्थान देते हैं, वही व्यावहारिक दृष्टिसे उचित 
है ! ”* परंतु हमारी समझके अनुसार इस युक्तिवादसे कुछ लाभ नहीं है। ब/जारमें 
जितने माप-तौल नित्य उपयोगमें लाये जाते हैं, उनमें थोद्यबहुत फ़र्क रहताही 
है; बस, यही कारण बतल्‍हूा कर यदि प्रमाणभूत सरकारी माप-तौलमेंभी कुछ 
न्यूनाधिकता रखी जाय तो क्या उनके खोटे-पनके लिये हम अधिकारियोंकों दोष 
नहीं देंगे ? इसी न्यायका उपयोग कर्मयोगशास्त्रमेंभी किया जा सकता है। नीति- 
धर्मेके पूर्ण, शुद्ध और नित्य स्वरूपका शास्त्रीय निर्णय करनेके लिये ही नीतिशास्त्नकी 
प्रवत्ति हुई है; और इस कामको यदि नीतिशास्त्न नहीं करेगा, तो हमें उसको 
निष्फल कहना पड़ेगा। सिज्विकका यह कथन सत्य है, कि बुद्धिमान स्वार्थ 
सामान्य मनुष्योंका मार्ग है। भतृडुरिका सतभी ऐसाही है। परंतु यदि इस बातकी 
खोज की जाय, कि पराकाष्टाकी नीतिमत्ताके विषयमें उक्त सामान्य छोगोंका 
क्या मत है; तो यह मालम होगा कि, सिज्विकने बुद्धिमान स्वार्थकों जो महत्त्व 
दिया है, वह गलत है। क्योंकि साधारण लोगभी यही कहते हैं, कि निष्कलंक 
नीतिके तथा सत्पुरुषोंके आचारणके लिये यह कामचलाऊ मार्ग श्रेयस्कर नहीं है। 
इसी बातका वर्णन भतृहरिने उक्त श्लोकमें किया है। 

आधिभौतिक सूखवादियोंके निम्नलिखित तीन वर्गोका अबतक वर्णन किया 
गया :- (१) केवल स्वार्थी; (२) दूरदर्शी स्वार्थी; और (३) उभयवादी अर्थात्‌ 
ब॒द्धिमान स्वार्थी । इन तीन वर्गोके मुख्य दोषभी बतला दिये गये हैं; परंतु इतनेहीसे 
सब आधिभौतिक पंथ पूरे नहीं हो जाते । उसके आगे का -- और सब आधिभौतिक 
पथों में श्रेष्ठ पंथ वह है - जिसमें कुछ साक्त्तिक तथा आधिभौतिक पंडितोंनेत यह 
प्रतिपादन किया है, कि “ एकही मनुष्यके सुखको न देखकर - सब मनुष्यजातिके 
आधिभौतिक सुख-दुःखके तारतम्यकों देखकरही - नैतिक कार्य-अकार्यका निर्णय 
करना चाहिये। एकही कृत्यसे, एकही समयमें, समाजके या संसारके सब 
लोगोंको सुख होता असंभव है! कोई एक बात किसीट! सुखकारक मालम होती 
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निकाला हुआ नहीं है; मामान्य सुशिक्षित अंग्रेजी लोक प्रायः इसी पंथके 
अनुयायी है । इसे ('0ाच्राञआ-इसा$० 29704॥9 कहते हैं । 

पै बेंथेघ, सिल्ल आदि पंडित इस पंथके अगुआ हैं । 67४8/९५६ 200०0 ० (९ 
हक 25 7ए_णा0श/ का हमने “ अधिकांश छोगोंका अधिक सुख ” यह भाषांतर 
कया है। 
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है. तो वही दूसरेकों दुःखदायक हो जाती है। परतु जैस घुग्धुको प्रकाश नापसंद 
होनेके कारण कोई प्रकाशहीकों त्याज्य नहीं कहता, उसी तरह यदि किसी 
विशिष्ट संप्रदायकों कोई बात लाभदायक मालूम न हो दो कर्मयोगशास्त्रमे भी यह 
नहीं कहा जा सकता, कि वह सभी लोगोंकों हितावह नहीं है । और, इसी लिये 
“ मब लोगोंका सुख / इन शब्दोंका अर्थभी “ अधिकाश लोगोंका अधिक सुख 

करना पड़ता है। इस पंथके मतका सारांश यह है, कि / जिससे, अधिकांश छोगोका 

अधिक सुख हो, उसी बातकों नीतिकी दृष्टिसे उचित और ग्राह्मय मानना चाहिये 
और उसी प्रकारका आचरण करना इस ससारमे मनुप्यका सच्चा कर्तव्य है। 

आधिभौतिक सुखवादियोंका उक्त तत्त्व आध्यात्मिक पंथकों मंजूर हैं। यदि यह 
कहा जाय तोभी कोई आपत्ति नहीं कि आध्यात्मिकवादियोनेही इस तत्त्वकों अत्यंत 
प्राचीन कालमें ढूंढ निकाला था। और भेद इतनाही है, कि अब आधिभौतिकवा- 
दियोंने उसका एक विशिष्ट रीतिसे उपयोग किया है। तुकाराममहाराजने कहा है, 
कि “ संतजनोंकी विभूतियाँ केवल जगतके कन्याणके छिये हैं - वे छोग परोपकार 
करनेमें अपने शरीरकों कष्ट दिया करते हैँ। / अर्थात्‌ इस तत्वकी सच्चाई और 
योग्यताके विषयमें कुछभी संदेह नहीं है। स्वयं श्रीमद्भगवद्गीतामेंभी, पूर्ण 
योगयुक्‍त अर्थात्‌ कमेयोगयक्‍्त ज्ञानी पुरुषोंके छक्षणोंका वर्णन करने हुए, यह बात 
दो बार स्पष्ट कही गई है, कि वे लोग  सर्वभूतहिते रता: ' अर्थात्‌ सब प्राणियोंका 
कल्याण करनेहीमें निमग्न रहा करत हैं ( गी. ५. २०; १२. ४ ) | इस बातका 
पता दूसरे प्रकरणमें दिये हुए महाभारतके “ यद्भूतहितमत्यंतं तत्‌ सत्यमिति 
धारणा ” वचनसे स्पप्टतया चलता है, कि धर्म-अधमंका निर्णय करनेके लिये 
हमारे शास्त्रकार इस तत्त्वको हमेशा ध्यानमें रखते ये | परंतु हमारे भास्त्रका रोके 
कथनानुसार 'सर्वभूतहित को ज्ञानी पुरुषोंके आचरणका बाह्य लक्षण समझ 
कर धम्मे-अधमंका निर्णय करनेके किसी विशेष प्रसगपर स्थूलमानसे उस तत्त्वकरा 
उपयोग करना एक बात है, ओर उसीकों नगतत्मत्ताका स्वेस्व मान कर - दूसरी 
किसी बातका विचार न करके - केवरू इसी नोंब पर नीतिशास्त्रका भव्य भवन 
निर्माण करना दूसरी बात है। इन दोनोंमें बहुत भिन्नता है। आधिभौतिक पंडित 
दूसरे मार्गणों स्वीकार करके प्रतिपादन करते हूँ, कि नोतिशास्त्षका अध्यात्मविद्यासे 
कुछभी संबंध नहीं हैं। इसलिय अब यह देखता चाहिमे कि उनका कहना कहाँ 
तक युक्तिसंगत है। सुख और 'हित' दोनों शब्दोंके अर्थम बहुत भेद है। परंतु 
यदि इस भदपर ध्यान न दें; और सर्दंभूतहितका अर्थ “ अधिकाश लोगोंका अधिक 
सुख मान लें, और कार्य-अकायं-निर्णयके काममें केवक इसी तत्त्वका उपयोग 
करें; तो यह साफ़ दीख पड़ंगा कि बडी बडी अनक कठिनाइयां उत्पन्न होती हैं । मान 
लीजिये, कि इस तत्त्वका कोई आधिभौतिक पंडित अर्जुनको उपदेश देने लगता 
तो वह अर्जुनसे क्या कहता ? यही न; कि यदि युद्धमें जय मिलनेपर अधिकाश 
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लोगोंका अधिक सुख होना संभव है तो भीष्म पितामहकोभी मारकर युद्ध करना 
तेरा कतंव्य है। दीखनेमें तो यह उपदेश बहुत सीधा और सहज दीख पडता है; 
परंतु कुछ विचार करनेपर इसकी अपूर्णता और कठिनाई समझमें आ जाती है। 
पहले यही सोचिये, कि अधिक यानी कितना ? पांडवोंकी सात अक्षौहिणियाँ थीं 
और कौरवोंकी ग्यारह । इसलिये यदि पांडवोंकी हार हुई होती तो कौरबोंको 
सुख हुआ होता। क्‍या, इसी युक्‍क्तिवादसे पांडवोंका पक्ष अन्याय्य कहा जाता ? 
भारतीय युद्धताकी बात कौन कहे; औरभी अनेक अवसर ऐसे हैं कि जहाँ नीतिका 
निर्णय केवल संख्यासे कर बैठना बडी भारी भूल हैं । व्यवहारमें सब लोग यही 
समझते हैं कि लाखों दुर्जनोंको सुख होनेकी अपेक्षा एकही सज्जनकों जिससे सुख 
हो, वही सच्चा सत्कार्य है। इस समझको सच बतलानेके लिये एकही सज्जनके 
सुखको लाख दूर्जनोंके सुखकी अपेक्षा अधिक मूल्यवान्‌ मानना पडेगा; और ऐसा 
करनेपर “ अधिकांश लोगोंका अधिक बाह्य ” सुखवाला ( जो कि नीतिमत्ताकी 
परीक्षाका एकमात्र साधन माना गया है ) सिद्धान्त उतनाही शिथिल हो जायगा । 
इसलिये कहना पड़ता है कि, लोकसंख्याकी न्यूनाधिकताका नीतिमत्ताके साथ 
कोई नित्य-संबंध नहीं हो सकता | यह बातभी ध्यानमें रखनेयोग्य है, कि कभी 
जो बात साधारण लोगोंकी सुखदायक मालम होती है, वही बात किसी दूरदर्शी 
पुरुषकों परिणाममें सबके लिये हानिप्रद दीख पड़ती है। उदाहरणार्थ, साक्रेटीज 
और ईसामसीहकोही लीजिये। दोनों अपने अपने मतसे परिणाममें कल्याणकारक 
समझ करी अपने देशबंधुओंको उपदेश करते थे; परंतु इनके देशबंधुओंने इन्हें 
“ समाजके शत्रु ” समझकर मौतकी सजा दी। इस विषयमें “ अधिकांश लोगोंका 
अधिक सुख “” इसी तत्त्वके अनुसार उस समय लोगोंने और उनके नेताओंने मिल 
कर आचरण किया था; परंतु अब हम नहीं कह सकते कि उन लोगोंका बर्ताव 
न्‍्याययुकत था। सारांश, यदि / अधिकांश लोगोंके अधिक सुख “ को ही क्षणभरके 
लिये नीतिका मूलतत्त्व मान लें, तोभी उससे ये प्रश्न हल नहीं हो रुकते, कि 
लाखों-करोडों मनुष्योंका सुख किसमें है; उसका निर्णय कौन और कैसे करे ? 
साधारण अवसरोंपर निर्णय करनेका यह काम उन्हीं लोगोंको सौंप दिया जा 
सकता है, कि जिनके बारेमें सुख-दुःखका प्रश्न उपस्थित हो। परंतु साधारण 
असवरपर इतना प्रयत्न करनेकी कोई आवश्यकताही नहीं रहती । और जब विशेष 
कठिनाईका कोई समय आता है, तब साधारण मनुष्योंमें यह अचूक विचार-शक्ति 
नहीं रहती, कि हमारा सुख किस बातमें है। ऐसी अवस्थामें यदि इन साधारण 
और अनधिकारी लोगोंके हाथ यह नीतिका एकमेव तत्त्व “ अधिकांश लोगोंका अधिक 
सुख ” लग जाय, तो वही भयानक परिणाम होगा; जो सैतानके हाथमें मशारू 
देनेसे होता है। यह बात उक्त दोनों उदाहरणों ( साक्रेटेज और ईसामसीह ) से 
भली भाँति प्रकट हो जाती है । इस उत्तरमें कुछ जान नहीं, कि “ नीतिधर्मका 
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हमारा तत्त्व शुद्ध और सच्चा है; मूर्ख लोगोंने उसका दुरुपयोग किया तो हम क्या 
कर सकते हैं ? कारण यह है, कि यद्यपि तत्त्व शुद्ध और सच्चा हो, तथापि उसका 
उपयोग करनेके अधिकारी कौन हैं, वे उसका उपयोग कब और कैसे करते हैं 
इत्यादि बातोंकी मर्यादाभी, उसी तत्वके साथ देनी चाहिये। नहीं तो संभव है, 
कि हम अपनेको साक्रेटीजके सदृश्य नीति-निर्णय करनेमें समर्थ मानकर अर्थका 
अनर्थ कर बेठें। 

केवल संस्थाकी दृष्टिसे नीतिका उचित निर्णय नहीं हो सकता; और इस 
तकंका निश्चय करनेके लिये कोईभी बाहरी साधन नहीं कि अधिकांश लोगोंका 
अधिक सुख किसमें है। इन दो आक्षेपोंके सिवा इस पंथपर औरभी बड़े बड़े आक्षेप 
किये जा सकते हैं। जैसे, विचार करनेपर यह अपने आप ही माहूम हो जायगा, 
कि किसी कामके केवल बाहरी परिणामसेही उसके न्याय्य अथवा अन्याय्य होनेका 
निर्णय करना बहुधा असंभव हो जाता है। हम लोग किसी घड़ीको, उसके ठीक टीक 
समय बतलाने न बतलाने पर, अच्छी या खराब कहा करते हैं। परंतु इसी नीतिका 
उपयोग मनुष्यके कार्योके संबंधरमें करनेके पहले हमें यह बात अवश्य ध्यानमें 
रखनी चाहिये, कि मनुष्य केवल घड़ी या यंत्र नहीं है। यह बात सच है, कि सब 
सत्पुरुष जगत्‌के कल्याणार्थ प्रयत्न किया करते हैं। परंतु इससे यह उछटा अनुमान 
निश्चयपूर्वक नहीं किया जा सकता, कि जोभी कोई लोगोंके कल्याणार्थ प्रयत्त करता 
है, उसे सत्पुरुषही होना चाहिये । इसलिये यह देखना चाहिये, कि मनुष्यका अंत 
करण कंसा है। यंत्र और मनुष्यमें यदि कुछ भेद है तो यही, कि एक ह॒व्यहीन है, 
और दूसरा हृदययुक्त है; और इसीलिये अज्ञानसे या भूलसे किये गये अपराधकों 
कायदेमें क्षम्य मानते हैं। तात्पये, कोई काम अच्छा है या बुरा, धम्ये है या अधर्म्य, 
नीतिका है अथवा अनीतिका, इत्यादि बातोंका उच्चा निर्णय उस कामके केवल 
बाहरी फल या परिणाम - अर्थात्‌ वह अधिकांश लोगोंकी अधिक सुख देगा कि नहीं 
इतनेही - से नहीं किया जा सकता | उसीके साथ साथ यहभी जानना चाहिये, 
कि उस कामको करनेवालेकी बुद्धि, वासना या हेतु कैसा है। एक समयकी बात 
है, कि अमरिकाके एक बड़े शहरमें सब लोगोंके सुख और उपयोगके लिये ट्रामवेकी 
बहुत आवश्यकता थी। परंतु सरकारी अधिकारियोंकी आज्ञा पाय्रे बिना ट्रामवे 
नहीं बनाई जा सकती थी। सरकारी मंजूरी मिलनेमें बहुत देरी हुई । तब ट्रामवेके 
व्यवस्थापकने अधिकारियोंको रिश्वत देकर जल्द मंजरी ले ली! ट्रामवे बन 
गई और उससे शहरके सब लोगोंकी सुभीता और फायदा हुआ। कुछ दिवोंके 
बाद रिश्वतकी बात प्रकट हो गई; और उस व्यवस्थापकपर फौजदारी मुकदमा 
चलाया गया। पहली ज्यूरी (पंचायत ) का एकमत नहीं हुआ; इसलिये दूसरी 
ज्यूरी चुनी गई। दूसरी ज्यूरीने व्यवस्थापकको दोषी लहराया। अतएवं उसे सज़ा 
दी गई। इस उदाहरणमें “अधिक लोगोंके अधिक सुख “वाले नीतितत्त्वसे काम 
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चलने का नहीं । क्योंकि यद्यपि “ घूस देनेसे ट्रामवे बन गई ” यह बाहरी परिणाम 
अधिक सुखदायक था; तथापि इतनेहीसे घूस देना नया य हो नहीं सकता ।* दान 
करनेको अपना धर्म (दातव्य) समझ कर निष्काम-बुद्धिति दान करना, और कीतिके 
लिये या अन्य फलकी आशासे दान करना, इन दो कृत्योंका बाहरी परिणाम 
यद्यपि एक-सा हो, तथापि श्रीमद्भगवद्गीतामें पहले दानकों सात्त्विक और दूसरेको 
राजस कहा है (गीता १७. २०. २१ )। और यहभी कहा गया है, कि यदि वही 
दान कुपात्नोंकों दिया जाय, तो वह तामस अथवा गह्मा है। यदि किसी गरीबने एक- 
आध धर्म-कार्यके लिये चार पैसे दिये और किसी अमीरने उसीके लिये सौ रुपये 
दिये, तो लोगोंमें दोनोंकी नैतिक योग्यता एकही समझी जाती है। परंतु यदि केवल 
“ अधिकांश लोगोंका अधिक सुख “ किसमें है, इसी बाहरी साधनद्वारा विचार किया 
जाय तो ये दोनों दान नैतिक दृष्टिसे समान योग्यताके नहीं कहे जा सकते । “ अधि- 
कांश लोगोंका अधिक सुख ” इस आधिभौतिक नीति-तत्त्वमें जो बहुत बड़ा दोष 
है, वह यही है, कि इसमें कर्ताके मनके हेतु या भावका कुछभी विचार नहीं किया 
जाता । और यदि अंतःस्थ हेतुपर ध्यान दें, तो इस प्रतिज्ञासे विरोध खड़ा हो जाता 
है, कि अधिकांश लोगांका अधिक सुखहो नीतिमत्ताकी एकमात्र कसौटी है। कायदा- 
कानून बनानेवाली सभा अनेक व्यक्तियोंके समूहसे बनी होती है। इसलिये उक्त 
मतके अनुसार इस सभाके बनाये हुए कायदों या नियमोंकी योग्यता-अयोग्यता पर 
विचार करते समय यह जाननेकी कुछ आवश्यकताही नहीं, कि सभासदोंके अंतः:- 
करणोंमें कैसा भाव था - हम लोगोंको अपना निर्णय केवल इस बाहरी विचारके 
आधारपर कर लेना चाहिये, कि इनके कायदोंसे अधिकोंको अधिक सुख हो सकेगा 
या नहीं। परंतु, उक्त उदाहरणस यह साफ़ साफ़ ध्यानमें आ सकता है, कि 
सभी स्थानोंमें यह न्याय उपयुक्त हो नहीं सकता | हमारा यह कहना नहीं है, 
कि “ अधिकाश लोगोंका अधिक सुख था हित वाला तत्व बिलकुलही निरुपयोगी 
है। केवल बाह्य परिणामोंका विचार करना होता तो उससे बढ़कर दूसरा तत्त्व 
कहीं नहीं मिलेगा। परंतु हमारा यह कथन है, कि जब नीतिकी दृष्टिसे किसी 
बातको न्याय्य अथवा अन्याय्य कहना हो, तब केवल बाह्य परिणामोंको देखनेसे 
काम नहीं चल सकता। उसके लिये औरभी कई बातोंपर विचार करना पड़ता 
है। अतएव नीतिमत्ताका निर्णय करनेके लिये पूर्णतया इसी तत्त्वपर अवलंबित 
नहीं रह सकते । इसलिये इससेभी अधिक निश्चित और निर्दोष तत्त्वको खोज 
निकालना आवश्यक है। गीताके प्रारंभमें जो यह कहा गया है, कि “ कमंकी अपेक्षा 
बुद्धि श्रेष्ठ है।  ( गीता २. ४९ ) उसकाभी यही अभिप्राय है। यदि केवल बाह्य 
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कर्मोपर ध्यान दें, तो वे बहुधा अ्रामक होते हैं। “ स्नान-संध्या, तिलुक-माला " 
इत्यादि बाह्य कर्मोके होते हुएभी “ पेटमें ऋोधारिन का भड़कते रहना असंभव 
नहीं है, परंतु यदि हृदयका भाव शुद्ध हो, तो बाह्यकर्मोंका महत्त्व नहीं रहता। “ 
“ सुदामाके मृठठीभर चावल ” सरीखे अत्यंत अल्पबाह्य कर्मकी धामिक और 
नैतिक योग्यता, अधिकांश लोगोंको अधिक सुख देनेवाले हजारों मन अनाजके बरा- 
बरही समझी जाती है। इसी लिये प्रसिद्ध जन तत्त्वज्ञानी कांटने* कमंके बाह्य 
और दृश्य परिणामोंके तारतम्ब-विचारकों गौण माना है। एवं नीतिशास्त्रके अपने 
विवेचनका प्रारंभकर्ताकी शुद्ध बुद्धि ( जुद्ध भाव ) हीसे किया है। यह नहीं समझना 
चाहिये, कि आधिभौतिक सुखवादकी यह न्यूनता बड़े बड़े आधिभौतिकवादियोंके 
ध्यानमें नहीं आई। हचूमने | स्पष्ट लिखा है - जब कि मनुष्यका कर्म ( काम 
या कार्य ) ही उसके शीलका द्योतक है, और जब लोगोंमें वही नीतिभत्ताका दर्शकभी 
माना जाता है, तब केवल बाह्य परिणामोंहीसे उस कर्मको प्रशंसनीय या गहंणीय 
मान लेना असंभव है। यह बात भिल साहबको भी मान्य है, कि ' किसी कर्मकी 
नीतिमत्ता कर्ताके हेतुपर अर्थात्‌ वह उसे जिस बूद्धि या भावसे करता है, उसपर 
पूर्णतया अवलंबित रहती है!” परंतु अपने पक्षमंडनके लिये मिलसाहबने यह 
युक्तिवाद किया है, कि “ जबतक बाह्य कर्मोमें कोई भेद नहीं होता तबतक कर्मंकी 
नीतिमत्तामें कुछ फ़र्क नहीं हो सकता, चाहे कर्ताकें मनमें' उस कामको करनेकी 
वासना किसी भावसे हुई हो।“॥ मिरके इस युक्तिवादमें सांप्रदायिक आग्रह 
दीख पड़ता है; क्योंकि बुद्धि या भावमें शिन्नता होनेपर यद्यपि दो कर्म दीखनेमें 
एकहीसे हों, तोभी वे तत्त्वत: एक योग्यताके कभी नहीं हो सकते । और इसी 
लिये मिलसाहबकी कही हुई “ जब तक ( बाह्य ) कर्मोमें भेद नहीं होता, इत्यादि ” 
मर्यादाको ग्रीनसाहब- निर्मल बतलाते हैं। गीताकाभी यही अभिप्नाव है। इसका 
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कारण गीतामें यह बतलाया गया है, कि यदि एकही घ॒र्म-कार्यके लिये दो मनुष्य 
समान धन प्रदान करें, तोभी अर्थात्‌ दोनोंके बाह्य कर्म एकसमान होनेपरभी, दोनोंकी 
बुद्धि या भावकी भिन्नताके कारण एक दान सात्त्विक ओर दूसरा राजस या 
तामसभी हो सकता है। इस विषयपर अधिक विचार पूर्वी और पश्चिमी मतोंकी 
तुलना करते समय करेंगे। अभी केवल इतनाही देखना है, कि कर्मके केवल बाहरी 
परिणामपरही अवलंबित रहनेवाली आधिभौतिक सुखवादकी श्रेष्ठ श्रेणीभी नीति- 
निर्णयके काममें कैसे अपूर्ण सिद्ध हो जाती है; और इसे सिद्ध करनेके लिये हमारी 
समझमें मिलसाहबकी उक्त स्वीकृति काफ़ी है। 

४ अधिकांश लोगोंका अधिक सुख वाले आधिभौतिक पंथमें सबसे भारी 
दोष यह है, कि उसमें कर्ताकी बुद्धि या भावका कुछभी विचार नहीं किया जाता। 
मिलसाहबके लेखहीसे यह स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है, कि उस ( मिल ) के युक्ति- 
वादको सच मानकरभी इस तत्त्वका उपयोग सब स्थानोंपर एकसमान नहीं किया 
जा सकता। क्‍यों कि वह केवल बाह्य फलके अनुसार नीतिका निर्णय करता है, 
अर्थात्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मर्यादाके भीतरही किया जा सकता है; या 
यों कहिये कि वह एकदेशीय है । इसके सिवा इस मतपर एक औरभी आतशक्षेप किया 
जा सकता है, कि स्वार्थकी अपेक्षा परार्थ क्यों और कैसे श्रेष्ठ है ? - इस प्रश्नकी कुछ 
भी उपपत्ति न बतलाकर ये लोग इस तत्त्वको सच मान लिया करते हैं। फल यह 
यह होता है, कि बुद्धिमान स्वार्थकी बेरोक वृद्धि होने लगती है। यदि स्वार्थ और 
परार्थ ये दोनों बातें मनुष्यके जन्मसेही विद्यमान रहती हैं, अर्थात्‌ स्वाभाविक हैं; 
तो प्रश्न होता है, कि मैं स्वार्थकी अपेक्षा लोगोंके सुखको अधिक महत्त्वपूर्ण क्‍यों 
समझूं ? यह उत्तर तो संतोषदायक होही नहीं सकता, कि तुम अधिकांश लोगोंके 
अधिक सुखको देखकर ऐसा करो। क्‍यों कि मूल प्रश्नही यह है, कि मैं अधिकांश 
लोगोंके अधिक सुखके लिये यत्न क्‍यों करूँ ? यह बात सच है, कि अन्य लोगोंके हितमें 
अपनाभी हित सम्मिलित रहता है, इस लिये यह प्रश्न, हमेशा नहीं उठता । परंतु 
आधिभौतिक पंथके उक्त तीसरे वर्गकी अपेक्षा इस अंतिम ( चौथे ) वर्गकी यही 
विशेषता है, कि इस आधिभौतिक पंथके लोग यह मानते हैं, कि जब स्वार्थ और 
परार्थमें विरोध खड़ा हो जाय, तब बुद्धिमान स्वार्थका त्याग करके परार्थ-साधन- 
हीके लिये यत्न करना चाहिये। इस पंथकी उक्त विशेषताकी कुछभी उपपत्ति 
नहीं दी गई है। इस अभावकी ओर एक विद्वान्‌ आधिभौतिक पंडितका ध्यान 
आकर्षित हुआ। उसने छोटे कीड़ोंसे लेकर मनुष्यतक सब सजीव प्राणियोंके 
व्यवहारोंका खूब निरीक्षण किया; और अंतमें यह सिद्धान्त निकाला, कि जब कि 
छोटे कीड़ोंसे लेकर मनुष्यों तकमं यही गुण अधिकाधिक बढ़ता और प्रकट होता 
चला आ रहा है, कि वे स्वयं अपनेही समान अपनी संतानों और जातियोंकी रक्षा 
करते हैं; और किसीको दुःख न देते हुए अपने बंधओंकी यथासंभव सहायता 
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करते हैं; तब हम कह सकते हैं, कि सजीव सृष्टिके आचरणका यही परस्पर-सहा- 
यताका गुण - प्रधान नियम है। सजीव सृष्टिमें यह नियम पहले पहल संतानोत्पादन 
और संतानके लालन-पालनके बारेमें दीख पड़ता है। ऐसे अत्यंत सूक्ष्म कीड़ोंकी 
सृष्टिको देखनेसे - कि जिसमें स्त्री-पुरुषका कुछ भेद नहीं है - ज्ञात होगा कि एक 
कीड़ेकी देह बढ़ते बढ़ते फट जाती है; और उससे दो कीड़े बन जाते हैं । अर्थात्‌ यही 
कहना पड़ेगा कि संतानके लिये - दूसरेके लिये - यह कीड़ा अपने शरीरकोभी त्याग 
देता है । इसी तरह सजीव सृष्टिमें इस कीड़ेसे ऊपरके दर्जेके स्त्री-पुरुषात्मक प्राणीभी 
अपनी अपनी संतानके पालन-पोषणके लिये स्वार्थत्याग करनेमें आनंदित हुआ 
करते हैं। यही गृण बढ़ेते बढते मनुष्य जातिके असभ्य और जंगली समाजमेंभी इस 
रूपमें पाया जाता है, कि वे लोग न केवल अपनी संतानोंकी रक्षा करनेमें -- वरन 
अपने जाति-भाइयोंकी सहायता करनेमेंभी सुखसे प्रवत्त हो जाते हैं। इसलिये 
मनुष्यको - जो कि सजीव सुष्टिका शिरोमणि है - स्वार्थेके समान पराथमेंभी सुख 
मानते हुए सुष्टिके उपर्णयक्त नियमकी उन्नति करने तथा स्वार्थ और पराथ्थके 
वर्तमान विरोधकों समूल नष्ट करनेके उद्योगमें लगे रहना चाहिये । बस इसीमें 
उसकी इतिकतंव्यता है ।* यह युक्तिवाद तो ठीक है; परंतु यह तत्त्व कुछ नया नहीं 
है, कि परोपकार करनेका सदुगुण मृक सृष्टिमेंभी पाया जाता है, इसलिये उसे 
परमावधि तक पहुँचानेके प्रयत्नमें ज्ञानी मनुष्योंको सदेव लगे रहना चाहिये । इस 
तत्त्वमें विशेषता सिर्फ़ यही है, कि आजकल आधिभौतिक शास्त्रोंके ज्ञानकी बहुत 
वृद्धि होनेके कारण इस तत््वकी आधिभौतिक उपपत्ति उत्तम रीतिसे बतलाई गई 
है। यद्यपि हमारे शास्व्रकारोंकी दृष्टि आध्यात्मिक है, तथापि हमारे प्राचीन 
ग्रंथोंमें कहा है कि :- 
अष्टादशपुराणानां सारं सारं समुद्धृतम । 
परोपकार: पुण्याय पापाय परपीडनम्‌ ।। 

४ परोपकार करना पुष्यकर्म है और दूसरोंको पीडा देना पापकर्म है। बह यही अठा- 
रह पुराणोंका सार है। ” भ्तृहरिनेभी कहा है, कि “ स्वार्थों यस्य परार्थ एव स 
पुमान्‌ एक: सतां अग्रणी: / - परार्थहीको जिस मनुष्यने अपना स्वार्थ बना लिया है, 
वही सब सत्पुरुषोंमें श्रेष्ठ है। अच्छा, अब यदि छोटे कीड़ोंसे मनृष्यतककी सृष्टिकी 
उत्तरोत्तर क्रमशः बढ़ती हुई श्रेणियोंकों देखें, तो एक और भी प्रश्न उठता है। 
वह यह है- क्या, मनुष्योंमें केवल परोपकारबुद्धिहीका उत्कर्ष हुआ है, या उसीके 





*+ यह उपपत्ति स्पेन्सरके 79808 ० 507०5 नामक ग्रंथमें दी हुई है। 
स्पेन्सरने मिलको एक पत्र लिखकर स्पष्ट कह दिया था, कि मेरे और आपके मतमें 
क्या भेद है। उस पत्रके अवतरण उक्त ग्रंथममें दिये गये हैं। 70- 57, 23. 4&50 
866 उक्या।'5$ शैला।शं ॥0 शठगरवाी 5500०, 00. 72), 722 (50. 875. ) 


९२ गीतारहस्य अथवा करमयोगशायख 


साथ उनमें न्‍्याय-बुद्धि, दया, समानपन, दूरदृष्टि, तक, शूरता, धृति, क्षमा, इंद्रिय- 
निग्नह इत्यादि अनेक अन्य सात्त्विक सद्गुणोंकीभी वृद्धि हुई है ? जब इसपर विचार 
किया जाता है, तब कहना पडता है, कि अन्य सब सजीव प्राणियोंकी अपेक्षा मनुष्योंमें 
सभी सद्गुणोंका उत्कर्ष हुआ है। इन सब सात्त्विक गृणोंके समूहको 'मनुष्यत्व 
नाम दीजिये । अब यह बात सिद्ध हो चुकी है. कि परोषकारकी अपेक्षा मनुष्यत्वको 
हम श्रेष्ठ मानते हैँ। ऐसी अवस्थामें किसीभी कर्मकी योग्यता-अयोग्यताका विचार 
या नीतिमत्ताका निर्णय करनेके लिये उस कर्मकी परीक्षा केवल परोपकारहीकी 
दृष्टिसे नहीं की जा सकती - अब उस कर्मकी परीक्षा मनुष्गत्वक्री दृष्टिसे -- अर्थात्‌ 
मनुष्यजातिमं अन्य प्राणियोंकी अपेक्षा जिन जिन गृणोंका उत्कर्ष हुआ है, उन 
सबको ध्यान रखकरही - की जानी चाहिये। अकेले परोपकारकों ध्यानमें रखकर 
कुछ-न-कुछ निर्णय कर लेनेके बदले अब तो यही मानना पड़ेगा, कि जो कर्म सब 
मनुष्योंके 'मनुष्यत्व' या मनुष्यपनकों शोभा दें, या जिस कर्मसे 'मनुष्यत्व की 
वृद्धि हो, वही सत्कर्म और वही नीति-धर्म है। यदि एक बार इस व्यापक दृष्टिको 
स्वीकार कर लिया जाय, तो “ अधिकांश लोगोंका अधिक सुख ” उक्त दृष्टिका 
एक अत्यंत छोटा भाग हो जायगा और इस मतका कोई स्वतंत्र महत्त्व नहीं रह 
जायगा, कि सव कर्मोके धर्म-अधर्म या नीतिमत्ताका विचार केवल “अधिकांश 
लोगोंका अधिक सुख ” तत्त्वके अनुसार किया जाना चाहिये - और तब तो धर्म- 
अप्रमंका निर्णय करनेके लिये मनुप्यत्वकाभी विचार करना आवश्यक होगा! 
ओर जब हम इस बातका सूक्ष्म विचार करने लगेगे, कि 'मनुष्यपन' या मनुष्य- 
त्वका यथार्थ स्वरूप क्‍या है, तब हमारे मनमें याज्ञवत्क्यके अनुसार " आत्मा 
वा भरे द्रष्टव्य: यह विषय आप-ही-आप उपस्थित हो जायथगा। नीतिशास्त्रका 
विवेचन करनेवाले एक अमेरिकन अंथकारते इस समुच्चयात्मक मनुष्यत्वके 
धमंकोही आत्मा' कहा है। 

उपयुक्त विवेचनसे यह मालूम हो जायगा, कि केवल स्वार्थ या अपनेही 
विषय-सुखकी कनिष्ठ श्रेणीसे बढ़ते बढ़ते आधिभौतिक सुखवादियोंकोभी परोप- 
कारकी श्रेणी तक और अंतमे मनुष्यत्वकी श्रेणीतक कैसे आना पड़ता है। परंतु 
मनुष्यत्वके विषयमेंभी और आधिभौतिकवादियोके मनमें प्रायः सब लोगोंके बाह्य 
विषय-सुखहीकी कल्पना प्रधान होती है, अतएब आधिभौतिंकवादियोंकी यह अंतिम 
श्रेणीभी जिसमें - अंतःशुद्धि, और अंतः:सुखका कुछ विचार नहों किया जाता - हमारे 
अध्यात्मवादी शास्त्रकारोके मतानुमार निर्दोष नहीं है। यद्यपि इस बातकों साधारण- 
तथा मानभी लें, कि मनुष्यके सब प्रयत्न सुख-प्राप्तिके तथा दुःख-निवारणकेही 
लिये हुआ करते हैं; तथापि जबतक पहले इस बातका निर्णय न हो जाय, कि 
सच्चा पुख किसमें है - आधिभौतिक अर्थात्‌ सांसारिक विधयभोगहीमें है, अथवा और 
किसीमे गत है - तबतक कोईभी आधिभोतिक पक्ष ग्राह्म नहों समझा जा सकता । 


आधिभोतिक सुखवाद के 


इस वातकों आधिभौतिक सुखवादोभी मानते हैं. कि शारीरिक सुखसे मानसिक 
सुखकी योग्यता अधिक है। पशुकों जितने सुख मिल सकते हैं, वे सब किसी मनुष्यको 
देकर उससे पूछो कि “ क्या, तुम पशु होना चाहते हो ?” तो वह कभी इस शतके 
लिये राजी न होगा। इसी तरह. ज्ञानी पुरुषोंकों यह बतलानेकी आवश्यकता 
नहीं, कि तत्त्वज्ञानके गहन विचारोंसे बद्धिमें जो एक प्रकारकी शांति उत्पन्न होती 
है, टसकी योग्यता सांसारिक संपत्ति अथ्वा बाह्योपभोगसे हजार गुना बढ़ कर है। 
अच्छा, यदि छोकमतको देखें, तोभी यही ज्ञात होगा, की नीतिका निर्णय करना 
केवल संख्यापर अवलंबित नहीं है। लोग जो कुछ किया करते हैं, वह सब केवल 
आधिभौतिक सुखकेही लिये नहीं किया करते - वे आधिभौतिक सुखहीको अपना 
परम उद्देश्य नहीं मानते । बल्कि हम लोग यही कहा करते है, कि बाह्य सुखोकी कौन 
विशेष प्रसंग आनेपर अपनी जानकीभी परवाह नहीं करनी चाहिये । क्‍योंकि 
ऐसे समयमें आध्यात्मिक दृष्टिके अनुसार जिन सत्य आदि नीति-धर्मोकी योग्यता 
अपनी जानसेभी अधिक है. उनका पालन करनेके लिये मनोनिग्रह करनेमेंही 
मनुष्यका मनुष्यत्व है। यही हार अर्जुनका था। उसकाभी प्रश्न यह नहीं था, कि 
लड़ाई करनेपर किसको कितना सुख होगा। उसका श्रीकृष्णसे यही प्रश्न था. कि 
“ मेरा, अर्थात्‌ मेरे आत्माका श्रेय किसमें है सो मुझे बतलाइये ” ( गीता. २.७; ३.२ ) 
आत्माका यह नित्यका श्रेय और सुख आत्माको शांतिमें है। इसी लिये बढ़दारण्य- 
कोपनिषद्‌ ( बृ. २. ४. २ ) में कहा गया है, कि “ अमृतत्वस्य तु नाशस्ति वित्तेन ” 
अर्थात्‌ सांसारिक सुखसंपत्तिक्रे यथेष्ट मिल जानेपरभी आत्मसुख और शांति नहीं 
मिल सकती । इसी तरह कठोपनिषदमें लिखा है, कि जब मृत्यु नचिकेताकों पुत्र, 
पौत्न, पशु, धान्य, द्रव्य इत्यादि अनेक प्रकारकी सांसरिक संपत्ति देने सिद्ध हआ तो 
उसने साफ़ जवाब दिया, कि “ मुझे आत्मविद्या चाहिये, संपत्ति नहीं । और प्रेय' 
अर्थात्‌ इंद्रियोको प्रिय रूगनेवाले सांसारिक सुखमें तथा ल्ेय' अर्थात्‌ आत्माक राच्चे 

कल्याणमें भेद दिखलाते हुए ( कठ. १. २. २ में ) कहा है, कि :- 

श्रेयश्च प्रेयश्च मनुष्यमेतस्तो संपरीत्य विविनक्ति धीरः। 

श्रेयों हि धीरोउभिप्रेयसों दणीते प्रेयो मंदो छोगल्लेमाद बणीते १॥ 

४ जब प्रेय ( तात्कालिक बाह्म इंद्रियसुख ) और श्रेय ( सच्चा और चिर- 
कालिक कल्याण ) ये दोनों मनुष्यके सामते उपस्थिद होते हें, तब बुद्धिमान्‌ मनुष्य 
उन दोनों में किसी एकको चुन छेद्धा है। जो मनुष्य यथार्थमें बुद्धिमान्‌ होता है. वह 
प्रेयकी अपेक्षा श्रेषरों अधिक पसंद करता है; परनु जिसकी बुद्धि मंद होती है, 
उसको आत्मकत्याणकी अपेक्षा प्रेय अर्धात्‌ बाह्य सुखही अधिक अच्छा लगता है ।” 
इस लिये यह माल छेना उचित नहीं, कि संसारदमें इंद्वियर य विषय-युखद्दी मनुष्यका 
ऐहिक परम उद्देश्य है; तथा मनुष्य जो कुछ करता है वष्ट सब केवल बाह्म अर्थात्‌ 
आधिभौतिक सुखहीके लिये अथवा अपने दु:खोंको दूर करनेके लियेही करता है। 


९छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


इंद्रियगम्य बाह्यसुखोंकी अपेक्षा बुद्धिगम्य अंतःसुखकी - अर्थात्‌ आध्या- 
त्मिक सुखकी - योग्यता अधिक तो हैही; परंतु इसके साथ साथ एक बात यहभी 
है, कि विषय-सुख अनित्य है। वह दशा नीति-धर्मकी नहीं है। इस बातको सभी 
मानते हैं, कि अहिंसा, सत्य आदि धर्म कुछ बाहरी उपाधियों अर्थात्‌ बाह्य सुखदुःखों- 
पर अवलंबित नहीं हैं; कितु ये सभी अवसरोंके लिये और सब कामोंमें एकसमान 
उपयोगी हो सकते हैं । अतएव ये नित्य हैं। बाह्य बातोंपर अवलंबित न रहनेवाली, 
नीति-धर्मोकी यह नित्यता उनमें कहाँसे और कैसे आई - अर्थात्‌ इस नित्यताका 
कारण क्या है? इस प्रश्नकका आधिभौतिक-वादसे हल होना असंभव है। कारण 
यह है, कि यदि बाह्मसृष्टिके सुख-दुःखोंके अवलोकनसे कुछ सिद्धान्त निकाला 
जाय, तो सब सुख-दुःखोंके स्वभावत:ः अनित्य होनेके कारण, उनके अपूर्ण आधार- 
पर बने हुए नीति-सिद्धान्तभी वैसेही अनित्य होंगे। और, ऐसी अवस्थामें सुख- 
दुखोंकी कुछभी परवाह न करके सत्यके लिये जान दे देनेकी सत्य-धर्मकी जो 
त्रिकालाबाधित नित्यता है, वह “ अधिकांश लोगोंका अधिक सुख “के तत्त्वसे सिद्ध 
नहीं हो सकेगी। इसपर यह आक्षेप किया जाता है, कि जब सामान्य व्यवहारोंमें 
सत्यके लिये प्राण देनेका समय आ जाता है, तो बड़े बड़े लोगभी असत्य पक्ष 
ग्रहण करनेमें संकोच नहीं करते; और उस समय हमारे शास्त्रकारभी जादा सख्ती 
नहीं करते; तब सत्य आदि धर्मोकी नित्यता क्‍यों माननी चाहिये ? परंतु यह 
आक्षेप या दलील ठीक नहीं है; क्योंकि जो लोग सत्यके लिये जान देनेका साहस 
नहीं कर सकते, वेभी अपने मुंहसे इस नीति-धर्मकी नित्यताको मानाही करते हैं। 
इसी लिये महाभारतमें अर्थ, काम आदि पृस्षार्थोकी सिद्धि करनेवाले सब व्याव- 
हारिक धर्मोका विवेचन करके, अंतमें भारत-सावित्रीमें (और विदुरनीतिमेंभी) 
व्यासजीने सब लोगोंकों यही उपदेश किया है :- 


न जातु कामान्न भयान्न लोभाद्ध्म त्यजेज्जीवितस्यापि हेतो: । 

धर्मो नित्यः सुखदुःखे त्वनित्ये जोबो नि यो हेतुरस्य त्वनित्यः ॥। 
अर्थात्‌  सुख-दुःख अनित्य हैं; परंतु ( नीति ) धर्म नित्य हैं। इसलिये सुखकी 
इच्छासे, भयसे, लोभसे अथवा प्राण-संकट आनेपरभी धर्मको कभी नहीं त्यागना 
चाहिये । यह जीव नित्य है; और सुखदु:ःख आदि विषय अनित्य हैं।” इसीलिये 
व्यासजी उपदेश करते है, कि अनित्य सुखदु:खोंका विचार न करके नित्य-जीवका 
पंबंध नित्य-धर्मसेही जोड़ देना चाहिये। ( मभा. स्व. ५. ६; उ. ३९. १२, १३ )। 
यह देखनेके लिये, व्यासजीका उक्त उपदेश उचित है या नहीं, हमें अब इस बातका 
वचार करना क्ाहिये, कि सुख-दुःखका यथार्थ स्वरूप क्या है, और नित्य सुख किसे 
कहते हैं। 


पाँचवों प्रकरण 
सुखद: खविवेक 


सुखमात्यंतिक॑ यत्तत्‌ बुद्धिग्राह्ममतींद्रियम्‌ | * 
-गीता ६. २१ 


मारे शास्त्रकारोंको यह सिद्धान्त मान्य है, कि इस संसारका प्रत्येक मनुष्य सुख- 
प्राप्तिके लिये या प्राप्त सुखकी वृद्धिके लिये, दुखको टालने या काम करनेके 
लिये ही सदैव प्रयत्न किया करता है। भूगुजी भरद्वाजसे शांतिपव ( मभा. शां. 
१९०. ९ ) में कहते हैं, कि ” इह खलु अमुष्मिश्च लोके वस्तुप्रवृत्तय: सुखार्थभभिधी- 
यंत्रे । न ह्मत-परं त्रिवर्गफल विशिष्टतरमस्ति । ” अर्थात्‌ इस लोक तथा परलोकमें 
सारी प्रवृत्ति केवल सुखके लिये है; और धर्म, अर्थ, कामका इसके अतिरिक्त कोई 
अन्य फल नहीं है। परंतु शास्त्रकारोंका कथन है, कि मनुप्य यह न समझकर कि 
सच्चा सुख किसमें है - मिथ्या सुखहीको सत्य सुख मान बैठता है; और इस आशासे, 
कि आज नहीं तो कल सुख अवश्य मिलेगा - वह अपनी आयूुके दिन व्यतित किया 
करता है। अकस्मात, एक दिन मृत्युके झपेटेमें पड़कर वह इस संसारकों छोड़कर 
चल बसता है। परंतु उसके उदाहरणसे अन्य लोक सावधान होनेके बदले उसीका 
अनुकरण करते हैं। इस प्रकार यह भव-चक्र चलता रहा है, और कोई मनुष्य सच्चे 
और नित्य सुखका विचार नहीं करता ! इस विषयमे पूर्वी और पश्चिमी तत्त्व- 
झानियोंमे वड़ाही मतभेद है, कि यह संसार केवल दुःखमय है, या सुखप्रधान अथवा 
दुःखप्नधान हैं। परंतु इन पक्षवालोंमेंस सभीको यह बात मान्य है, कि मनुष्यका 
कल्याण अपने दुःखका अत्यंत निवारण करके अत्यंत सुख-प्राप्ति करनेहीमें है। 
मुख शब्दके बदले प्राय: हित, क्षेय/ और कल्याण शब्दोंका अधिक उपयोग हुआ 
करता है। इनका भेद आगे चलकर बतलाया जायगा। यदि यह मान लिया जाय, कि 
सुख शब्दमेंही सब प्रकारके सुख और कल्याणका समावेश हो जाता है, तो सामान्यतः: 
कहा जा सकता है, कि प्रत्येक मनुष्यका प्रयत्न केवछ सुखके लिये हुआ करता है। 
परंतु इस सिद्धान्तके आधारपर सुख-दुःखका जो लक्षण महाभारतांतगंत पराशरगीता 
( मभा. शां. २९०.२७ ) में दिया गया है, कि “यदिष्टं तत्सुखं प्राह: हेष्यं 
दुःखमिहेष्यते “-जो कुछ हमें इष्ट है वही सुख है; और जिसका हम द्वेष करते हैं 
अर्थात्‌ जो हमें नहीं चाहिये, वही दुःख है - उसे शास्त्रकी दृष्टिसे पूर्ण निर्दोष नहीं कह 








के “/ जो केवल बुद्धिसे ग्राह्म हो और इंद्रियोंसे परे हों, उसे आत्यंतिक सुख 
कहते है । 


०्द्ध गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र 


सकते । क्योंकि इस व्याख्याक्रे इष्ट' शब्दका अर्थ इष्ट वस्तु या पदार्थभी हो सकता 
है, और इस अर्थकों माननेसे इष्ट पदार्थकोभी सुख कहना पड़ेगा। उदाहरणार्थ, 
प्यास लगनेपर पानी इष्ट होता है; परंतु इस बाह्य पदार्थ पानी को सुख नहीं 
कहते । यदि ऐसा होगा, तो नदीके पानीमें डूबनेवालेक्रे बारेमें कहता पड़ेगा, कि 
वह सुखमें ड्बा है। सच बात यह है, कि पानी पीनेसे जो इंद्रियतृप्ति होती है, उसे 
सुख कहते हैं। इसमें संदेह नहीं, कि मनुष्य इस इंद्रियतृप्ति या सुखको चाहता है; 
परंतु इससे यह व्यापक सिद्धान्त नही बताया जा सकता, कि जिसकी चाह होती है 
वह सब सुखही है। इसी छिये नैयायिकोने सुखदुःखको वेदना कह कर उसकी व्याख्या 
इस तरहसे की है, अनुकूलवेदनीयं सुखं ' जो वेदना हमारे अनुक्‌ल है, वह सुख है; 
और प्रतिकूलवेदनीरं दुःख जो वेदना हमारे प्रतिकूल है, वह दुःख है। ये वेदनाएँ 
जन्मसिद्ध अर्थात्‌ मलहीकी और अनुभवगम्य मात्र हैं। इसलिये नैयायियोंकी उक्त 
व्याख्यास बढ़कर सुखदु:खका अधिक उत्तम लक्षण बतलाया नहीं जा सकता। 
ये वेदतारूप सुख-दु.ख केवल मनुप्यके व्यापारंशिही उत्पन्न नहीं होते हैं, तो कभी 
कभी कुछ देवताओंके कापसेभी बड़े बड़े रोग और दुःख उत्पन्न हुआ करते हैं, जिन्हें 
मनुष्यको अवश्य भोगना पड़ता दै। इसीलिये वेदान्त-प्रंथोंमें सामान्यतः इन सुख- 
दुःखोंके तीन भेद-आधिदेविक, आधि भौतिक और आध्यात्मिक किये गये हैं। देवता- 
ओंकी कृपा या कोपसे जो युख-दुःख मिलते हैं, उन्हें आधिदेविक' कहते हैं। बाह्य- 
सृष्टिके - पथ्वी आदि पंचमहाभूतात्मक पदार्थोका मनुष्यकी इंद्रियोंसे संयोग होनेपर -- 
शीतोष्ण आदिके कारण जो सुखदु:ख उत्पन्न हुआ करते हैं, उन्हें आधिभौतिक' कहते 
हैं। और, ऐसे बाह्मसंयोगके बिना उत्पन्न होनेवाले अन्य सब सुखदु:खोंकी आध्यात्मिक' 
कहते हैं । यदि सुख-दु:खका यह वर्गीकरण स्वीकार किया जाय, तो शरीरहीके वात- 
पित्त आदि दोषोंके परिमाणके बिगड़ जानसे उत्पन्न होनेवाले ज्वर आदि दु:खोंको - 
तथा उन्हीं दोषोका परिणाम सथोचित रहनेसे अनुचवर्में आनेवाले शारीरिक 
स्वास्थ्यकों - आध्यात्मिक घुख-दुःख कहना पड़ता है । क्योंकि, यद्यपि ये सुखदु:ख 
पंचमहाभूतार्मक शरीरसे संबंध रखते हैं - अर्थात्‌ ये शारीरिक हैं - तथापि हमेशा 
यह नही कहा जा सकता, कि ये शरीरते बाहर रहनेवाले पदार्थोके संयोगसे पैदा 
हुए हैं। ओर इसलिये जशः्ध्यात्मिक सुख-दुःखेकिे, वेदान्तकी दृष्टिसि फिर भी 
। भेद - शारीरिक और मानसिक - करने पड़ते है । परंतु इस प्रकार सुख-दु:खोंके 
आरीरिक' और मानसिक दो भेंद कर दें, तो फिर आधिदेविक सुख-दु:खोंको भिन्न 

माननेकी कोई आवश्यक नहीं रहू जाती। क्योंकि, यह तो स्पष्टही है कि 
पेदताओंकी कृपा अथवा क्रोधसे उत्पन्न होनेवाले सुख-दुःखोंकोभी आखिर मनुष्य 
अपनेही शरीर या मनके “रा भोगता है। अतग्व हमने इस ग्रंथमें वेदान्त-ग्रंथोंकी 
परिभाषाके अनुसार सुख-दुःखोंका ल्रिविध वर्गीकरण नहीं किया है। कितु उनके 
दोही वर्ग ( बाह्य या शारीरिक और आभ्यन्तर या मानसिक ) किये हैं, और इसी 


सुखदुःखबिवेक ९७ 


वर्गीकरणके अनुसार, हमने इस ग्रंथरमें सब प्रकारके शारीरिक सुख-दुःखोंको 
“आधिभौतिक' और सब प्रकारके मानसिक सुख-दुःखोंको- आध्यात्मिक कहा है। 
वेदान्तग्रंथमें जैसे तीसरा वर्ग आधिदेविक' दिया गया है, वैसे हमने नहीं किया है । 
क्योंकि, हमारे मतानुसार सुख-दुःखोंका शास्त्रीय रीतिसे विवेचन करनेके लिये यह 
द्विविध वर्गीकरणही अधिक सुभीतेका है। सुखदुःखका जो विवेचन आगे किया गया 
है, उसे पढ़ते समय यह बात अवश्य ध्यानमें रखनी चाहिये, कि वेदान्त-ग्रंथोंके और 
हमारे वर्गीकरणमें भेद है। 


सुख-दु:खोंको चाहे आप हिविध मानिये अथवा त्रिविध, इसमें संदेह नहीं, 
कि दुःखकी चाह किसीभी मनुष्यकों नहीं होती । इसीलिये वेदान्त और सांख्यशास्त्न 
( सां. का. १; गीता ६. २१, २२ ) में कहा गया है, कि सब प्रकारके दुःखोंकी 
अत्यंत निवृत्ति करना और आत्यंतिक तथा नित्य सुखकी प्राप्ति करनाही मनुष्यका 
परम पुरुषार्थ है। जब यह बात निश्चित हो चुकी, कि मनुष्यका परम साध्य या 
उद्देश्य आत्यंतिक सुखही है, तब ये प्रश्न मनमें सहजही उत्पन्न होते हैं, कि अत्यंत 
सत्य और नित्य सुख किसको कहना चाहिये ? उसकी प्राप्ति होना संभव है या नहीं ? 
यदि संभव है तो कब और कंसे ? इत्यादि । और जब हम इन प्रश्नोंपर विचार करने 
लगते हैं, तब सबसे पहले यही प्रश्न उठता है, कि नैयायिकोंके बतलाये हुए लक्षणके 
अनुसार सुख और दुःख दोनों भिन्न भिन्न स्वतंत्र वेदनाएँ, “ अनुभव या बस्तुएँ हैं 
अथवा “जो उजेला नहीं वह अँधेरा ” इस न्यायके अनुसार इन दोनों वेदनाओं- 
मेंसे एकका अभाव होनेपर दूसरी संज्ञाका उपयोग किया जाता है। भर्तहरिने कहा 
है, कि “ प्याससे जब मुह सूख जाता है, तब हम उस दुःखका निवारण करनेके 
लिये पानी पीते हैं । भूखसे जब हम व्याकुल हो जाते हैं, तब मिष्टान्न खाकर उस 
व्यथाको हटाते हैं; और काम-वासनाके प्रदीप्त होनेषर उसको स्त्रीसंग द्वारा 
तृप्त करते हैं। इतना कहकर अंतमें कहा है कि :- 

प्रतीकारों व्याधे: सुखभिति विपयंस्यति जनः । 


“ किसी व्याधि अथवा दुःखके उत्पन्न होनेपर उसका जो निवारण या प्रतिकार 
किया जाता है, उसीको लोक भ्रमवश सुख कहा करते हैं।  दुःखनिवारणके 
अतिरिक्त सुख कोई भिन्न वस्तु नहीं है। यह नहीं समझना चाहिये, कि उक्त 
सिद्धान्त मनुष्योंके सिफ़ं, उन्हीं व्यवहारोंके विषयमें उपयुक्त होता है, जो स्वार्थहीके 
लिये किये जाते हैं । पिछले प्रकरणमें आनंदगिरिका यह मत बतलायाही गया है, 
कि जब हम किसीपर कुछ उपकार करते हैं, तब उसका कारण यही होता है, कि 
उसके दुःखको देखनेसे हमारी कारुष्यवृत्ति हमारे लिये असह्य हो जाती है; और इस 
दुःसहत्वकी व्यथाको दूर करनेके लियेही हम परोपकार किया करते हैं। इस पक्षके 


स्वीकृत करनेपर हमें महाभारतके अनुसार यह मानना पड़ेगा कि :- 
गी. र. 3 


९८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र 
तृष्णातिप्रभवं दुःखं दुःखातिप्रभवं सुख । 


“ पहले जब कोई तृष्णा उत्पन्न होती है, तब उसकी पीड़ासे दुःख होता है; और 
उस दुःखकी पीड़ासे फिर सुख उत्पन्न होता है / ( मभा. शां. २५. २२; १७४. १९ )। 
संक्षेपमें इस पंथका यह कहना है, कि मनुष्यके मनमें पहले एक-आध आशा, 
वासना या तृष्णा उत्पन्न होती है; और जब उससे दु:ख होने लगे, तव उस दु:खका 
जो निवारण किया जाता है, वही सुख कहलाता है। सुख कोई दूसरी भिन्न वस्तु 
नहींहै । अधिक क्या कहें उस पंथके लोगोंने यहभी अनुमान निकाला है, कि मनुष्यकी 
सब सांसारिक प्रवृत्तियाँ केवल वासनात्मक या तृष्णात्मकही हैं, और जबतक 
सब सांसारिक कर्मोका त्याग नहीं किया जायगा, तबतक वासना या तृष्णाकी 
जड़ उखड़ नहीं सकती; और जबतक तृष्णा या वासनाकी जड़ नष्ट नहीं हो जाती, 
तबतक सत्य और नित्य सुखका मिलनाभी संभव नहीं है। वृहदारण्यक ( बृ. ४. ४. 
२२; वे. सू. ३. ४. १५ ) में विकल्पसे और जाबाल-संन्यास आदि उपनिषदोंमें 
प्रधानतासे उसीका प्रतिपादन किया गया है; तथा अप्टावक्र-गीता ( ९. ८; १०. 
३-८) एवं अवधूत-गीता ( ३.४६ ) में इसीका अनुवाद है। इस पंथका अंतिम 
सिद्धान्त यही है, कि जिस किसीको आत्यंतिक सुख या मोक्ष प्राप्त करना है, उसे 
उचित है, कि वह जितना जल्द हो सके उतना जल्द संसारको छोड़कर संन्यास ले 
ले। स्मृति-ग्रंथोंमें जिसका वर्णन किया गया है, और श्रीशंकराचायने कलियुगमें 
जिसकी स्थापना की है, वह श्रौत-स्मात संन्‍्यासमार्ग इसी तत्त्वपर चलाया गया है । 
सच है; यदि सुख कोई स्वतंत्र वस्तुही नहीं है, जो कुछ है, सो दुःखही है; और 
वहभी तृष्णामूलक है, तो इन तृप्णा आदि विकारोंकोही पहले समूल नष्ट कर देनेपर 
फिर स्वार्थ और परार्थकी सारी झंझटें आप-ही-आप दूर हो जायगी; और तब 
मनकी जो मूल साम्यावस्था या शांति है, वही रह जायगी | इसी अभिप्रायसे महा- 
भारतान्तर्गत शांतिपवंकी, पिगलगीतामें, और मंकिगीतामें भी, कहा गया है, कि :- 


यच्च कामसुखं लोके यच्च दिव्यं महत्‌ सुखम्‌ । 
तष्णाक्षयसुखस्येते नाहेत: घोडशीं कलाम ॥॥ 


/ सांसारिक काम अर्थात्‌ वासनाकी तृप्ति होनेसे जो सुख होता है और जो 
सुख स्वर्ममें मिलता है, उन दोनों सुखोकी योग्यता तृप्णाके क्षयसे होनेवाले सुखके 
सोलहतें हिस्मेके वराबरभी नहीं है” ( मभा. शां. १७४. ४८; १७७. ४९ ) | 
वैदिक संन्यासमार्गगाही आगे चलकर जेन और बौद्ध-धर्ममें अनुकरण किया 
गया है। इसीलिये इन दोनों धर्मोके ग्रंथोंमें तृष्णाके दृष्परिणामोंका और उसकी 
त्याज्यताका वर्णन, उपर्यक्त वर्णनहीके समान और कहीं कही तो उससेभी बढ़ा 
चढ़ा किया गया है (उदाहरणार्थ, धम्मपद के तृप्णा-वर्ग को देखिये) । तिब्बतके 


सुखइःखविवेक ९९ 


बौद्ध-धर्मग्रंथोंमें तो यहांतक कहा गया है, कि महाभारतका उक्त श्लोक, बुद्धत्व 
प्राप्त होनेपर गौतम बुद्धके मुखसे निकला था। * 

तृष्णाके जो दुष्परिणाम ऊपर बतलाये गये हैं, वे श्रीमद्भगवद्गीताकोभी 
मान्य हैं। परंतु गीताका यह सिद्धान्त है, कि उन्हें दूर करनेके लिये कर्मका त्याग 
नहीं कर बैठना चाहिये । अतणएव यहाँ सुख-दुःखकी उक्त उपपत्तिपर कुछ सूक्ष्म 
विचार करना आवश्यक है। संन्यासमार्गके लोगोंका यह कथन सर्वथा सत्य नहीं 
माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णा आदि दुःखोंके निवारण होनेपरही उत्पन्न 
होते हैं। एकबार अनुभवकी हुई (देखी हुई, सुनी हुई, इत्यादि) वस्तुकी जब फिर 
चाह होती है तब उसे काम, वासना या इच्छा कहते हैं। जब इच्छित वस्तु जल्द नहीं 
मिलती, तब दुःख होता है; जिससे वह इच्छा तीत्र होने लगती है, अथवा जब इच्छित 
वस्तुके मिलनेपरभी पूरा सुख नहीं मिलता; और उसकी चाह अधिकाधिक बढ़ने 
लगती है, तब उसी इच्छाको तृष्णा कहते हैं; परंतु इस प्रकार केवल इच्छाके तृष्णा- 
स्वरूपमें बदल जानेके पहलेही, यदि वह इच्छा पूर्ण हो जाय, तो उससे प्राप्त होने- 
वाले सुखके बारेमें हम यह नहीं कह सकेंगे, कि वह तृष्णा-दु:खके क्षय होनेसे उत्पन्न 
हुआ है। उदाहरणार्थ, प्रतिदिन नियत समयपर भोजन मिलता है, उसके बारेमें 
अनुभव यह नहीं है, कि भोजन करनेके पहले हमें दुःखही होता हो। यदि नियत 
समयपर भोजन न मिले तो हमारा जी भूखसे व्याकुल हो जाया करता है - अन्यथा 
नहीं । अच्छा, यदि हम मान लें, कि तृष्णा और इच्छा एकही अर्थंके थ्ोतक हैं; तोभी 
यह सिद्धान्त सच नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णामूलकही हैं। उदा- 
हरणके लिये, एक छोटे बच्चेके मुंहमें अचानक यदि, एक मिश्रीकी डल्ी डाल दो 
तो यह कहा नहीं जा सकेगा, कि उस बच्चेको मिश्री खानेसे जो सुख हुआ वह पूर्व- 
तः्णाके क्षयसे हुआ है। इसी तरह मान लो, कि राह चलते चलते हम किसी रमणीय 
बागमें जा पहुँचे; और वहाँ कोयलका मधुर गान एकाएक सुन पड़ा, अथवा किसी 
मंदिरमें भगवानकी मनोहर छबि दीख पड़ी; तब ऐसी अवस्थामें यह नहीं कहा 
जा सकता, कि उस गानके सुननेसे, या उस छबिके दर्शनसे होनेवाले सुखकी हम 
पहलेहीसे इच्छा किये बैठे थे। सच बात तो यही है, कि सुखकी इच्छा किये 
बिनाही उस समय हमें सुख मिला । इन उदाहरणोंपर ध्यान देनेसे यह अवश्यही 
मानना पड़ेगा, कि संन्यास-मार्गवालोंकी सुखकी उक्त व्याख्या ठीक नहीं है; और 
यहभी मानना पड़ेगा, कि इंद्रियोंमें भलीबुरी वस्तुओंका उपभोग करनेकी 
स्वाभाविक शक्ति होनेके कारण जब वे अपना व्यापार करती रहती हैं; और जब 





+ एर०्लताए5 77/४ ० 8४44284 9. 33 यह श्लोक उदान नामक पाली 
ग्रंथ (२. २) में है। परंतु उसमें ऐसा वर्णन नहीं है कि यह श्लोक बुद्धके मुखसे, 
उसे बुद्धत्व' प्राप्त होनेके समय निकला था। इससे यह माफ़ मालूम हो जाता है, 
कि यह श्लोक पहले पहल बुद्धके मुखसे न निकला हो | 


१०० गीतारहस्य अथवा कमयोगज्ञास्त्र 


कभी उन्हें अनुकूल या प्रतिकूल विषयकी प्राप्ति हो जाती है, तब पहले तृष्णा या 
इच्छाके न रहनेपरभी हमें सुख-दुःखका अनुभव हुआ करता है। इसी बातकी 
ध्यान रखकर गीता ( २. १४ ) में कहा गया है, कि 'मात्रास्पशोॉसे शीत-उष्ण 
आदिका अनुभव करनेपर सुख-दुःख उत्पन्न हुआ करता है। सृष्टिके बाह्य पदार्थोंको 
मात्रा' कहते हैं। गीताके उक्त पदोंका अर्थ यह है, कि जब उन बाह्य पदार्थोका 
इंद्रियोंसे स्पर्श अर्थात्‌ संयोग होता है, तब सुख या दुःखकी वेदना उत्पन्न होती है। 
यही कमंयोगशास्त्रकाभी सिद्धान्त है। कानको ककंश आवाज अप्रिय क्‍यों मालूम 
होती है ? जिह्वलाको मधुर रस प्रिय क्यों लगता है ? आँखोंको पूर्ण चंद्रका प्रकाश 
आल्हादकारक क्‍यों प्रतीत होता है ? इत्यादि बातोंका कारण कोईभी नहीं बतला 
सकता । हम लोग केवल इतनाही जानते हैं, कि जीभको मधुर रस मिलनेसे वह 
संतुष्ट हो जाती है। इससे प्रकट होता है, कि आधिभौतिक सुखका स्वरूप केवल 
इंद्रियोंके अधीन हैं; और इसलिये कभी कभी इन इंद्रियोंके व्यापारोंको जारी 
रखनेमेंही सुख मालूम होता है - चाहे इसका परिणाम भविष्यमें कुछभी हो । उदा- 
हरणाये, कभी कभी ऐसा होता है, कि मनमें कुछ विचार आनेसे उस विचारके सूचक 
शब्द आप-ही-आप मुँहसे बाहर निकल पड़ते हैं। ये शब्द कुछ इस इरादेसे बाहर नहीं 
निकाले जाते, कि इनको कोई जान लें; बल्कि कभी कभी तो इन स्वाभाविक 
व्यापारोंसे हमारे मनकी गुप्त बातमी प्रकट हो जाया करती है, जिससे हमको, उल्टे 
नुकसान हो सकता है। छोटे बच्चे जब चलना सीखते हैं, तब वे दिनभर यहाँ वहाँयोंही 
चलते फिरते हैं। इसका कारण यह है, कि उन्हें चलते रहनेकी क्रियामेंही उस समय 
आनंद मालूम होता है। इसलिये सब सुखोंको दुःखाभावरूपही न कहकर यही कहा 
गया है, कि “ इंद्रियस्येंद्रियस्यार्थे रागद्ेषो व्यवस्थितौ ” ( गीता ३. ३४ ) अर्थात्‌ 
इंद्रियोंमें और उनके शब्दस्पर्श आदि विषयोंमें जो राग ( प्रेम ) और हुष हैं, वे 
दोनों पहलेहीसे व्यवस्थित अर्थात्‌ स्वतंत्र-सिद्ध हैं। और अब हमें यही जानना 
है, कि इंद्रियोंके ये व्यापार आत्माके लिये कल्याणदायक कैसे होंगे या करलिये 
जा सकेंगे। इसके लिये श्रीकृष्ण भगवान्‌का यही उपदेश है, इंद्रियों और मनकी 
वृत्तियोंका नाश करनेका प्रयत्न करनेके बदले उनको अपने आत्माके लिये छाभ- 
दायक बनानेके अर्थ अपने अधीन रखना चाहिये - उन्हे स्वतंत्र नहीं होने देना 
चाहिये । भगवानके इस उपदेशमें, तृष्णा तथा उसीके साथ सब मनोवृत्तियोंकोभी 
समूल नष्ट करनेके लिये कहनेमें, जमीन-आसमानका अंतर है। गीताका यह तात्पर्य 
नहीं है, कि संसारके सब कर्तृत्व और पराक्रमका बिलकुल नाश कर दिदया जाय; 
बल्कि उसके अठारहवें अध्याय ( गीता १८. २६ ) में तो कहा है, कि कार्य-कर्तामें 
समबुद्धिके साथ धृति और उत्साहके गुणोंका होनाभी आवश्यक है। इस विषयपर 
विस्तृत विवेचन आगे किया जायगा | यहाँ हमको केवल यही जानना है, कि सुख 
और दुःख' दोनों भिन्न वृत्तियाँ हैं, या उनमेंसे एक दूसरीका अभाव मात्रही है। 


जलन 
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इस विषयमें गीताका मत उपर्युक्त विवेचनसे पाठकोंके ध्यानमें आही गया होगा । 
क्षेत्रका अर्थ बतलाते समय 'सुख'/ और दुःख'की अंग अलग गणना की गई है 
( गीता १३. ६ ); बल्कि यहभी कहा गया है, सुख” सत्त्वगणका और तुष्णा' 
रजोगृुणका लक्षण है (गीता १४. ६, ७ ); और सत्त्वगुण तथा रजोगुण दोनों 
अलग हैं। इससेभी भगवदगीताका यह मत साफ़ मालम हो जाता है, कि सुख 
और दुःख दोनों एक दूसरेके प्रतियोगी हैं; और भिन्न भिन्न दो वृत्तियाँ हैं। 
अठारहवें अध्यायमें राजस त्यागकी जो न्यूनता दिखलाई है, कि “ कोईभी काम 
यदि दुःखकारक है, तो उसे छोड़ देनेसे त्यागफल नहीं मिलता; कितु ऐसा त्याग 
राजस कहलाता है  ( गीता १८. ८ ), वहभी इस सिद्धान्तके विरुद्ध है, कि सब 
सुख तृष्णा-क्षयमूलकही हैं। 


अब यदि यहमान लें, कि सब सुख तृष्णा-क्षयरूप अथवा दुःखाभावरूप नहीं 
हैं, और यहभी मान लें, कि सुख-दु:ख दोनों स्वतंत्र वस्तुएँ हैं; तोभी - इन 
दोनों वेदनाओंके परस्पर-विरोधी या प्रतियोगी होनेके कारण - यह दूसरा प्रश्न 
उपस्थित होता है, कि जिस मनुष्यकों दुःखका कुछभी अनुभव नहीं है, उसे सुखका 
स्वाद मालूम हो सकता है या नहीं ? कई लोगोंका तो यहाँतक कहना है, कि 
दुःखका अनुभव किये बिना सुखका स्वादही नहीं मालूम हो सकता । इसके विपरीत, 
स्त्रमेके देवताओंके नित्यसुखका उदाहरण देकर कुछ पंडित प्रतिपादन करते हैं 
कि सुखका स्वाद मालूम होनेके लिये दु:ःखके पूर्वानुभवकी कोई आवश्यकता नहीं 
है । जिस तरह किसीभी खट्टे पदार्थों पहले चखे बिनाही शहद, गुड, शक्कर, 
आम, केला इत्यादि पदार्थोका भिन्न भिन्न प्रकारका मीठापन मालूम हो जाया करता 
है, उसी तरह सुखकेभी अनेक प्रकार होनेके कारण पूर्व-दुःखानुभवके बिनाही 
भिन्न भिन्न प्रकारके सुखों ( ऊँसे, रुईदार गदह्दीपरसे ऊठकर परोंकी गह्दीपर बैठना 
इत्यादि )का सदेव अनुभव करते रहनाभी सर्वथा संभव है। परंतु सांसारिक व्यव- 
हारोंको देखनेसे मालूम हो जायगा, कि यह वादही निरर्थक है। पुराणोंमें देवताओं- 
परभी संकट पड़नेके कई उदाहरण हैं; और पुण्यका अंश घटतेही कुछ समयके बाद 
स्वर्ग-सुखकाभी नाश हो जाया करता है। इसलिये स्वर्गीय सुखका उदाहरण ठीक 
नहीं है। और, यदि ठीकभी हो, तो स्वर्गीय सुखका उदाहरण हमारे किस काम का ? 
यदि यह सत्य मान लें, कि. / नित्यमेव सुखं स्वर्ग ” तो इंसीके आगे (मभा. शां. 
१९०. १४) यहभी कहा है, कि “ सुखं दुःखमिहोभयम्‌ ” - अर्थात्‌ इस संसारमें 
सुख और दु:ख दोनों मिश्रित हैं। इसीके अनुसार समर्थ श्रीरामदास स्वामीनेभी 
कहा है, / हे विचारवान्‌ मनुष्य, इस बातको अच्छी तरह सोचकर देख ले, कि इस 
संसारमें पूर्ण सुखी कौन है ? ” इसके सिवा द्रौपदीने सत्यभामाकों यह उपदेश दिया 
हे कि :- 
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सुख सुखेनेह न जातु लभ्यं दुःखेन साध्वी लभते सुखानि। 
अर्थात्‌ “ सुख सुखसे कभी नही मिलता; साध्वी स्त्रीको सुख-प्राप्तिके लिये | 

दुःख या कष्ट सहना पड़ता है  ( मभा. बन. २३३. ४ )। इससे कहना पड़ेगा, कि 
यह उपदेश इस संसारके अनुभवके अनुसार सत्य है। देखिये, यदि जामुन किसीके 
होंठपर धर दिया जाय, तोभी उसको चवानेके लिये पहले मुँह खोलना पड़ता 
है; और यदि मंहमें चला जाय, तो उसे खानेका कष्ट सहनाही पड़ता है। सारांश, 
यह बात सिद्ध है, कि दुःखके बाद सुख पानेवाले मनुष्यके सुखास्वादमें, और हमेशा 
विषयोपभोगोमेंही निमग्न रहनेवाले मनुष्यके सुखास्वादमें बहुत भारी अंतर है। 
इसका कारण यह है, कि हमेशा सुखका उपभोग करते रहनेसे सुखका अनुभव 
करनेवाली इंद्रियाँभी शिथिऊ-सी होती जाती हैं। कहाभी है कि :- 


प्रायेण श्रीमतां लोके भोक्‍तुं शक्ति विद्यते । 
काष्ठान्यपि हि जीयंन्ते दरिद्राणां च सर्वशः ॥॥ 
अर्थात्‌ “ श्रीमानोंमें सुस्वादु अन्नका सेवन करनेकोभी शक्ति नहीं रहती; 
परंतु गरीब लोग काप्ठकोभी पचा जाते हैं ” ( मभा. शां. २८. २९ )। अतएव 
जब कि हमको इस संसारकेही व्यवहारोंका विचार करना है, तब कहना पड़ता 
है, कि इस प्रश्कको अधिक हल करते रहनेमें कोई लाभ नहीं, कि बिना दुःख पाये 
हमेशा सुखका अनुभव किया जा सकता है या नहीं । इस संसारमें यही क्रम सदासे 
सुन पड़ रहा है, कि “ सुखस्थानंतरं दु:ख॑ दुःखस्यानंतरं सुखम्‌ ” (मा. बन. २६०. 
४९; शां. २५. २३.) अर्थात्‌ सुखके बाद दुःख और दुःखके बाद सुख मिलाही 
करता है । और महाकवि कालिदासनेभी मेछदूत (मे. १. १४) में वर्णन किया है :- 


कस्येकान्त सुखमुपनतं दुःखमेकान्ततों वा। 
नीचेजंच्छत्यूपरि च दशा चक्रनेमिक्रमेण ।। 
“ किसीकीभी स्थिति हमेशा सुखमय या हमेशा दुःखमय नहीं होती | सुख-दुःखकी 
दशा पहियेके समान ऊपर और नीचेकी ओर हमेशा बदलती रहती है। फिर 
यह दुःख चाहे हमारे सुखकी मिठासको अधिक बढ़ानेके लिये उत्पन्न हुआ हो या 
इस प्रकृतिके संसारमें उसका औरभी कुछ उपयोग होता हो; उक्त अनुभव-सिद्ध 
क्रमके बारेमें मतभेद हो नही सकता । यहाँ, यह बात कदाचित्‌ असंभव न होगी, कि 
कोई मनुष्य हमेशाही विषय-सुखका उपभोग किया करे और उससे उसका जीभी न 
ऊबे । परंतु इस कर्मभूमि (मृत्युलोक या संसार ) में यह बात सर्वथा असंभव है, कि 
दुःखका बिलकुल नाश हो जाथ और हमेशा सुख-ही-सुखका अनुभव मिलता रहे । 
यदि यह बात सिद्ध है, कि संसार केवल सुखमय नहीं है, किंतु वह सुख- 
दुःखात्मक है, तो अब तीसरा प्रश्न आप-ही-आप मनमें पैदा होता हैं, कि संसारमें 
सुख अधिक है या दुःख ? जो पश्चिमी पंडित आधिभौतिक सुखकोही परम साध्य 
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मानते है, उनमेंसे वहतेरोंका कहना है, कि यदि संसारमें सुखसे दुःखही अधिक 
होता. तो (सब नहीं तो) अधिकांश लोग अवश्यही आत्महत्या कर डालते । क्योंकि 
जब उन्हें मालम हो जाता, कि संसार दु:खमय है, तो वे फिर उसमें रहनेकी झंझटमें 
क्यों पड़ते ? बहुधा देखा जाता है, कि मनुष्य अपनी आयु अर्थात्‌ जीवनसे नहीं 
ऊबता; इसलिये निश्चयपूर्वक यही अनुमान क्रिया जा सकता है, कि इस संसारमे 
मनुष्यको दुःखकी अपेक्षा सुखही अधिक मिलता है; और इसलिये धर्म-अधर्मका 
निर्णयभी, सुखकोही सब लोगोंका परम साध्य समझ कर, किया जाना चाहिए। 
अब यदि उपरयकक्‍त मतकी अच्छी तरह जाँचकी जाय तो मालूम हो जायगा, कि यहाँ 
आत्महत्याका जो संबंध सांसारिक सुखके साथ जोड़ दिया गया है, वह वस्तत* सत्य 
नहीं है। हाँ, यह बात सच है, कि कभी कभी कोई मनुष्य संसारसे त्रस्त होकर 
आत्महत्या कर डालता है; परंतु सव छोग उसकी गणना अपवाद में अर्थात्‌ पागलोंमें 
किया करते हैं। इससे यही बोध होता है, कि सर्वताधारण लोगभी “ आत्महत्या 
करने या न करने का संबंध सांसारिक सुखके साथ नहीं जोड़ते कितु उसे ( अर्थात्‌ 
आत्महत्या करने या न करनेको ) एक स्वतंत्र वात समझते हैं। यदि असभ्य और 
जंगली मनुप्योंके उस संसार या जीवनका विचार किया जावे, जो सुधरे हुए और 
सभ्य मनुष्योंकी दृष्टिसे अत्यंत कप्टदायक और दु खमय प्रतीत होता है; तोभी 
वही अनुमान निष्पन्न होगा, जिसका उल्लेख ऊपरके वाक्यमें किया गया है। प्रसिद्ध 
सृष्टिशास्वज चाल्स डाविनने अपने प्रवास-ग्रंथमें कुछ ऐसे जंगली लोगोंका वर्णन 
किया है, जिन्हें उसने दक्षिण-अमरिकाके अत्यंत दक्षिण श्रांतोंमें देखा था। उस 
व्र्णनमें लिखा है, कि वे असभ्य लोग - स्त्री, पुरुष सब - कडाकेके जाड़ेके अपने 
देशमें बारहों महीने नंगे धूमते रहते हैं; इनके अपने पास अनाजका कुछभी संग्रह 
न करते रहनेसे इन्हें कभी कभी भूखों रहना पड़ता है; तथापि इनकी संख्या दिनोंदिन 
बढ़तीही जाती है* । देखिये, ये जंगली मनृप्यभी अपनी जान नहीं देते; परंतु क्या 
इससे यह अनुमान किया जा सकता है, कि उनका संसार या जीवन सुखमय है? 
कदापि नहीं । यह बात सच है, कि वे आत्महत्या नहीं करते; परंतु इसके कारणका 
यदि सूक्ष्म विचार किया जावे, तो मालूम होगा, कि हर एक मनुष्यकों - चाहे 
वह मभ्य हो या असभ्य - केवल इसी बातमें अत्यंत आनंद मालम होता है, कि 
“४ में पशु नहीं हूँ मनुष्य हँ। ” और अन्य सब सुखोंकी अवेक्षा मनुष्य होनेके सुखको 
वह इतना अधिक महत्त्वपूर्ण समझता है, कि यह संसार कितनाभी कष्टमय क्‍यों 
न हो; तथापि वह उसकी ओर ध्यान नहीं देता; और न वह अपने इस मनुष्यत्वके 
दुर्लभ सुखको खो देनेके लिये कभी तैयार रहता है। मनृष्यकी बात तो दूर रही, 
पश्‌-पक्षीभी आत्महत्या नहीं करत तो क्या इससे कह सकते हैं, कि उनकाभी संसार 
या जीवन सुखमय है ? तात्पयं यह है, कि “ मनुष्य या पशु-पक्षी आत्महत्या नहीं 
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करते ” इस बातसे यह भ्रामक अनुमान नहीं करना चाहिये, कि उनका जीवन 
सुखमय है। सच्चा अनुमान यही हो सकता है, कि संसार कैसाभी हो, उससे कुछ 
अपेक्षा न रखते हये; सिर्फ अचेतन अर्थात्‌ जड़ अवस्थासे सचेतन यानी सजीव 
अवस्थामें आनेहीसे अनुपम आनंद मिलता हैं; और उसमेंभी मनुष्यत्वका आनंद 
तो सबसे श्रेष्ठ है। हमारे जास्त्र॒कारोंनेभी कहा है :- 


भूतानां प्राणिन: श्रेष्ठा: प्राणिनां बद्धिजोविन: । 
बुद्धिमत्सु नराः श्रेष्ठा नरेष ब्राह्मणा: समता ।। 
ब्राह्मणेष च विद्वांस: विद्वत्सु कृतब॒द्धय: । 
कृतब॒द्धिष कर्तार: कर्तृष ब्रह्मवादिन: ॥। 


अर्थात्‌ “ अचेतन पदार्थोकी अपेक्षा सचेतन प्राणी श्रेष्ठ है। सचेतन प्राणियोंमें 
बुद्धिमान, बुद्धिमानोंमें मनुष्य, मनुष्योंमें ब्राह्मण, ब्राह्मणोंमें विद्वान, विद्वानोंमें 
कृतबुद्धि (वे मनुष्य जिनकी बुद्धि सुसंस्कृत हो ), कृतबुद्धियोंमें कर्ता ( काम 
करनेवाले ), और कर्ताओंम ब्रह्मवादी श्रेष्ठ हैं। ” इस प्रकार शास्त्रों ( मनु. १. 
९६, ९७; मभा. उद्यो. ५. १ और २ ) में क्रमशः बढ़ती हुई श्रेणियोंका जो वर्णन 
है, उसकाभी रहस्य वही है, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। और उसी न्यायसे 
प्राकृत भाषा-ग्रंथोंमेंभी कहा गया है, कि चौरासी लाख योनियोंमें नरदेह श्रेष्ठ 
है, नरोंमें मुप्रुक्षु श्रेष्ठ है और मुमुक्षुओंमें सिद्ध श्रेष्ठ है। संसारमें जो कहावत 
प्रचलित है, कि सबको अपनी जान अधिक प्यारी होती है।” उसकाभी 
कारण वही है, जो ऊपर लिखा गया है। और इसी कारणसे संसारके दुःखमय 
होनेपरभी जब कोई मनुष्य आत्महत्या करता है, तो उसको लोग पागल कहते है; 
और धर्मंशास्त्रके अनुसार वह पापी समझा जाता है ( मभा. कर्ण. ७०. २८ )। 
तथा आत्महत्याका प्रयत्नभी कानूनके अनुसार जुर्म माना जाता है। संक्षेपमें यह 
सिद्ध हो गया, कि “ मनुष्य आत्महत्या नहीं करता ” - इस बातसे संसारके सुख- 
मय होनेका अनुमान करना उचित नहीं है। ऐसी अवस्थामें हमको, “ यह संसार 
सुखमय है या दुःखमय ? ” इस प्रश्नका निर्णय करनेके छिये, पूर्वेकर्मानुसार 
नरटेहप्राप्तिःहूप अपने नैसगिक भाग्यकी बातकों छोड़कर, केवल उसके पश्चात्‌ 
अर्थात्‌ इस संसारहीकी बातोंका विचार करना चाहिये। “ मनुष्य आत्महत्या 
नहीं करता; वल्कि वह जीनेकी इच्छा करता रहता है ” - यह तो सिर्फ़ संसारकी 
प्रवुन्तिका कारण है। आधिभौतिक पंडितोंके कथनानुसार संसारके सुखमय होनेका 
यह कोई सबूत या प्रमाण नहीं है। यह बात इस प्रकारभी कही जा सकती है, कि 
आत्महत्या न करनेकी बुद्धि स्वाभाविक है; वह संसारके सुखदुःखोंके तारतम्यसे 
उत्पन्न नहीं हुई है; और, इसीलिये इससे यह सिद्ध हो नहीं सकता कि संसार 
सुखमय है। 
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केवलछ मनुष्यजन्म पानेके सौभाभ्यको और ( उसके बादके ) मनुध्यके 
सांसारिक व्यवहार या जीवन को भ्रमवश एकही नहीं समझ लेना चाहिये। केवल 
मनुष्यत्व, और भनुष्यके नित्य व्यवहार अथवा सांसारिक जीवन, ये दोनों भिन्न 
भिन्न बातें हैं। इस भेदकों ध्यानमें रखकर यह निश्चय करना है, कि इस संसारमें 
श्रेष्ठ नरदेह-धारी प्राणीके लिये सुख अधिक है अथवा दुःख ? इस प्रश्नका यथार्थ 
निर्णय करनेके लिये केवल यही सोचना एकमात्र साधन या उपाय है, कि प्रत्येक 


. मनुप्यके ' वर्तमान समयकी ' वासनाओंमेंसे कितनी वासनाएँ सफल हुई और कितनी 


निष्फल। वर्तमान समयकी ' कहनेका कारण यह है, कि जो बातें सभ्य या सुधरी 
हेंई दशाके सभो लोगोंको प्राप्त हो जाया करती हैं, उनका नित्य व्यवहारमें 
उपयोग होने रगता है; और उनसे जो सुख हमें मिलता है, उसे हम लोग भूल 
जाया करते हैं। एवं जिन वस्तुओंको पानेकी नई इच्छा उत्पन्न होती है, उनमेंसे 
जितनी हमें प्राप्त हो सकती हैं, सिर्फ़ उन्हींके आधारपर हम इस संसारके सुख- 
दुःखोंका निर्णय किया करते हैं। इस बातकी तुलना करना, कि हमें वर्तमानकालमें 
कितने सुख-साधन उपलरूब्ध हैं और सौ वर्ष पहले इनमेंसे कितने सुखसाधन प्राप्त 
हो गये थे; और इस बातका विचार करना कि आजके दिन मेँ सुखी हूँ या नहीं; 
दोनों बातें अत्यंत भिन्न हैं। इन बातोंकों समझनेके लिये उदाहरण लीजिये । इसमें 
संदेह नहीं, कि सौ वर्ष पहलेकी बैलगाड़ीकी यात्रासे वर्तमान समयकी रेल-गाड़ीको 
यात्रा अधिक युखकारक है। परंतु अब इस रेल-गाडीसे मिलनेवाले सुखके 
मुखत्व को हम भूल गये हैं। और इसका परिणाम यह दीख पडता है, कि किसी दिन 
रेल-गाडी देरसे आती है; और हमारी डाक हमें समयपर नहीं मिलती, तो हमें अच्छा 
नहीं लगता -छ्ुछ दुःखही-सा होता है। अतएवं मनृप्यके वर्तमान समयके सुख- 
दुःखोंका विचार, उन सुख-साधनोंके आधारपर नहीं किया जाता कि जो उपलब्ध 
हैं; कितु यह विचार मनष्यकी वर्तमान! आवश्यकताओंके (इच्छाओं या वासनाओं ) 
आधारपरही किया जाता है। और, जब हम इन आवश्यकताओं, इच्छाओं या 
बासनाओंका विचार करने लगते हैं तब्र मालूम हो जाता है, कि उनका तो कुछ 
अंतही नहीं - वे अनंत और अमर्यादित हैं! यदि हमारी एक इच्छा आज सफल 
हो जाय, तो कल दूसरी नई इच्छा उत्पन्न हो जाती है; और मनमें यह भाव उत्पन्न 
होता है, कि वह इच्छाभी सफल हो ! ज्यों ज्यों मनुष्यकी इच्छा या वासना सफल 
होती जाती है, त्यों त्यों उसकी इच्छाकी दौड़ एक कदम आगेही बढ़ती चली जाती 
है; और जब कि यह बात अनुभवसिद्ध है, कि इन सब इच्छाओं या वासनाओंका 
सफल होना संभव नहीं, तब इसमें संदेह नहीं, कि मनुप्य दु:ःखी हुए बिना रह नहीं 
सकता । यहाँ निम्न दो बातोंके भेदपर अच्छी तरह ध्यान देना चाहिये : (१) सब 
सुख केवल तुष्णा-क्षयरूपही है; और (२) मनुृष्यको कितनाही सुख मिले, तोभी 

बह असंतुष्टही रहता है। यह कहना एक बात है, कि प्रत्येक सुख दुःखाभावरूप नहीं 
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है, कितु सुख और दुःख इंद्रियोंकी दो स्वतंत्र वेदनाएँ हैं, और यह कहना उससे 
विलकुलही भिन्न है, कि प्राप्त किसी एक समय सुखोंको भूलकर अधिकाधिक सुख 
पानेके लिये असंतुष्ट बने रहना। इनमेंसे पहली बात सुखके वास्तविक स्वरूपके 
विषय हे; और दूसरी वात यह है, कि प्राप्त सुखसे मनुष्यकी पूरी तृप्ति होती 
है या नहीं ? विषय-वासना हमेशा अधिकाधिक बढतीही जाती है, इसलिये जब 
प्रतिदित नये सुख नहीं मिल सकते, तव यही मालम होता है, कि पूर्वप्राप्त सुखोंकोही 
वार-बार भोगते रहना चाहिये - और इसीसे मनकी इच्छाका दमन नहीं होता । 
विटेलियस नामक एक रोमन बादशाह था। कहते हैं, कि वार-बार जिव्हाका सुख 
पानेके लिये, भोजन करनेपर वह किसी औषधिके द्वारा के कर डालता था; और 
प्रतिदिन अनेक बार भोजन किया करता था। परंतु, अंतर्में पछतानेवाले ययाति 
राजाकी कथा इससेभी अधिक शिक्षादायक है | यह राजा शुक्राचार्यके शापसे, 
बूढ़ा हो गया था; परंतु उन्हींकी कपासे इसको यह सहुल्यितभी मिल गयी थी, 
कि अपना बुढ़ापा किसीकों देकर उसके बदलेमें उसकी जवानी ले लें | तब इसने 
अपने पुरु नामक बेटेसे उसकी तरुणावस्था माँग ली और सौ दो सौ नहीं, पूरे एक 
हजार वर्षतक लगातार सब प्रकारके विषय-सुखोंका उपभोग किया । अंतमें उसने 
यही अनुभव किया, कि इस दुनियाके सारे पदार्थ एक मनुष्यकी सुख-वासनाको तृप्त 
करनेमे असमर्थ हैं। महाभारतके आदिपवंर्में व्यासजीने कहा है, कि तब उसके मुखसे 
यही उद्गार निकाल पड़ा कि :- 


न जातु काम: कामानां उपभोगन शाम्यति । 
हविषा कृष्णवत्मेंव भूय एवाभिवर्घते ॥। 


अर्थात्‌  सुखोंके उपभोगसे विषय-वासनाकी तृप्ति तो होतीही नहीं; कितु विपय- 
वासना दिनोंदिन उसी प्रकार बढ़ती जाती है, जसे अग्निकी ज्वाला हवनपदार्थोस 
बढ़ती जाती है ” (मा. आ. ७५ ४९) । यही श्लोक मनुस्मृतिर्मेभी पाया जाता 
है ( मन्‌. २.९४ ) । तात्पयं यह है, कि चाहे जितने सुखके साधन उपलब्ध हों, 
तोभी इंद्रियोंकी इच्छा उत्तरोत्तर बढ़तीही जाती है । इसलिये केवल सुखोपभोगसे 
सुखकी इच्छा कभी तृप्त नहीं हो सकती; उसको रोकने या दबानेके लिये कुछ 
अन्य उपाय अवश्यही करना पड़ता है। यह तत्त्व हमारे सभी धममंशास्त्र-ग्रंथ- 
कारोंको पूर्णतया मान्य है; और इसलिये उनका प्रथम उपदेश यह है; कि प्रत्येक 
मनृप्यको अपने कामोपभोगकी मर्यादा वांध लेनी चाहिये। जो लोग कहा करते 
है, कि इस संसार परम साध्य केवल विषयोपभोगही है, वे यदि उक्त अनभत 
सिद्धान्तपर थोड़ाभी ध्यान दें, तो उन्हें अपने मतकी निस्सारता तरंतही मालम 
हो जायगी । वैदिक धर्मका यह सिद्धान्त वौद्धधर्ममेंभी पाया जाता है; और ययाति 
राजाके सदृश, मान्धाता नामक पौराणिक राजानेभी मरते समय कहा है :- 
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न कहापणवस्सेन तित्ति कामेसु विज्जति । 
अपि डिब्बेसु कामेसु रात सो नाधिगच्छति ॥॥ 


/ कार्षापषण नामक महामूल्यवान्‌ सिक्‍क्े की यदि वर्षा होने लगे, तोभी काम- 
वासना की तित्ति अर्थात्‌ तृप्ति नहीं होती; और स्वर्गंका सुख मिलनेपरभी कामी 
पुरुषकी कामेच्छा पूरी नहीं होती | यह वर्णन धम्मपद ( १८६, १८७ ) नामक 
बौद्ध-प्रंथमें है। इससे कहा जा सकता है कि विषयोपभोगरूपी सुखकी पूरि कभी 
हो नहीं सकती; और इसीलिये हरएक मनुष्यको हमेशा ऐसा मालूम होता है, कि 
४ में दुःखी हूँ !” मन्‌ष्योंकी इस स्थितिको विचारनेसे वही सिद्धान्त स्थिर करना 
पड़ता है, जो महाभारत ( मना. शां. २०८. ६; ३३०. १६ ) में कहा गया है :- 


सुखाद्वहुतरं दुःखं जीविते नास्ति संशय: । 


अर्थात्‌ “इस जीवनमें यानी संसारमें सुखकी अपेक्षा दुःखही अधिक है। यही 
सिद्धान्त साधु तुकारामने इस प्रकार दिया है : - “सुख देखो तो राईबरावर 
और दु:ख पर्वतके समान है । ” उपनिषत्कारोंकाभी सिद्धान्त ऐसाही है ( मैव्यु. 
१. २-४ ) । गीता (गीता ८. १५ और ९. ३३ ) मेंभी कहा गया है, कि मनुष्यका 
जन्म अशाश्वत और  दु:खोंका घर है, तथा यह संसार अनित्य और सुखरहित' 
है। जमंन पंडित शोपेनहरका ऐसाही मत है, जिसे सिद्ध करनेके लिये उसने एक 
विचित्र दृष्टान्त दिया है । वह कहता है, कि मनृष्यकी समस्त सुखेच्छाओंमेंसे जितनी 
सुखेच्छाएँ सफल होती हैं, उसी परिमाणसे हम उसे सुखी समझते हैं, और जब सुखे- 
च्छाओंकी अपेक्षा सुखोपभोग कम हो जाता है, तब कहा जाता है, कि वह मनृष्य 
उस परिमाणसे दुःखी है। इस परिमाणकों गणित-रीतिसे समझाना हो तो सुखोप- 
भोगको सुखेच्छासे भाग देना चाहिये और अपूर्णाकके रूपमें सुखेच्छा ऐसा लिखना 
चाहिये । परंतु यह अपूर्णाक हैभी विलक्षण; क्‍योंकि इसका हर ( अर्थात्‌ सुखेच्छा ), 
अंग ( अर्थात्‌ सुखोपभोग )की अवेक्षा, हमेशा अधिकाधिक बढ़ताही रहता है। 
यदि यह अपूर्णाक पहले 3 हो, और यदि आगे - उसका अंश १ से ३ हो जाय, 
तो उसका हर २ से १० हो जायगा - अर्थात्‌ वही अपूर्णांक कु हो जाता है। 
तात्पयं यह है, यदि अंश तिगुना बढ़ता है, तो हर पचगुना बढ़ जाता है, जिसका 
फल यह होता है, कि वह अपूर्णाक पूर्णताकी ओर न जा कर अधिकाधिक अपूर्णताकी 
ओर चला जाता है। इसका मतलब यही है, कि कोई मनृष्य कितनाही सुखोप- 
भोग करे, उसकी सुखेच्छा दिनोंदिन बढ़ती ही जाती है; जिससे यह आशा करना 
व्यर्थ है, कि मनुष्य पूर्ण सुखी हो सकता है । प्राचीन कालमें कितना सुख था, इसका 
विचार करते समय हम लोग इस अपूर्णाकके अंशका तो पूर्ण ध्यान रखते हैं, परंतु 
इस बातकों भूल जाते हैं, कि अंशकी अपेक्षा हर कितना बढ़ गया है। कितु जब 
हमें सुख-दुःखकी मात्राकाही निर्णय करना है, तो हमें किसी कालका विचार न 
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करके सिर्फ़ यही देखना चाहिये, कि उक्त अपूर्णांकके अंश और हरमें कैसा संबंध 
हू । फिर हमें आप-ही-आप मालूम हो जायगा, कि इस अपूर्णाकका पूर्ण होना 
असंभव है। “न जातु काम: कामानाम्‌ / इस मनुवचनका ( २. ९४ ) भी यही 
अर्थ है। संभव है, कि बहुतेरोंको सुख-दुःख नापनेकी गणितकी यह रीति पसंद 
न हो; क्‍योंकि यह उप्णतामापक यंत्रके समान कोई निश्चित साधन नहीं है। 
परंतु इस युक्तिवादसे प्रकट हो जाता है, कि इस बातको सिद्ध करनेके लियेभी 
कोई निश्चित साधन नहीं, कि “संसारमें सुखही अधिक है।” यह आपत्ति 
दोनों पक्षोंके लिये समानही है। इसलिये उक्त प्रतिपादनके साधारण सिद्धान्तमें - 
अर्थात्‌ उस सिद्धान्तमें जो सुखोपभोगकी अपेक्षा सुखेच्छाकी अमर्यादित वृद्धिसे 
निष्पन्न होता है- यह आपत्ति कुछ बाधा नहीं डाल सकती। धर्म-प्रंथोंमें तथा 
संसारके इतिहासमें सिद्धान्तके पोषक अनेक उदाहरण मिलते हैं। किसी जमानेमें 
स्पेन देशमें मुसलमानोंका राज्य था । वहाँ तीसरा अब्दुल रहमान* नामक एक 
बहुतही न्‍्यायी और पराक्रमी बादशाह हो गया है। उसने यह देखनेके लिये - कि 
मेरेदिन कैसे कटते हैं - एक रोजनामचा बनाया था; जिसे देखके अंतमें उसे यह 
ज्ञात हुआ, कि पचास वर्षके शासन-कालमें उसके केवल चौदह दिन सुखपूर्वक बीते । 
किसीने हिमाब करके बतलाया है, कि संसारभरके - विशेषत: यूरोपके - प्राचीन 
और अर्वाचीन सभी तत्त्वजानियोंके मतोंको देखो; तो यही मालम होगा, कि 
उनमेंसे प्रायः आधे लोग संसारकों दुःखमय कहते हैं, और प्राय: आधे उसे 
सुखमय कहते है। अर्थात्‌ संसारकों सुखमय तथा दुःखमय कहनेवालोंकी संख्या 
प्राय: बराबर है। | यदि इस तुल्य संख्याम हिंदु तत्त्वज्ञोके मतोंकों जोड़ दें, तो 
कहना नही होगा, कि संसारको दुःखमय माननेवालोंकी संख्याही अधिक हो जायगी। 

संसारके सुख-दुःखोंके उक्त विवेचतकों सुनकर कोई संन्यासमार्गीय पुरुष 
कह सकता है, कि यद्यपि तुम इस सिद्धान्तकों नहीं मानते कि “सुख कोई सच्चा 
पदार्थ नहीं हैं; फलत: सब तृष्णात्मक कर्मोको छोड बिना शांति नहीं मिल सकतो । ” 
तथापि तुम्हारेही कथनानुसार यह बात सिद्ध है, कि तृष्णासे असंतोष और असंतोषसे 
दुःख उत्पन्न होता है। तब ऐसी व्यवस्थामें यह कह देनेमें क्या हर्ज है, कि इस 
असंतोषको दूर करनेके लिये मनुष्यको अपनी तृष्णाओंका और उन्हींके साथ 
सब सांसारिक कर्मोंकाभी त्याग करके सदा संतुष्टही रहना चाहिये - फिर तुम्हें 
इस बातका विचार नहीं करना चाहिये, कि उन कर्मोंको तुम परोपकारके लिये 
करना चाहते हो या स्वार्थंके लिये । महाभारत ( मभा. वन. २१५. २२ ) में 
कहा है, कि “ असंतोषस्य नास्त्यन्तस्तुष्टिस्तु परमं सुखम्‌ ” अर्थात्‌ असंतोषका अंत 
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नहीं है और संतोषही परम सुख है। जैन और बौद्ध धर्मोकी नींवभी इसी तत्त्वपर 
डाली गयी है; तथा पश्चिमी देशोंमें शोपेनहर* ने अर्वाचीन कालमें इसी मतका 
प्रतियादन किया है; परंतु इसके विरुद्ध यह प्रश्न भी किया जा सकता है, कि जिव्हासे 
कभी कभी गालियाँ वगेरह अपणब्दोंका उच्चारण करन, पड़ता है, तो क्‍या 
जीभहीको समूल काटकर फेंक देना चाहिये ? या अग्निसि कभी कभी मकान जल 
जाते हैं, तो क्या लोगोंने अग्निका सर्वथा त्यागही कर दिया है ? और उन्होंने भोजन 
बनानाही छोड़ दिया हैं? अग्निकी बात कौन कहे; जन हम विद्युत-शक्तिकोभी 
मयादामें रखकर उसको नित्यव्यवहारके उपयोगमे लाते ८, तो एसी तरह तृष्णा 
और असंतोषकीभी सुव्यवस्थित मर्णांदा बाँधना कुछ अरूनव नहों है। हाँ, यदि 
असंतोष सर्वाशर्में और सभी समय हानिकारक होता, ते बात दूसरी थी; परंतु 
विचार करनेसे मालूम होगा कि सचमुच वात ऐसी नहीं है। असंनोष यह अथथे 
बिलकुल नहीं, कि किसी चीज़कों “ 'नेके लिये रात-दिन हाय द्राय करते रहें, रोते रहें; 
( या न मिलनेपर सिर्फ़ शिकायसरईः :केया करें ) | ऐस असंते।पको शास्त्रकारोंनेभी 
निछ माना है। परंतु उस इच्छाका मूलभूत असंतोष कभी निदनीय नहीं कहा 
जा सकता, जो यह कहे, कि तुम अपनी वर्तमान स्थितिमेंही पड़े पड़े सड़ते मत रहो; 
कितु उसमें यथाशक्ति शांत और समचित्तस अधिकाधिक सुधार करते जाओ; 
तथा शक्तिके अनुसार उसे उत्तम अवस्थामें ले जानेका प्रयत्व करो। जो 
समाज चार वर्णोर्में विभकत है, उसके ब्राह्मणोंने ज्ञानकी, क्षत्रियोंने ऐश्वर्यकी 
और वैश्योंने धन-धान्यकी उम्त पएदारप्री इच्छा या वासना छोड़ दी, तो कहना 
नहीं होगा, कि वहू समाज जीछ्ा/, अधोगतिको पहुँच जायगा | इसी अभिप्रायको 
मनमें रखकर व्यास्जते ( मभः. शां. २३. ९ ) युधिष्ठिरसे कहा है, कि “ यज्ञो 
विद्या समृत्थानमसंतोष: श्रियं प्रति  - 'शत्‌ यज्ञ, विद्या, उद्योग और ऐश्वयेके 
विषयमें असंतोष ( रखना ) ये क्षन्नियके ६म हैँं। उसी तरह विदुलानेभी अपने 
पुत्रको उपदेश करते समय ( मभा. उ. १: .-३३ ) कहा है, कि “संतोषो वे प्रियं हन्ति' 
- अर्थात्‌ संतोषसे ऐश्वयेका नाश होता है; और किसी अन्य अवसरपर एक वाक्य 
( मभा. सभा. “०. ११ ) में यहनी कहा नया है, कि / असंतोष: लक्षियो मूलम्‌ / 
अर्थात्त्‌ असंतोपही ऐश्डर्पका मूल है।गे आादा<र्ममें संतोष एक गृुण बतलाया 
गया है सही; परंतु उसका अर्थ केवल यही है. कि वह चातुर्व॑ष्य-धर्मानुसार द्रव्य 
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और ऐहिक ऐश्वरयंके विषयमें संतोष रखे | यदि कोई ब्राह्मण कहने लगे, कि मुझे 
जितना ज्ञान प्राप्त हो चुका है, उसीसे मुझे संतोष है, तो वह स्वयं अपना नाश कर 
बैठेगा । इसी तरह यदि कोई वैश्य या शूद्र, अपने अपने धर्मके अनुसार जितना मिला 
है उतना पा करही, सदा संतुष्ट बना रहे तो उसकीभी वही दशा होगी। सारांश 
यह है, कि असंतोष सब भावी उत्कष्षका, प्रयत्नका, ऐश्वयंका और मोक्षका 
बीज है। हमें इस बातका सदेव ध्यान रखना चाहिये, कि यदि हम असंतोषका 
पूर्णतया नाश कर डालेंगे तो, इस लोक और परलोकमेंभी हमारी दुर्गंति होगी। 
श्रीकृष्णका उपदेश सुनते समय जब अर्जुनने कहा, कि “ भूय: कथय तृप्तिहि शुण्वतो 
नास्तिमेउमृतम्‌ / ( गीता १०. १८ ) अर्थात्‌ आपके अमृततुल्य भाषणको सुनकर मेरी 
तृप्ति होतीही नहीं। इसलिये आप फिरसे अपनी विभूतियोंका वर्णन कीजिये - 
तब भगवानने फिरसे अपनी विभूतियोंका वर्णन आरंभ किया। उन्होंने ऐसा नहीं 
कहा, कि तू अपनी इच्छाकों वशमें रख । असंतोष या अतृप्ति अच्छी बात नहीं है। 
इससे सिद्ध होता है, कि योग्य और कल्याणकारक बातोंमें उचित असंतोषका होना 
भगवानकोभी इष्ट है। भतंहरिकाभी इसी आशयका एक एशलोक है। यथा 
४ यशसि चाभिरुचिव्यंसनं श्रुत्तौ ” अर्थात्‌ रुचि या इच्छा अवश्य होनी चाहिये, परंतु 
वह यशके लियेही हो । और व्यसनभी होना चांहिये, परंतु वह विद्याका हो, अन्य 
बातोंका नहीं। काम-क्रोध आदि विकारोंके समान असंतोषकोभी वशसे बाहर नहीं 
होने देना चाहिये | यदि वह वशमें न रहेगा, तो निःसंदेह हमारे सर्वस्वका नाशकर 
डालेगा । इसी हेतुसे केवल विषयभोगकी प्रीतिके लिये तृष्णा लादकर और एक 
आशाके बाद दूसरी आशा रखकर सांसारिक सुखोंके पीछे हमेशा भटकनेवाले 
पुरुषोंकी संपत्तिको गीताके सोलह॒वें अध्यायमें “ आसुरी संपत्ति ” कहा है। ऐसे रात- 
दिनके लालचीपनसे मनुष्यके मनकी सात्त्विक वृत्तियोंका नाश हो जाता है - 
उसकी अधोगति होती है; और तृष्णाकी पूरी तृप्ति होना असंभव होनेके कारण 
कामोपभोग-वासना नित्य अधिकाधिक बढ़ती जाती है; तथा वह मनुष्य अंतमें 
उसी दशामें मर जाता है ! इसके विपरीत तृष्णा या असंतोषके इस दुष्परिणामसे 
बचनेके लिये सब प्रकारकी तृष्णाओंके साथ सब कार्योंको एकदम छोड़ देनाभी 
सात्त्विक मार्ग नहीं है। उपर्यृक्त कथनानुसार तृष्णा या असंतोष भावी उत्कर्षका 
बीज है। इसलिये चोरके डरसे साहकोही मार डालनेका प्रयत्न कभी नहीं 
करना चाहिये । युक्तिका मध्यम मार्ग तो यही है, कि हम इस बातका भली भाँति 
विचार किया करें कि किस तृष्णा या किस असंतोषसे हमें दुःख होता है; और जो 
विशिष्ट आशा, तृष्णा या असंतोष दुःखकारक हो उसे छोड़ दें । उसके लिये समस्त 
कर्मोको छोड़ देना उचित नहीं। केवल दुःखकारी आशाओंकोही छोड़ने और 
स्वधर्मानुसार कर्म करनेकी इस युक्ति या कौशल्यकोही योग अथवा कर्मयोग कहते 
हैं ( गीता २. ५० ); और यही गीताका मुख्यतः प्रतिपाद्य विषय है । इसलिये यहाँ 
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थोड़ा-सा इस बातका और विचार कर लेना चाहिये, कि गीतामें किस प्रका- 
रकी आशाको दुःखकारी कहा है। 

मनुष्य कानसे सुनता है, त्वचासे स्पर्श करता है, आँखोंसे देखता है, जिव्हास 
स्वाद लेता है तथा नाकसे स॑ंघता है। इंद्रियोंके ये व्यापार जिस परिमाणसे 
इंद्रियोंकी वृत्तियोंके अनुकूल या प्रतिकूल होते हैं, उसी परिमाणमें मनुष्यको सुख 
अथवा दुःख हुआ करता है। सुख-दुःखके वस्तुस्वरूपके लक्षणका यह वर्णन 
पहले हो चुका है; परंतु सुख-दुःखोंका विचार केवल इसी परिभाषासे पूरा नहीं 
हो जाता । आधिभौतिक सुख-दु:खोंके उत्पन्न होनेके लिये बाह्य पदार्थोका संयोग 
इंद्रियोंके साथ होना यद्यपि प्रथमतः आवश्यक है, तथापि इसका विचार करनेपर 
- कि आगे इन सुख-दुःखोंका अनुभव मनुष्य किस रीतिसे करता है-तो यह 
मालूम होगा, कि इंद्रियोंके स्वाभाविक व्यापारसे उत्पन्न होनेवाले इन सुख-दु:खोंको 
जाननेका ( अर्थात्‌ इन्हें अपने लिये स्वीकार या अस्वीकार करनेका ) काम 
हरएक मनुष्यको अपने मनके अनुसारही करना पडता है। महाभारतमें कहा है, 
कि “ चक्षु: पश्यति रूपाणि मनसा न तु चक्ष॒ुषा ” (मभा. शां. ३११. १७) - 
अर्थात्‌ देखनेका काम केवल आँखोंसेही नहीं होता; कितु उसमें मनकीभी 
सहायता आवश्यक है। और यदि- मन व्याकुल हो, तो आँखोंसे देखनेपरभी अन- 
देखा-सा हो जाता है। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ ( बृ. १. ५. ३ ) मेंभी यह वर्णन पाया 
जाता है; यथा ( अन्यत्मना अभूव॑ नादर्शम्‌ ) “ मेरा मन दूसरी ओर लगा था; 
इसलिये मुझे नहीं दीख पड़ा ” और ( अन्यत्रमना अभूव॑ नाश्रौतम्‌ ) “मेरा मन 
दूसरी ओर था; इसलिये मैं सुन नहीं सका “ - इससे यह स्पप्टतया सिद्ध हो जाता 
है, कि आधिभौतिक सुखदुःखोंका अनुभव करनेके लिये इंद्रियोंके साथ मनकीभी 
सहायता होनी चाहिये; और आध्यात्मिक सुख-दुःख तो मानसिक ही होते हैं। 
सारांश यह है, कि सब प्रकारके सुख-दु:ःखोंका अनुभव अंतमें हमारे मनपरही 
अवलंबित रहता है; और यदि यह बात सच है, तो यहभी आप-ही-आप सिद्ध हों 
जाता है. कि मनोनिग्रहसे सुख-दुःखोंके अनुभवकाभी निग्रह अर्थात्‌ दमन करना 
कुछ असंभव नहीं है। ब्सी बातकों ध्यान रखते हुए मनजीने सुख-दु:खोंका लक्षण 
नेयायिक्रोंके लक्षणस भिन्न प्रकार बतलाया है। उनका कथन है, कि :- 


सर्व परवशं दुःखं सर्वमात्मवर्श सुखभ । 

एतद्द्यात्समासेन लक्षणं सुखदुःखयो: ।। 
अर्थात्‌ “जो दूसरोंकी ( बाह्य-वस्तुओंकी ) अधीनतामें है, वह सब दुःख है; और 
जो अपने ( मनके ) अधिकारमें है, वह सुख है। यही सुख-दुःखका संक्षिप्त लक्षण 
है ” ( मन. ४. १६० ) नैयायिकोंके बतलाये हुए रक्षणकों वेदना' शब्दमें शारीरिक 
और मानसिक, दोनों वेदनाओंका समावेश होता है; और उससे सुख-दुःखका 


११२ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्र 


बाह्य वस्तुस्वरूपभी म/लम हो जाता है; और मनुका विशेष ध्यान सुख-दु:खोंके 
केवल आंतेरिक अनुभवपर है। बस, इस बातको ध्यानमें रखनेसे सुख-दु:खोंके 
उक्त दोनों लक्षणोंमें कुछ विरोध नहीं पड़ेगा । इस प्रकार जब सुब-दुःखोंके 
लिये इंद्रियोंका अवलंब अनावश्यक हो गया, तब तो यही कहना चाहिये कि :- 


भंषज्यमेतद दुःखस्य यदेतन्नानचितयेत्‌ । 


४ मनसे दुःखोंका चितन न करनाही दुःखनिवारणकी अचूक ओऔषधि है ” (मभा. 
शां. २०५. २); और इसी तरह मनको कठोर बनाकर सत्य तथा धर्मके लिये 
सुखपूर्वक अग्नि्में जलकर भस्म हो जानेवालोंके अनेक उदाहरण इतिहासमेंभी 
मिलते हैं। इसलिये गीताका कथन है, कि हमें जो कुछ करना है, उसे मनोनिग्रहके 
साथ और उसकी फलाशाकों छोड़ कर तथा सुख-दु:खोंमें समभाव रखकर करना 
चाहिये। ऐसा करनेसे न तो हमें कर्माचरणका त्याग करना पड़ेगा और न हमें उसके 
दुःख की बाधाही होगी। फलाशः-त्यागका यह अर्थ नहीं है, कि हमें जो फल मिले 
उसे छोड़ दें; अथवा ऐसी इच्छा रखें, कि वह फल कभी किसीको न मिले। इसी 
तरह फलाशामें और कर्म करनेकी केवल इच्छा, आशा, हेतु या फलके लिये किसी 
बातकी योजना करनेमेंभी बहुत अंतर है। केवल हाथवैर हिलानेकी इच्छा होनेमें 
और अमू्‌क मनृष्यको पकड़नेके लिये या किसी मनुष्यको छात मारनेके लिये हाथ- 
पैर हिलानेकी इच्छामें बहुत भेद है। पहली इच्छा केवल कर्म करनेकीही है, उसमें 
दूसरा कोई हेतु नहीं होता; और यदि यह इच्छा छोड़ दी जाय, तो कमंका करनाही 
रुक़ जायगा । इस इच्छाके अतिरिक्त प्रत्येक मनृष्ययों इस बातका ज्ञानभी 
होना चाहिये, कि हरएक कमंका कुछ-न-कुछ फल अथवा परिणाम अवश्यही होगा । 
बल्कि ऐसे ज्ञानके साथ साथ उसे इस बातकी इच्छा अवश्य होनी चाहिये, कि में 
अमुक फलप्राप्तिके लिये अमुक प्रकारकी योजना करकेही अम्‌क कर्म करना चाहता 
हैं । नहीं तो उसके सभी काये पागलोंके-से निरर्थक सिद्ध होंगे। ये सब इच्छाएँ, 
हेतु, योजनाएँ, परिणामर्म दुःखकारक नहीं होती; और, गीताका यह कथनभी नहीं 
है, कि कोई उनको छोड़ दें | परंतु स्मरण रहे, कि उस स्थितिसे बहुत आगे बढ़ 
कर जब मनुष्यके मनमें यह भाव होता है, कि “में जो कर्म करता हूँ, मेरे उस 
कमंका अमुक फल मुझे अवश्यही मिलना चाहिये । ” अर्थात्‌ जब कर्फलके विषयमें, 
कर्ताकी बुद्धिमें ममत्वकी यह आसक्ति, अभिमान, अभिनिवेश, आग्रह या इच्छा 
उत्पन्न हो जाती है और मन उसीसे ग्रस्त हो जाता है और जब इच्छानुसमार फल 
मिलनेमें बाधा होने लगती है, तभी दुःख-परंपराका प्रारंभ हुआ करता है। यदि 
यह बाधा अनिवायं अथवा देवकृत हो, तो केवल निराशामात्र होती है, परंतु वह कहीं 
मनुष्यकृत हुई तो फिर क्रोध या द्वेषभी उत्पन्न हो जाता है, जिससे कुकर्म होनेपर 
मर मिटना पड़ता है। कर्मके परिणामके विषयमें जो यह ममत्वयुक्त आसक्ति 
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होती है. उसीको 'फलाशा', संग', अहंकार-बुद्धि अं,र काम कहते हैं; और यह 
बतलानेके लिये, कि संसारकी दुःखपरंपरा यईसे शुरू होती है, गीताके दूसरे 
अध्यायम कहा गया है, कि विषय-संगसे काम, कामसे क्रोध, क्रोधसे मोह और अंतमे 
मनुप्यका नाशभी होता है ( गीता २. ६२, ६३ ) | अब यह वात सिद्ध हो गई, कि 
जड़ सृष्टिके अचेतन कर्म स्वयं दुःखके मूल कारण नहीं हैं, कितु मनुष्य उनमें जो 
फलाशा, संग, काम या इच्छा लगाये रहता है, वही यथार्थमें दुःखका मूल है। ऐसे 
दुःखोंसे बचे रहनेका सहज उपाय यही है, कि सिर्फ़ विधयकी फलाशा, संग, काम 
या आसक्त्तिको मनोनिग्रहद्वारा छोड़ देना चाहिये। संन्याममा्गियोंके कथनानुसार 
सब विषयों और कर्मोहीको, अथवा सब प्रकारकी इच्छाओंहोकों, छोड़ देनेकी 
कोई आवश्यकता नहीं है । इसी लिये गीता (गीता २. ६८ ) में कहा है, कि जो 
मनप्य फलाशाकों छोड़कर यथाप्राप्त विधयोंका निष्काम और निस्संग-वद्धिस सेवन 
करता है, वही सच्चा स्थितप्रज है। संसारके क्मव्यवहार कभी रुक नहीं सकते । 
मनुष्य चाहे इस संसारमें रहे या न रहे; परंतु प्रकृति अपने गुणघर्मानुसार सदैव 
अपना व्यापार करतीही रहेगी। जड़ प्रकृतिकों न तो दसमें कुछ सुख है, और न 
टू :ख । मनपष्य व्यर्थही अपने आपको महत्त्व देकरही प्रकृतिके व्यवहारोंमं आसक्त हों 
जाता है, इसीलिये वह सुख-दुःखका भागी हुआ करता है। यदि वह इस आसकक्‍त- 
बुद्धिको छोड़ दे और अपने सब व्यवहार इस भावनासे करने लगे, कि “ गृणा गुणेष 
बतंन्ते ” ( गीता ३. २८ ) - प्रकृतिके गुणधर्मानुसारही सब व्यापार हो रहे हैं- 
तो असंतोषजन्य कोईभी दुःख उसको होही नहीं सकता । इसलिये यह समझकर 
कि प्रकृति तो अपना व्यापार करतीही रहती है; उसके लिये संसारको दुःखप्रधान 
मानकर रोते नहीं रहता चाहिये; और न उसको त्यागनेहीका प्रयत्न करना 
चाहिये। महाभारत ( मभा. शां. २५. २६ ) में आ्यासजीने यूधिष्ठिरको यह उपदेश 
दिया हे. कि :- 


सुखं वा यदि वा दुःख प्रियं वा यदि वा5प्रियम्‌ । 
प्राप्त प्राप्तमुपासोत हृदयेनापराजित: ।१ 


४ चाहे सूख हो या दुःख, प्रिय हो अथवा अप्रिय, जो जिस समय जैसे प्राप्त हो वह 
उस समय वैसेही, मनको निराश न करते हुए ( अर्थात्‌ नाराज बनकर अपने 
कतंव्यको न छोड़ते हुए ) सेवन करते रहो ! ” इस उपदेशका महत्त्व पूर्णतया तभी 
ज्ञात हो सकता है, जब कि हम इस बातको ध्यानमें रखें, कि संसारमें अनेक कतेब्य 
ऐसे हैं, जिन्हें दुःख सह करभी करना पड़ता है। भगवदगीतामेंभी स्थितप्रज्ञका 


यह लक्षण बतलाया है, कि “ यथः सर्वत्रानभिस्नेहस्ततत्प्राप्य शुभाशभम्‌ / ( गीता 
गी. र. ८ 
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२. ५७ ) -अर्थात्‌ शुभ अथवा अशुभ जो कुछ आ पड़े, उसके वारेमें जो सदा 
निष्काम या निस्संग रहता है, और जो उसका अभिनंदन या द्ेष कुछभी नहीं करता, 
वही स्थितप्रज्ञ है। फिर पाँचवे अध्याय (गीता ५. २० )में कहा है. कि न 
प्रहृष्येत्प्रियं प्राप्य नोद्विजेत्पाप्य चाप्रियम्‌  - सुख पा कर फूछ न जाना चाहिये। 
और दुःखमें कातरभी न होना चाहिये | एवं दूसरे अध्याय ( गीता २. १४, १५ ) में 
इन सुख-दुःखोंकों निष्काम-बुद्धिसे भोगनेका उपदेश किया है। भगवान्‌ श्रीकृष्णने 
उसी उपदेशकों वार बार दृहराया है ( गीता ५. ९; १३. ९ ) | वेदान्तशास्त्रकी 
परिभाषामें उसीको “सब कर्मोकों ब्रह्मापण करना ” कहते हैं। और भक्ति- 
मार्गमें ब्रह्मापंण के बदले 'श्रीकृष्णार्पण' शब्दकी योजना की जाती है। बस यही, 
गीतार्थ का सारांश है। 


कर्म चाहे किसीभी प्रकारका हो, परंतु कर्म करनेकी इच्छा और अपने 

उद्योगको बिना छोड़े तथा फल-प्राप्तीकी आसक्ति न रखकर ( अर्थात्‌ निस्संग- 
बुद्धिसि) उसे करते रहना चाहिये; और साथ-ही-साथ हम भविष्यमें परिणाम- 
स्वरूप मिलनेवाले सुख-दुःखोंकोभी एक्ही समान भोगनेके लिये तैयार रहना 
चाहिये। ऐसा करनेसे अमर्यादित तृप्णादि और असंतोषजनित दुष्परिणामोंसे 
तो हम बचेंगेही; परंतु दूसरा लाभ यह होगा, कि तृष्णा या असंतोषके साथ 
साथ कर्मकोभी त्याग देनेसे जीवनकेही नष्ट हो जानेका जो प्रसंग आ सकता 
है, वह भी नहीं आ सकेगा; और हमारी मनोवृत्तियाँ शुद्ध होकर प्राणिमात्नके 
लिये हितप्रद हो जायेंगी। इसमें संदेह नहीं, कि इस तरह फलाशा छोडनेके 
लिय्रेभी इंद्रियोंका और मनका वैराग्यसे पूरा दमन करना पड़ता है; परंतु 
स्मरण रहे, कि इंद्रियोंको वशममें करके स्वार्थके बदले वैराग्यसे तथा निष्काम- 
बुद्धिसि लोकसंग्रहके लिये उन्हें अपने अपने व्यापार करने देना कुछ और बात 
है; और संन्यास-मार्गानुसार तृष्णाको मारनेके लिये इंद्रियोंके सभी व्यापारोंको 
अर्थात्‌ कर्मोको आग्रहपूर्वक समूल नष्ट कर डालना बिलकुलही भिन्न बात है। इन 
दोनोंमें जमीन-आसमानका अतर है। गीतामें जिस वैराग्यका और जिस इंद्रिय- 
निग्रहका उपदेश किया गया है, वह पहले प्रकारका है; दूसरे प्रकारका नहीं; 
और उसी तरह अन॒गीता ( मभा. अश्व. ३२. १७-२३ ) में जनक-ब्राह्मण-संवदमें 
राजा जनक ब्राह्मणरूपध।री धर्ंसे कहते हैं कि :- 

शण बुद्धि च यां ज्ञात्वा सर्वेत्र विषयो मस। 

नाहमात्सार्थमिच्छामि गन्धान्‌ ध्ाणगतानपि ।॥। 

नाहमात्मार्थमिच्छामि मनो नित्यं मनोन्तरे । 

मनो में नि्जितं तस्मात्‌ वशे तिष्ठति स्वंदा ॥। 


सुखदःखविवेक श्श्५ 


अर्थात्‌ “ जिस ( वैराग्य ) बृद्धिकों मनमें धारण करके में सब विषयोका सेवन 
करता हूँ, उसका हाल सुनो । नाकसे में “अपने लिये ” वास नही लेता ( आँखोंसे 
में "अपने लिये ' नहीं देखता, इत्यादि ), और मनकाभी उपयोग मैं आत्माके लिये 
अर्थात्‌ अपने लाभके लिये नहीं करता | अतएव मेरी नाक ( आँख इत्यादि ) और 
मन मेरे वशर्मे हैं, अर्थात्‌ मैंने उन्हें जीत लिया है । ” गीताके वचनकाभी ( गीता ३. 
६, ७ ) यही तात्पयं है, कि जो मनृष्य केवल इंद्वियोंकी वृत्तिओंको तो रोक देता है 
और मनसे विषयोंका चिंतन करता रहता है, वह पूरा ढ़ोंगी है; और जो मनुष्य 
मनोनिग्रहपूर्वक काम्य-बुद्धोनो जीत कर, सब मनोवृत्तियोंको लोकसंग्रहके लिये 
अपना अपना काम करने देता है, वही श्रेष्ठ है। बाह्य जगत्‌ या इंद्रियोंके व्यापार 
हमारे उत्पन्न किये हुए नहीं हैं, वे स्वभावसिद्ध हैं । हम देखते हैं, जब कोई संन्यासी 
बहुत भूखा होता है तब उसको चाहे वह कितनाही निग्रही हो - भीख माँगनेके लिये 
कहीं बाहर जानाही पड़ता है (गीता ३. ३३ ); या बहुत देरतक एक जगह बैठे 
रहनेसे ऊबकर वह उठ खड़ा हो जाता है। तात्पयं यह है, कि निग्रह चाहे जितना 
हो; परंतु इंद्रियोंके जो स्वभावसिद्ध व्यापार हैं, वे कभी नहीं छूटते। और यदि यह 
बाते सच है, तो इंद्रियोंकी वृत्तिओं तथा सब कर्मोको और सब प्रकारकी इच्छाओं 
या असंतोषको नष्ट करनेके दुराग्रहमें न पड़ना ( गीता २. ४७; १८. ५९ ), एवं 
मनोनिग्रहपूषंक फलाशा छोड़ कर सुख-दुःखको एक बराबर समझना (गीता 
२-१८ ), तथा निष्काम-बुद्धिसि लोकहितके लिये कर्मोंका शास्त्रोक्त रीतिसे करते 
रहनाही, श्रेष्ठ तथा आदर्श मार्ग है। इसीलिये - 


कर्ंण्येवाधिकारस्ते भा फलेष कदाचन ! 
मा कर्सफलहेतुर्भूमा ते संगो$5स्त्वकसंणि ।। 


इस श्लोकमें ( गीता २. ४७ ) श्रीभगवान्‌ अर्जुनको पहले यह बतलाते हैं, कि तू 
इस कर्मभूमिमें पैदा हुआ है, इसलिये “ तुझे कर्म करनेकाही अधिकार है ”; परंतु 
इस बातकोभी ध्यानमें रख, कि तेरा यह अधिकार केवल (कर्तव्य ) कर्म करने- 
तकही सीमित है । इस एव पदका अर्थ है केवल”; जिससे यह सहज विदित होता 
है, कि मनृष्यका अधिकार कमेके सिवा अन्य बातोंमें - अर्थात्‌ कर्मफलके विषयमें 
नहीं है। यह महत्त्वपूर्ण बात केवल अनुमानपरही अवलंबित नहीं रख दी है; 
क्योंकि दूसरे चरणमें भगवान्‌ने स्पष्ट शब्दोंमें पुनः कह दिया है, कि “ तेरा अधिकार 
कर्मफलके विषयमें कुछभी नहीं है ।” अर्थात्‌ किसी कर्ंका फल मिलना - न मिलना 
तेरे अधिकारकी बात नहीं है। वह सृष्टिके कर्मंविपाकपर या ईश्वरपर अवलंबित 
है। फिर जिस बातमें हमारा अधिकारही नहीं है उसके विषयमें आशा - करना 
कि वह अमुक प्रकार हो - केवल मूखंताका लक्षण है; परंतु यह तीसरी बातभी 
अनुमानपर अवलंबित नहीं है। तीसरे चरणमें कहा गया है, कि “ इसलिये तू कमं- 


श्श्६ गीतारहस्य अथवा कममयोगश्नास्त्र 


फलकी छालचमसे किसीभी कामको मते कर । “” क्योंकि, कमंविपाकके अनुसार तेरे 
कर्मोका जो फल प्राप्त होगा वह अवश्य होगाही ! तेरी इच्छासे उसमें कुछ न्यूना- 
धिकता नहीं हो सकती; और उसके देरीसे या जल्दीसे मिल जानेकी संभावना 
नहीं है। परंतु तेरे छालचीपनसे तो तुझे केवल व्यथं दुःखही मिलेगा। अब यहाँ 
कोई - विशेषत: संन्यासमार्गी पुरुष - प्रश्न करेंगे, कि कर्म करके फलाशा छोड़नेके 
झगड़ेमं पड़नेकी अपेक्षा कर्माचरणकोही छोड़ देना क्या अच्छा नहीं होगा ? इस- 
लिये भगवान्‌ने अंतमें अपना निश्चित मतभी बतला दिया है, कि “ कर्म न करनेका 
( अकर्मणि ) तू हुठ मत कर । तेरा जो अधिकार है उसके अनुसार - परंतु फलाशा 
छोड़कर - कर्म करता जा । “ कर्मयोगकी दृष्टिसे ये सब सिद्धान्त इतने महत्त्वपूर्ण 
है, कि उक्त झ्लोकके चारों चरणोको यदि हम करमंयोगणशास्त्र या गीता-धर्मके 
चतुःसूत्रही कहें तो कोई अतिशयोक्ति नहीं होगी । 

यह मालूम हो गया, कि इस ससारमें सुख-दुःख हमेशा ऋ्रमसे मिला करते 
है; और यहाँ सुख की अपेक्षा दुःखकी मात्रा अधिक है। ऐसी अवस्थामेंभी जब यह 
सिद्धान्त बतलाया जाता है, कि सांसारिक कर्मोको छोड़ नहीं देना चाहिये; तब 
कुछ लोगोंकी यह समझ हो सकती है, कि दुःखकी आत्यंतिक निवत्ति करने और अत्यंत 
सुख प्राप्त करनेके सव मानवरी प्रयत्न व्यर्थ हैं। और केवल आधिभौतिक अर्थात्‌ 
इड्रिसमम्य बाह्य विधयोपभोगरूपी सुखोकोही देखें, तो यह नहीं कहा जा सकता, 
कि उनकी यह समझ ठीक नहीं है। यह सच है, कि यदि कोई बालक पूर्ण॑चंद्रको 
पकड़नेके लिये हाथ फैला दे, तो जैसे आकाशका चद्रमा उसके हाथमें कभी नहीं 
आता; उसी तरह आत्यंतिक सुखकी आशा रखकर केवल आधिभौतिक सुखके 
पीछे छंगे रहनेसे आत्यंतिक सुखकी प्राप्ति कभी नहीं होगी । परंतु स्मरण रहे, कि 
आधिभौतिक सुखही समस्त प्रकारके सुखोंका भांडार नहीं है। इसलिये उपर्यक्त 
कठिनाईमेंभी आत्यतिक और नित्य सुखप्राप्तिका मार्ग ढंढ़ लिया जा सकता है। 
यह ऊपर वतलाया जा चुका है. कि सुखोके दो भेद हैं - एक शारीरिक और दूसरा 
मानसिक और शरीर अथवा इंद्रियोंके व्यापारोकी अपेक्षा मनको अंतमें अधिक 
महत्त्व देना पड़ता है । ज्ञानी पृर॒प जो यह सिद्धान्त बतलाते हैं, कि शारीरिक (अर्थात्‌ 
आधिभौतिक ) सुखकी अपेक्षा मानसिक सुखकी योग्यता अधिक है, उसे वे कुछ अपने 
जानके घमंडसे नहीं बतलाते । प्रसिद्ध आधिभौतिकवादी मिलनेभी अपने उपयुक्तता- 
वादविषयक ग्रंथमें साफ़ मंजूर किया है,* कि उस निद्धान्तमेंही श्रेष्ठ मनुष्य- 
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जन्मकी सच्ची सार्थकता और महत्ता है। कुत्ते, शूकर और बेल इत्यादिकोभी 
इंद्रियमुखका आनंद मनुष्योंके समानही होता है; और मनुप्यकी यदि यह समझ 
होती, कि संसारमें सच्चा सुख विषयोपभोगही है; तो मनुष्य पशु बननेपरक्षी राजी 
हो गया होता । परंतु पशुओंके सब विषय-सुखोके नित्य मिलनेका अवसर आने- 
परभी कोई मनुष्य पशु होनेकी राजी नहीं होता। इससे यही विदित होता है. कि 
पश्नुकी अपेक्षा मनुष्यमें कुछ-न-कुछ विशेषता अवश्य है। इस विशेषताको समझनेके 
लिये, उस आत्माके स्वरूपका विचार करना पड़ता है, जिसे मन और बुद्धिढ्ारा 
स्वयं अपना और बाह्मसष्टिका ज्ञान होता है; और, ज्योंही यह विचार किया जायगा 
त्योंही स्पष्ट मालूम हो जायगा, कि पशु और मनुप्यके लिये विषयोपभोगसुख तो 
एकही-सा है; परंतु उसकी अपेक्षा मन और बुड़िके अत्यंत उद्यात्त व्यापार तथा 
शुद्धावस्थामें जो सुख है, वही मनुप्यका श्रेष्ठ और आत्यतिक सुख है। यह सुख 
आत्मवश है, इसकी प्राप्ति किसी वाह्मयवस्तुपर अवलंबित नहीं है और इसकी प्राप्तिके 
लिये दूमरोंके सुखको न्‍्यून करनेकीभी कुछ आवश्यकता नहीं है । यह श्रुख अपनेही 
प्रयस्ससे हमीको मिलता है। और ज्यों ज्यों हमारी उन्नति होती जाती है, त्णे 
त्यों इस सुखका स्वरूपभी अधिकाधिक शुद्ध और निर्मल होता चला जाता है। 
भर्तेहरिने सच कहा है, कि “ मनसि च परितुप्टे को:थंवान्‌ को दरिद्र:  - मनके 
प्रसन्न होनेपर क्या दरिद्रता और क्या अमीरी, दोनों समानही है। प्लेटीा नामक 
प्रसिद्ध यूनानी तत्त्ववेत्तानेभी यह ५तिपादन किया है, कि शारीरिक (अर्थात्‌ बाह्य 
या आधिभौतिक ) सुखकी अपेक्षा मनका सुख श्रेष्ठ है, और मनके सुखसेशी 
बुद्धिग्राह्म ( अर्थात्‌ परम आध्यात्मिक ) सुख अत्यंत श्रेष्ठ है।* इसलिये यदि 
हम अभी मोक्षके विचारकों छोड़ दें, तोभी यही सिद्ध होता है, कि जो वृद्धि आत्म- 
विचारमें निमग्न हो, उसेही परम सूख मिल सकता है। इसी कारण भगवदगीतामे 
सुरूके - साच्चिक, राजस और तामस तीन भेद किये गये हैं और इनका लक्षणभी 
बतलाया गया है। यथा - आत्मनिप्ठ बुद्धि (अर्थात्‌ सब भूतोंमें एकहो आन्‍म!कों 
जानकर, आत्माके उसी मच्चे स्वरूप रत होनेवाली वृद्धि ) को प्रमन्नतास 
जो आध्यात्मिक सुख प्राप्त होता है, वही श्रेष्ठ और साच्विक सुख है -  तत्सुखे 
सात्त्विक प्रोक्‍्तं आत्मवृद्धिप्रसादजम्‌ ' ( गीता १८. ३७ ): जो आधिभोतिक सुख 
इंद्रियोंसे और इंद्रियोंके विषयोंसे होता है वह सात्त्विक सुखसे कम दर्जका होता 
है, और राजस कहलाता है ( गीता १८. ३८ )। और जिस सुखसे चित्तकों मोह 
होता है, तया जो सुख, निद्रा या आलस्यसे उत्पन्न होता है, उसकी योग्यता तामस 
अर्थात्‌ अत्यन्त कनिष्ठ श्रेणीकी है। इस प्रकरणके आरंभमे गीताका जो श्लोक दिया 
है, उसका यही तात्पयं है । और गीता ( गीता ६. २२ ) में यहभी कहा है, कि इस 
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परम सुखका अनुभव मन्‌ष्यकों यदि एक बारभी हो जाता है, तो फिर कितनेही 
भारी दुःखके जबरदस्त धक्के क्‍यों न लगते रहें, उसकी यह सुखमय स्थिति कभी नहीं 
डिगने पाती। यह आत्यंतिक सुख स्वर्गकेभी विषयोपभोगसुखमें नहीं मिल सकता 
और इसे पानेके लिये पहले अपनी बुद्धि प्रसन्न होनी चाहिये | जो मनुष्य बृद्धिको 
प्रसन्न रखनेकी युक्तिको विना सोचे-समझे केवछ विषयोपभोगमेंही निमग्न हो जाता 
है, उसका सुख अनित्य और क्षणिक होता है । इसका कारण यह है, कि जो इंद्रियसुख 
आज है, वह कल नहीं रहता। इतनाही नहीं; कितु जो बात हमारी इंद्वियोंको 
आज सुखकारक प्रतीत होती है, वही किसी कारणसे दूसरे दिन दुःखमय हो जाती 
है। उदाहरणार्थ, ग्रीष्म ऋतुमें जो ठंडा पानी हमें अच्छा लगता है, वही शीतकालमें 
अप्रिय हो जाता है। अस्तु, इतना करनेपरभी उससे सुखेच्छाकी पूर्ण तृप्ति होनेही 
नहीं पाती । इसलिये, सुखका व्यापक अर्थ लेकर यदि हम उस शब्दका उपयोग 
सभी प्रकारके सुखोंके लिये करें, तोभी हमें सुख-सुखमें भेद करनाही पड़ेगा। 
नित्य व्यवहारमें सुखका अर्थ मुख्यतः: इंद्रियसुखही होता है। परंतु जो इंद्रियातीत 
है, अर्थात्‌ जो केवल आत्मनिष्ठ वृद्धिकोही ज्ञात हो सकता है, उसमें और विषयोप- 
भोगरूपी सुखमें जब भिन्नता प्रकट करनी हो, तब आत्मबुद्धि-प्रसादसे उत्पन्न 
होनेवाले सुखको - अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुखको - श्रेय; कल्याण, हित, आनंद अथवा 
शांति कहते हैं. और विषयोभोगसे होनेवाले आधिभौतिक सुखको केवल 
सुख या प्रेय कहते है । पिछले प्रकरणके अंतर्में दिये हुए कठोपनिषदके वाक्यमें. 
प्रेय और श्रेयमे नचिकेताने जो भेद बतलाया है उसकाभी अभिप्राय यही 
है। मृत्युने उसे अग्निका रहस्य पहलेही वतछा दिया था। परंतु इस सुखके 
मिठनेपरभी जब उसने आत्मज्ञान-प्राप्तिका वर माँगा, तब मृत्युने उसके बदलेमें 
उसे - अनेक सांसारिक सुखोका लालच दिखछाया । परंतु नचिकेता इन अनित्य, 
आधिभौतिक सुखोंको कल्याणकारक नहीं समझता था । क्‍योंकि ये ( प्रेय ) सुख 
बाहरी दृष्टिसे अच्छे है, पर आत्माके श्रेयके लिये अच्छे नहीं। इसीलिये उसने 
उन सुद्धोंकी ओर ध्यान नहीं दिया। कितृ उस आत्मविद्याकी प्राप्तिके लियेही 
हठ किया; जिसका परिणाम आत्माके लिये श्रेयस्कर या कल्याणकारक है, और 
उसे अंतकें पाकरही छोड़ा । सारांश यह है, कि आत्मब्रुद्धि-प्रसादसे उत्पन्न होनेवाले 
केवल वृद्धिगम्य सुखको -अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुखकोही - हमारे शास्त्रकार 
श्रेप्ट सुख मानते है । और उनका कथन है, कि यह नित्य सुख आत्मवश है, इसलिये 
सभीको प्राप्त हो सकता है; तया सब लछोगोंकों चाहिय्रे, कि वे इसकी प्राप्तिक्रे लिये 
प्रयत्त करे। पशु-धर्मंसे प्राप्त सुखमें, और मानवी सुखर्म जो कुछ विशेषता या 
विलक्षणता है, वह यही है; और यह आत्मानंद केवल बाह्य उपाधियोंपर कभी 
निर्भर न होनेके कारण सब सुखोंमें नित्य, स्वतंत्र और श्रेष्ठ है। इसीको गीतामें 
निर्वाण, अर्थात्‌ परम जांति कहा है (गीता ६. १५ ), और यही स्थितप्रज्ञोंकी 
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ब्राह्मी अवस्थाकी परमावधिका सुख है (गीता २. ७१; ६. २८; १२. १२; 
१८. ६२) । 

अब इस बातका निर्णय हो चुका, कि आत्माकी शांति या सुखही अत्यंत 
श्रेप्ट है; और वह आत्मवश होनेके कारण सब छोगोंको प्राप्यभी है। परंतु यह 
प्रकट है, कि यद्यपि सब धातुओंम सोना अधिक मूल्यवान्‌ है, तथापि केवल सोनेसेही 
- लोहा इत्यादि अन्य धातुओंके बिना - जैसे संसारकाम नहीं चल सकता, अथवा 
जैसे केवल शक्करसेही - विना नमकके - काम नहीं चल सकता, उसी तरह आत्म- 
सुख या शांतिकोभी समझना चाहिये। इसमें संदेह नहीं, कि इस शांतिके साथ - 
शरीर-धारणके लिये सही - कुछ सांसारिक वस्तुओंकी आवश्यकता होती है; और 
इसी अभिप्रायसे आशीर्वादके संकल्पमें केवल “शांतिरस्तु न कह कर “शांति: 
पुष्टिस्तुष्टिश्वास्तु - अर्थात्‌ शांतिके साथ पुष्टि और तुष्टिभी चाहिये - कहनेकी 
रीति है। यदि शास्त्रकारोंकी यह समझ होती, कि केवल शांतिसे ही तुष्टि हो सकती 
है, तो इस संकल्पमें 'पुष्टि' शब्दको व्यर्थ घुसेड़ देनेकी कोई आवश्यकता नही थी। 
इसका यह मतलब नहीं है, कि पुष्टि - अर्थात्‌ ऐहिक सुखोंकी वृद्धिके लिये रात- 
दिन लालच करते रहो। उक्त संकल्पका भावार्थ यही है, कि तुम्हें शांति, पुष्टि 
और तुष्टि ( संतोष ), तीनों उचित परिमाणमें मिलें; और इनकी प्राप्तिके लिये 
तुम्हें यत्नभी करना चाहिये। कठोपनिषद्काभी यही तात्पर्य है। नचिकेता जब 
मृत्यके अर्थात्‌ यमके लोकमें गया तब यमने उससे कहा, कि तुम कोईभी तीन वर 
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दी गयी है; पर उस समय नचिकेताने एकदम यह वर नहीं माँगा, कि मुझे ब्रह्मज्ञानका 
उपदेश करो। कितु उसने कहा, कि “ मेरे पिता मुझपर कद्ध हैं, इसलिये प्रथम 
बर आप मुझे यही दीजिये, कि वे मुझपर प्रसन्न हो जावें । ” अनंतर उसने दूसरा 
बर माँगा कि “अग्निके -अर्थात्‌ ऐहिक समृद्धि प्राप्त करा देनेवाले यज्ञ आदि 
कर्मोके - ज्ञानका उपदेश करो । ” इन दोनों वरोंको प्राप्त करके अंतमें उसने तीसरा 
बर यह माँगा, कि “मुझे आत्मविद्याका उपदेश करो। “ परंतु जब यमराज कहने 
लगे, कि इस तीसरे वरके बदलेमें तुझे औरभी अधिक संपत्ति देता हूँ; तब - अर्थात्‌ 
प्रेय ( सुख ) की प्राप्तिके लिये आवश्यक यज्ञ आदि कर्मोका ज्ञान प्राप्त हो जाने- 
पर उसीकी अधिक आशा न करके - नचिकेताने इस बातका आग्रह किया, कि 
“ अब मुझे श्रेय ( आत्यंतिक सुद्व ) की प्राप्ति करा देनेवाले ब्रह्मज्ञानाही उपदेश 
करो। ” सारांश यह है, कि इस उपनिषद्के अंतिम मंत्रमें जो वर्णन है, उसके 
अनुसार ब्रह्मविद्या' और योगविधि' (अर्थात्‌ यज्ञ-याग आदि कर्म ), दोनोको प्राप्त 
करके नचिकेता मुक्त हो गया है ( कठ. ६. १८ )। इससे ज्ञान और कर्म इन दोनोंका 
समुच्चयही इस उपनिषदका तात्पय॑ सिद्ध होता है। इसी विषयपर इंद्रकीभी 
एक कथा है। कौषीतकी उपनिषद्‌म कहा गया है, कि इंद्र तो स्वयं ब्रह्मज्ञानी थाही, 
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और उसने प्रतर्दनकोभी ब्रह्माज्ञाका उपदेश किया था। तथापि जब इंद्रका 
राज छिन लिया गया और प्रल्हादकों त्रैलोक्यका आधिपत्य मिला, तब इंद्रने 
देवगुरु बृहस्पतिसे पूछा, कि “ मुझे बतलाइये कि श्रेय किसमें है ? ” तब बृहस्पतिने 
राज्य भ्रष्ट इंद्रको ब्रह्मविद्या अर्थात्‌ आत्मज्नानका उपदेश करके कहा, कि “श्रेय 
इसीमें है  - एतावच्छेय इति - परंतु इससे इंद्रका समाधान नहीं हुआ। उसने 
फिर प्रश्न किया, “ क्या औरभी कुछ अधिक है ? ”- को विशेषों भवेत्‌ ? - तब 
बृहस्पतिने उसे शुक्राचायंके पास भेजा । वहाँभी वही हाल हुआ; और शुक्राचार्यने 
कहा, कि “ प्रल्हादको वह विशेषता मालम है।” तब अतमें इंद्र ब्राह्मणका 
रूप धारण करके प्रल्हादका शिप्य बनकर सेवा करने लगा। एक दिन प्रल्हादने 
उससे कहा, कि शील ( सत्य तथा धर्मसे चलने का स्वभाव ) ही त्रैलोक्यका राज्य 
पाने का रहस्य है और वही श्रेय है। अनंतर, जब प्रल्हादने कहा, कि “म॑ तेरी 
सेवासे प्रसन्न हैं, तू चाहे जो वर माँग, / तब दाह्मण-वेशधारी इंद्रने यही वर माँगा, 
कि “आप अपना शील मुझे दीजिये । / प्रल्हादके 'तस्थातु' कहतेही उसके 'शील के 
साथ धर्म, सत्य, बृत्त, श्री अथवा ऐश्वर्य आदि सब देवता उसके शरीरसे निकल कर 
इंद्र-शरीरमे प्रविष्ट हो गये । फलत: इंद्र अपना राज्य पा गरया। यह प्राचीन कथा 
भीष्मने युधिष्ठिरसे महाभारतके शातिपव ( मभा. शां. १२८ ) में कही है। इस सुंदर 
कथासे हमें यह वात साफ़ मारम हो जाती है, कि केवछ ऐश्वयंकी अपेक्षा केवल 
आन्मज्ञानकी योग्यता भले ही अधिक हो, परंतु जिस इस संसारमें रहना है, उसको 
अन्य लोगोके समानही अपने लिये तथा अपने देशके ल्यि, एऐंहिक समृद्धि प्राप्त कर 
लेनेकी आवश्यकता और नैतिक हकभी ह । इसलिये जब यह प्रश्न उठे, कि इस 
संसारमें मनुप्यका सर्वो्तम ध्येय या परम उद्देश्य क्या है, तो हमारे कर्मयोगशास्त्रमें 
अंतिम उत्तर यही मिलता है, कि शांति और पुष्टि, प्रेय और श्रेय अथवा ज्ञान और 
ऐश्वर्य दोनोंको एक साथ द्रवाप्त करो। सोचनेकी बात है, कि जिन भगवान्‌ूसे 
बढ़कर ससारमें और को: श्रेष्ठ नहीं और जिनके दिछलाये हुए मार्यपर अन्य सभी 
लोग चलते हूँ ( गीता ३ २३ ); उस भगवानने क्‍्य, ऐश्व्य और संपत्तिको छोड़ 
दिया हैं ? 
ऐश्वर्यस्य समग्रस्य धर्मस्य यशसः शिय:॥ 
लानवेराग्ययोश्चेव षण्णां भग इतोरणा ॥ 

अर्थात्‌ “* समग्र ऐश्वर्य, धर्म, यश, संपत्ति, ज्ञान और वैराग्य इन छः वातोंको 
नग' कहते हैं !। भग शब्दकी ऐसी व्याख्या पुराणोंमें है ( विष्णु. ६. ५. ७४ ) । 
कुछ लोग इस इ्लोकके 'ऐश्वर्य! शब्दका अर्थ 'योगैश्वय' किया करते हैं। वयोकि 
श्री अर्थात्‌ संपत्तिसूचक शब्द आगे आया है। परंतु व्यवहारम ऐश्वर्य शब्दमे सत्ता, 
यश और सपत्तिका, तथा ज्ञानमें वेराम्य और धर्मका समावेश हुआ करता है। 
इससे हम बिना किसी बाघाके कह सकते हैं, कि छौकिक दृष्टिसे उक्त इलोकका 


सुखदुःखबिवेक १२५१ 


सब अर्थ, ज्ञान और ऐण्वर्य इन्हीं दो शब्दोंस शक्य हो जाता है। और जब कि 
स्वयं भगवाननेही ज्ञान और ऐश्वयंकों अंगीकार किया है, तब हमेंभी उस बातकों 
प्रमाण समझकर स्वीकार करना चाहिये (गीता. ३. २१; मा. शां. ३४१९. २०) । 
कर्मयोगमार्गका सिद्धान्त यह कदापि नहीं, कि कोरा आत्मज्ञानही इस संसारमें 
परम साध्य वस्तु है। यह तो संन्यासमार्गका सिद्धान्त है; जो कहता है, कि संसार 
दुःखमय है; इसलिये उसको एकदम छोड़ही देना चाहिये। भिन्न भिन्न मार्मोके इन 
सिद्धान्तोंकी एकव करके गीताके अर्थका अनर्थ करना उचित नहीं है। स्मरण रहे 
गीताहीका कथन है, कि ज्ञानके बिना केवल ऐश्वर्य, सिवा आसुरी ध्षंपतके और 
कुछ नहीं है । इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ऐश्वर्यके साथ ज्ञान, और ज्ञानके साथ 
ऐश्वर्यं, अथवा शांतिके साथ पुष्टि, हमेशा होनी चाहिये । ऐसा कहनेपर, कि ज्ञानके 
साथ ऐंश्वरय होना अत्यावश्यक है; कर्म करनेकी आवश्यकता आप-ही-आप उत्पन्न 
होतो है। क्योंकि मन्‌का कथन है “ कर्माष्यारमभाणं हि पुरुष श्रीनिषेवत्त / ( मनु. 
९. ३०० ) - कर्म करनेवाले पुरुषकोही इस जगतमें श्री अथवा ऐश्वर्य मिलता 
है, और प्रत्यक्ष अनुभवसेभी यही बात सिद्ध होती है; एवं गीतामें जो उपदेश अर्जुनको 
दिया गया है, वहभी ऐसाही है (गीता ३.८ )। इसपर कुछ लोगोंका कहना 
*, कि मोक्षकी दृष्टिसि कर्मकी आवश्यकता न होनेके कारण अंतमें - अर्थात्‌ 
ज्ञानोत्तर अवस्थामें - सब कर्मोको छोड़ देनाही चाहिये । परंतु यहाँ तो केवल सुख- 
दूःखका विचार करना है। और अबतक मोक्ष तथा करम्मके स्वरूपकी परीक्षाभी 
नहीं की गई है, इसलिए उक्त आशक्षेपका उत्तर यहाँ नहीं दिया जा सकता। आगे 
चलकर नौब तथा दसवें प्रकरणमें अध्यात्म और कमंविपाकका स्प८्ट विवेचन करके 
ग्यारहवें प्रकरणमें बतछा दिया जायगा, कि यह आतक्षेपभी बेसिर-पैरका है। 

सुख और दु:ख दो भिन्न तथा स्वतन्न वेदनाएं हैँ। सुखेच्छा केवरू सुखोप- 
भोगसेही तृप्त नहीं हो सकती । इसलिये संसारमें बहुधा द .खकाही अधिक अनुभव 
होता है। परंतु इस दुःखको टालनेके लिये तृष्णा या असंतोष और साथ साथ सव 
करमंकिभी समूल नाश करना उचित नहीं । उचित यही है, कि केवरू फल्शशा छोड़- 
कर सब कर्मोको करते रहना चाहिये | केवल विषयोपभोग-सुख क्री पूर्ण न होनेवाला, 
अनित्य और पशुधरमं है । अतझव इस संसारमें बुद्धिमान मनुष्यका सच्चा ध्येय इस 
अनित्य पशुधमंसे ऊंचे दर्जेकजा होना चाहिये। आत्मबुद्धि-प्रसादस प्राप्त होनेवाला 
शांति-सुखबही वह सच्चा ध्येय है; परंतु आध्यात्मिक सुखहो यद्यपि इस प्रकार 
ऊचे दर्जेका हो, तथापि उसके साथ इन सासारिक जीवनमे ऐेहिक वस्तुओंकीभी 
उचित आवश्यकता है; और इसलिये सदा निष्काम-बु द्धिसे प्रयत्न अर्थात्‌ कम॑ करतेही 
रहना चाहिये | - इतनी सब वातें जब कर्मयोगशास्त्रके अनुसार सिद्ध हो चुकी, तो 
अब सुखकी दृष्टिसे विचार करनेपरभी यह बतलानेकी कोई आवश्यकता नहीं 
रह जाती, कि आधिभौतिक सुखोंकोही परम साध्य मानकर कर्मोके केवल सुख- 
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दुःखात्मक बाह्मपरिणामोंके तारतम्यसेही नीतिमत्ताका निर्णय करना अनुचित है। 
कारण यह है, कि जो वस्तु कभी पूर्णोवस्थाकों पहुँचही नहीं सकती, उसे परम 
साध्य मानना मानों परम शब्दका दुरुपयोग करके मृगजलके स्थानमें जलकी खोज 
करना है। जब हमारा परम साध्यही अनित्य तथा अपूर्ण है, तब उसकी आशामें 
बैठे रहनेसे हमें अनित्य-वस्तुकों छोड़कर और मिलेगाही क्या ? “ धर्मो नित्य: 
सुखदु:खे त्वनित्ये ” इस वचनका मर्मभी यही है। “ अधिकांश लोगोंका अधिक 
सुख ” इस शब्दसम्‌हके सुख शत्दके अर्थंके विषयमें आधिभौतिकवादियोंमेंभी बहुत 
मतभेद है। उनमेंसे बह्तेरोंका कहना है, कि बहुधा मनुप्य सब विषय-सुखोंको 
लात मारकर केवल सत्य अथवा धर्मके लिये जान देनेकों तेयार हो जाता है। इससे 
यह मानना अनुचित है, कि मनुष्यकी इच्छा सदैव आधिभौतिक सुख-प्राप्तिकीही 
रहती है । इसलिये उन पंडितोंने यह सूचना की है, कि सुखके बदलेमें हित अथवा 
कल्याण शब्दकी योजना करके “ अधिकांश लछोगोंका अधिक सुख ” इस सूत्रका 
रूपांतर “ अधिकांश लोगोंका अधिक हित या कल्याण ” कर देना चाहिये, परंतु 
इतना करनेपरभी इस मतमें यह दोष बनाही रहता है, कि कर्ताकी बुद्धिका कुछभी 
विचार नहीं किया जाता । अच्छा, यदि यह कहें, कि विषय-सुखोंके साथ मानसिक 
सुखोंकाभी विचार करना चाहिये; तो उससे आधिभौतिक पक्षकी इस पहलीही 
प्रतिज्ञाका विरोध हो जाता है, कि किसीभी कर्मकी नीतिमत्ताका निर्णय केवछ उसके 
बाह्य-परिणामोंसेही करना चाहिये; और तब अंशतः: अध्यात्म-पक्षका स्वीकार 
करना पड़ता है, तो उसे अधूरा या अंशतः स्वीकार करनेसे क्या लाभ होगा ? 
इसीलिये हमारे कर्मयोग-शास्त्रमें यह्‌ अंतिम सिद्धान्त निश्चित किया गया है कि, 
सर्वभूतहित, अधिकांश लोगोंका अधिक सुख और मनुष्यत्वका परम उत्कर्ष इत्यादि 
नीतिनिर्णयके सब बाह्य साधनोंको अथवा आधिभौतिक मार्गको गौण या अप्रधान 
समझना चाहिये; और आत्मप्रसाद-रूपी आत्यंतिक सुख तथा उसीके साथ रहने- 
वाली कर्ताकी शुद्ध-बुद्धिकोही आध्यात्मिक कसौटी जान कर उसीसे कर्म-अकर्मकी 
परीक्षा करनी चाहिये । उन लोगोंकी बात छोड़ दो, जिन्होंने यह कसम खा ली हो, 
कि हम दृश्य सृष्टिके परे तत्त्वज्ञानमें प्रवेशही न करेंगे। जिन लोगोंने ऐसी कसम 
खाई नही है, उन्हें युक्तिसि यह मालूम हो जायगा, कि भने और बुढिकेभी परे 
जाकर नित्य आत्माके नित्य कल्याणकोही कमंयोग-शास्त्रमें प्रधान मानना चाहिये । 
कई लोग भूलसे समझ बैठते हैं, कि जहाँ एक बार वेदान्तमें घुसे, कि बस, 
फिर सभी कुछ ब्रह्ममय हो जाता है; और वहाँ व्यवहारकी उपपत्तिका कुछ पताही 
नहीं चलता। आजकल जितने वेदान्तविषयक ग्रंथ पढ़ें जाते है, वे प्राय: संन्यास- 
मार्गके अनुयायियोंकेही लिखे हुए हैं; और संत्यासमार्गवाले इस तृप्णारूपी संसारके 
सब व्यवहारोंकों निःसार समझते हैँ, इसलिये उनके ग्रंथोंमें कर्मयोगकी टीक 
उपपत्ति सचमुच नहीं मिलती । अधिक क्या कहें; इन परसंप्रदाय-असहिष्णु ग्रंथ- 


खुखदुःख विवेक १२३ 


कारोंने संन्यासमार्गीय कोटिक्रम या युक्तिवादको कमंयोग्र्में संभिलित करके 
ऐमाभी प्रयत्न किया है, जिससे लोग समझने लगें, कि कर्मयोग और संन्यास दो स्वतंत्र 
मार्ग नहीं हैं; कितु संन्ययसही अकेला शास्त्रोक्‍्त मोक्षमार्ग है। परंतु यह ठीक नहीं 
है। संन्यास-मार्गके समान कर्मयोग-मार्गभी वैदिक धर्ममें अनादि कालसे स्वतंत्रता- 
पृवेक चला आ रहा है, और इस मार्मके संचालकोने वेदान्ततत्त्वोंको न टरेड़ते हुए 
कर्मयोग शास्त्रकी ठीक ठीक उपपत्तिभी दिखलाई है। भगवद्गीता ग्रंथ इसी पंथका 
है। यदि गीताको छोड़ दें, तोभी जान पड़ेगा, कि अध्यात्म-दृष्टिसे कार्य अकार्य- 
शास्त्रका विवेचन करनेकी पद्धति ग्रीन सरीखे ग्रथकार रा इंग्लैंडमेंही शुरू कर 
दी गई है * और जमंनीमें तो उससेभी पहले यह पद्धति प्रचलित थी । दृश्य सूष्टिका 
कितनाही विचार करे; परंतु जब तक यह बात ठीक मालूम नहीं हो जाती, कि 
इस सृष्टिको देखनेवाला और कर्म करनेवाला कौन है, तबतक ताच्त्विक दृष्टिसे 
इस विषयकाभी विचार पूरा नहीं हो सकता, कि इस संसारमे मरृष्यका परम 
साध्य, श्रेष्ठ कंव्य या अंतिम ध्येय क्या है । इसीलिये याज्ञवल्क्यका यह उपदेश कि 
“४ आत्मा वा रे द्रष्टव्य: श्रोततव्यो मन्तव्यों निदिध्यासितव्य: । / प्रस्तुत विषयमेंभी 
अक्षरण: उपयुक्त होता है। दृश्य जगतकी परीक्षा करनेसे यदि परोपकार सरीखे 
तत्त्वही अंतमें निष्पन्न होते हैं, तो उससे आत्मविद्याका महत्त्व कम तो होता नहीं 
उलटे उससे सब प्राणियोंम एकही आत्माके होनेका एक और सबूत मिल जाता 
है । इस बातका तो कुछ उपायही नहीं हैं, कि आधिभौतिकवादी अपनीही बनाई 
हुई मर्यादासे स्वयं बाहर नहीं जा सकते । परंतु हमारे शास्त्रकारोंकी दृष्टि इस 
संकुचित मर्यादाके परे पहुँच गई है; और इसलिये उन्होंने आध्यात्मिक दृष्टिसेह्ी 
कर्मयोगशास्त्रकी पूरी उपपत्ति दी है। इस उपपत्तिकी चर्चा करनेके पहले कर्मे- 
अकमं-परीक्षाके एक और पूर्वेपक्षकाभी कुछ विचार कर लेना आवश्यक है। इसलिये 
अब उस पंथका विवेचन किया जायगा। 
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छठा बरकरण 


आधिदेवतपक्ष ओर  क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार 


सत्यपृर्ता वदेद्वा्च मनःपृर्तं समाचरेत्‌ । # 


कू+अकमंकी परीक्षा करनेका - आधिभौतिक मार्गके अतिरिक्त - दूसरा पंथ 
आधिदेवतवादियोका हे। इस पंथके लोगोंका यह कथन है, कि जब कोई 
मनृप्य कर्म-अकमंका या कार्य-अकार्यका निर्णय करता हे, तब वह इस झगड़ेमें 
नहीं पड़ता, कि किसका किस कमंसे कितना सुख अथवा दृ:ख होगा; अथवा उनमेसे 
सुखका जोड़ अधिक होगा या दु.खका । वढ़ आत्म-अनात्म-विचारकी झंझटमेभी 
नही पड़ता; और ये झगड़े जहुतेरोंकी तो समझमे नहीं आते । यहभी नहीं कहा 
जा सकता, क्रि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कर्मको केवछ अपने सुखके लियेही करता 
है । आधिभौतिकवादी कुछभी उपपत्ति कहें; परंतु यदि इस बातका थोंडासा 
विचार किया जाय, कि धर्म-अधमंका निर्णय करते समय मनृष्यके मनकी स्थिति 
कैसी होती हे, तो यह ध्यानमें आ जायगा, कि मनकी स्वाभाविक और उदात्त 

मनोव त्तियाँ -- करुणा, दया, परोएकार आदि - ही किसी कामको करनेके छि 
मनृष्यकों एकाएक प्रवत्त किया करती हैं । उदाहरणाथे, जब कोई भिकारी दीख 
पड़ता है; तब मनमें यह विच्वार आनेके पहलेही - कि उसे “ दान करनेसे जगत॒का 
अथवा अपने आत्माका कितना हित होगा - मनृय्यके हृदयमें करुणावृत्ति जागृत 
हो जातो है; और वह अपनी शक्तिके अनुसार उस याचकको कुछ दान कर देता है ; 
इसी प्रकार जब बालक रोता है. तब माता उसे दूध पिछाते समय इस बातका 
छभी विचार नहीं करती. कि वालककों पिलानेसे कितने लोगोंका इस 
वातका कितना हित होगा। अर्थात्‌ ये उदाक्त मनोवृत्तियाँही कर्मयोगशास्त्रकी 
यथार्थ नींव हैं। हमें किसीने ये मनोवृत्तियाँ दी नहीं हैं; कितु ये निसमंसिद्ध 
अर्थात्‌ स्वाभाविक अथवा स्वयंभू देवताही है । जब न्यायाधीश न्‍्यायासनपर बँठता 
है, तब उसकी वृड्धिमें न्‍्यायदेवताकी प्रेरणा हुआ करती है; और वह उसी प्रेरणाके 
अनुसार न्याय किया करता है। परंतु जब कोई न्यायाधीश इस प्रेरणाका अनादर 
करता है, तभी उससे अन्याय हुआ करते हैँ । न्‍्यायदेवताके सदृशही करूणा, दया, 
परोपकार, क्ृतज्ञता, कतेव्यप्रेम, धैर्य आदि सद्गृूणोकी जो स्वाभाविक मनोवृत्तियाँ 
हैं, वेभी देवता हैं । प्रत्येक मन्प्य स्वभावतः इन देवताओके शुद्ध स्वरूपोंसे परिचित 
# “ बही बोलना चाहिये जो सत्यपूत अर्थात्‌ सत्यसे जद्ध किया गया है; और 

वही आचरण करना चाहिये जो मनको जुद्ध माल्म हो। ” 
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रहता है। परंतु यदि लोभ, ढेंप, मत्सर आदि कारणोंसे बह इन देवताओंकी परवाह 
न करे, तो उसे देवता क्या करें ? यह बात सच है, कि कई बार इन देवताओं मेंभी 
विरोध उत्पन्न हो जाता है, और तब कोई कार्य करते समय हमें संदेह हो जाता है 
कि किस देवताकी स्फूति बलवती मानें ? तब इस संदेहका निर्णय करनेके लिये 
न्याय, करुणा आदि देवताओंके अतिस्कक्‍्ति किसी दूसरेकी सलाह छेन। आवश्यक 
जान पड़ता है। परंतु ऐस अवसरपर अध्यात्मविचार अथवा सुख-दु:खकी न्यूना- 
घिकताके झगड़ेमें न पड़कर यदि हम अपने मनोदेवताकी गवाही ले, तो वह एकदम 
इस बातका निर्णय कर देता है, कि इन दोनोमेंसे कौन-सा मार्ग श्रेयस्कर है। यही 
कारण है, कि उक्त सव देवताओंमें मनोदेवत। श्रेष्ठ है! 'मनोदेवता' शब्दमें इच्छा, 
क्रोध, लोभ आदि सभी मनोविकारोकों शासिल नहीं करना चाहिये। कितु इस 
शब्दस मनकी वह ईश्वरदत्त और स्वभाविक शक्तिही अभीष्ट है, कि जिसकी 
सहायतासे केवल भले-वरेका निर्णय किया जाता है। इसी शक्तिका एक बड़ा भारी 
नाम सदसहिवेक-व॒ुद्धि * है और यदि किसी संदेहग्रस्त अवसरपर मनुष्य स्वस्थ 
अंत.करणसे और शांतिके साथ विचार करे, तो यह सदसद्विवेक-बुद्धि कभी उसको 
धौखा नहीं देगी । इत्तनाही नहीं तो ऐसे अवसरोंपर हम दूसरोंसे यही कहां करते है, 
“ कि तू अपने मनेसे पूछ। / इस बड़े देवताके पास एक सूची हमेशा मौजूद रहती 
है। उसमें यह लिखा होता है, कि किस सदृगूणको किस समथ कितना महत्त्व दिया 
जाना चाहिये। यह मनोदेवता समय समयपर इसी सूचीके अनुसार अपना निर्णय 
झट प्रकट किया करता है। मान छीजिये, किसी समय आत्मरक्षा और अहिसामें 
विरोध उत्पन्न हुआ; और यह शंका उपस्थित हुई, कि दुभिक्षके समय अभद्य 
भक्षण करना चाहिये या नहीं ? तब इस संशयको दूर करनेके लिये यदि हम शांत 
चित्तसे इस मनोदेवताकी मिन्नत करें, तो झट उसका यही निर्णय प्रकट होगा, कि 
/ अभश्य भक्षण करो । / इसी प्रकार यदि कभी स्वार्थ और परार्थे अथवा परोपकारके 
वीच विरोध उत्पन्न हो जाय, तो उसका निर्णयभी इस मनोदेवताकों मनाकर 
करना चाहिये। मनोदेवताके ॥रकी - धर्म-अधमंक्रे न्‍्यूनाधिक भावकी - यह 
सूच्री एक ग्रंथकारकों शांतिपृवक विचार करनेसे उपलब्ध हुई है, जिसे उसने 
अपने ग्रंथमें प्रकाशित किया है।गै इस सूचीमें नम्रतायवत पृज्यभावकों पहला 
अर्थात्‌ अत्यूच्च स्थान दिया गया है; और उसके बाद करूणा, कृतज्ञता, 3दारता, 








# इस सदमद्विवेक-बुद्धिको अंग्रेजी में (०5$००॥०८ कहते है और आधि- 
देवतपक्ष [्ाजा।गांह $च्क०्ण कहलाता है । 

न इस ग्रंथकारका नाम [7८5 ७दिा।८७४ (जेम्स माटिनों) है। इसने 
यह सूची अपने 7]76 ० दफांत्वा 7/८०7 ( ५०. ॥, ए. 266. 3त ६0). 
नामक ग्रंथमें दी है। माटिनो अपने पंथको ]000-59०ाणं०ह8८4 कहता है। परंतु 
हम उसे आधिदेवत पक्षहीमें शामिल करते हैं। 


१२५६ गीतारहस्य अथवा कमंयोगश्ञास्र 


वात्सल्य आदि भावोंको क्रमश: नीचेकी श्रेणियोंमें गामिल किया है। इस ग्रंथकारका 
मत है, कि जब ऊपर और नीचेकी श्रेणियोंके सदगुणोंमें विरोध उत्पन्न हो, 
तब ऊपरकी श्रेणीके देवताकोही अधिक मान देना चाहिये। उसके मतके अनुसार 
कार्य-अकार्यका अथवा धर्मे-अधमंका निर्णय करनेके लिये इसकी अपेक्षा और 
कोई उचित मार्ग नहीं है। इसका कारण यह है, कि यद्यपि हम अत्यंत दूरदृष्टिसे 
यह निश्चित कर लें, कि “ अधिकांश लोगोंका अधिक सुख ” किसमें है, तथापि 
सारासार बुद्धिमें यह कहनेकी सत्ता या अधिकार नहीं है, कि “ जिसमें अधिकांश 
लोगोंका हित हो वही तू कर । / इसलिये अंतममें इस प्रश्नका निर्णयही नहीं होता, 
कि “ जिसमें अधिकांश लोगोंका हित है, वह बात मैं क्यों करूँ ? ” और सारा झगड़ा 
ज्यों-का त्यों बना रहता है। राजासे बिना अधिकार प्राप्त किये ही जब कोई नन्‍्याया- 
धीश न्याय करता है, तब उसके निर्णयकी जो दशा होती है, ठीक वही दशा उस 
कार्य-अकार्यके निर्णयकीभी होती है, जो दूरदृष्टिपूर्वक सुखदु:खोंका विचार करके 
किया जाता है। केवल दूरदृष्टि यह बात किसीसे नहीं कह सकती, कि “ तू यह कर, 
तुझे यह करनाही चाहिये । ” इसका कारण यही है, कि दूरदृष्टिभी हो तोभी वह 
मनुष्यकृतही है; और इसी कारणसे वह अपना प्रभाव मनुष्योंपर नहीं जमा सकती । 
ऐसे समयपर आज्ञा करनेवाला हमसे श्रेष्ठ कोई अधिकारी अवश्य होना चाहिये । 
और यह काम ईश्वरदत्त सदसद्ठिविकदेवताही कर सकता है। क्योंकि वह मनुष्यकी 
अपेक्षा श्रेष्ठ है अतएव मनुष्यपर अपना अधिकार ज़मानेमें समर्थ है। यह सद- 
सह्विकबुद्धि या देवता" स्वयंभू है। इसी कारण व्यवहारमें यह कहनेकी रीत है, 
कि मेरा 'मनोदेवता” अमुक प्रकारकी गवाही नहीं देता । जब कोई मनुष्य एक- 
आध बुरा काम कर बैठता है, तब पश्चात्तापसे वह स्वयं लज्जित हो जाता है: या 
उसका मन उसे हमेशा टोकता रहता है। यहभी उपर्युक्त देवताके शासनकाही 
फल है। इस बातसे उबत स्वतंत्र मनोदेवताका अस्तित्व सिद्ध हो जाता है। कारण 
कि आधिदेवत पंथके मतानुसार यदि उपयुक्त सिद्धान्त न माना जाय, तो इस प्रश्नकी 
उपपत्ति नहीं हो सकती, कि हमारा मन हमें क्यों टोका करता है। 

ऊपर दिया हुआ वृत्तान्त पश्चिमी आधिदेवत पंथके मतका है। पश्चिमी 
देशोंमें इस पंथका प्रचार विशेषतः: ईसाई धर्मोपदेशकोंने किया है। उनके मतके 
अनुसार धर्म-अधमंका निर्णय करनेके लिये केवल आधिभोतिक साधनोंकी अपेक्षा 
यह ईश्वरदत्त साधन सुलभ, श्रेष्ठ एवं ग्राह्म है। यद्यपि हमारे देशमें प्राचीन कालमें 
कर्मयोगशास्त्रका ऐसा कोई स्वतंत्र पंथ नहीं था, तथापि उपर्यक्त मत हमारे 
प्राचीन ग्रंथोंमें कई जगह पाया जाता है। महाभारतमें अनेक स्थानोंपर मनकी 
भिन्न भिन्न वृत्तियोंको देवताओंका स्वरूप दिया गया है। पिछले प्रकरणमें यह 
बतलायाभी गया है, कि धर्म, सत्य, वृत्त, शील, श्री आदि देवताओंने प्रल्हादके 
शरीरको छोड़ कर इंद्रके शरीरमें कैसे प्रवेश किया। कार्य-अकार्यका अथवा 
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धर्म-अधर्मका निर्णय करनेवाले देवताका नामभी धर्मही है। ऐसे वर्णन पाये 
जाते हैं, कि शिबि राजाके सत्त्वकी परीक्षा करनेके लिये श्येननता रूप धर कर, 
और युधिष्टिरकी परीक्षा लेनेके लिये यक्षरूपसे तथा दूसरी बार कुत्ता बन कर 
'भर्म देवता प्रकट हुए थे। स्वयं भगवरगीता ( गीता १० ३४ ) मेंभी कीति, श्री, 
वाक, स्मृति, मेधा, धृति और क्षमा ये सब देवता माने गये हैं। इनमेंसे स्मृति, मेधा, 
धृति और क्षमा मनके धर्म हैँ । मनभी एक देवता है; और परब्रह्मका प्रतीक मान 
कर उपनिषदोंमें उसकी उपासनाभी बतलाई गई है (तैं. ३. ४; छां. २. १८) । जब 
मनुजी कहते हैं, कि “ मन:पूतं समाचरेत्‌ ” ( ६. ४६ ) - मनक़ो जो पवित्र मालम 
हो, वही करना चाहिये - तब यही बोध होता है, कि उन्हें मन' शच्दसे मनोदेवताही 
अभिप्रेत है। साधारण व्यवहारमें हम यही कहा करते हैं, कि जो मनोदेवताको 
अच्छा मालूम हो, वही करना चाहिये। मनुजीने मनुसंहिताके चौथे अध्याय 
(४. १६१ ) में यह बात विशेष स्पष्ट कर दी है कि :- 


यत्कर्म कुबंतोउस्थ स्थात्‌ परिषो5न्तरात्मन:ः । 
यत्ययत्नेन कुर्बोत विपरीत तु वर्जयेत्‌ ॥। 

“/ बह कर्म प्रयत्नपृवंक करना चाहिये, जिसके करनेसे हमारा अंतरात्मा संतुष्ट हो 
और जो कम इसके विपरीत हो, उसे छोड देना चाहिये | ” इसी प्रकार चातुव्॑प्ये- 
धर्म आदि व्यावहारिक नीतिके मूलतत्त्वोंका उल्लेख करते समय मनु, याज्ञवल्क्य 
आदि स्मृति-ग्रंथकारभी थही कहते हैं :- 

बेदः स्मृति: सदाचार: स्वस्थ च प्रियमात्मन: ! 

एतच्चतुरविधं प्राह: साक्षाद्धमंस्थ लक्षणम्‌ ॥। 
“ बेद, स्मृति, शिष्टाचार और अपने आत्माको प्रिय मालूम होना धर्मके ये चार 
मूलतत्त्व हैं ” ( मन. २. १२ ) | “ अपने आत्माको जो प्रिय मालूम हो ” - इसका 
अर्थ यही है कि मनको जो शुद्ध मालूम हो । इससे स्पष्ट होता है, कि श्रति, स्मृति 
और सदाचारसे यदि किसी कार्यकी धर्मंता या अधमंताका निर्णय नहीं हो सकता 
था, तब निर्णय करनेका चौथा साधन 'मनः:पूतता' समझी जाती थी । पिछले प्रकरणमें 
कही गई प्रल्हाद और इंद्रकी कथा बतला चकनेपर 'शील'के लक्षणके विषयमें, 
धृतराष्ट्रने महाभारतमें यह कहा है :- 

यदन्येषां हित॑ न स्थात्‌ आत्मन: कर्म पौरुषम । 

अपत्रपेत वायेन न तत्कुर्यात्‌ क्थंचन ।। 
अर्थात्‌ “ हमारे जिस कर्मसे लोगोंका हित नहीं हो सकता अथवा जिसके करनेसे 
स्वयं अपनेहीको लज्जा मालूम होती है, वह कभी नहीं करना चाहिये ( मभा. 
शां. १२४. ६६ ) । इससे पा3कोंके ध्यानमें यह बात आ जायगी, कि “ लोगोंका 
हित हो नहीं सकता ”; “ और लज्जा मालूम होती है ” इन दो पदोंसे “ अधिकांश 
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लोगोंका अधिक हित ” और 'मनोदेवता' इन दोनों पक्षोंका इस इलोकमें एक साथ 
उल्लेख किया गया है। मनुस्मृति ( मनु. १२. ३५, ३७ ) मेंभी कहा गया है, कि 
जिस कर करनेसे या उसे करते हुए लज्जा मालम होती है वह तामस है और जो कम 
करनेमें लज़्जा मालम नहीं होती - एबं अंतरात्मा संतुष्ट होता है - वह सात्त्विक 
है। धम्पपद नामक दौद्ध-ग्रंथ ( धम्मपद ६७ और ६८ ) मेंभी इसी प्रकारके विचार 
पाये जाते हैं। कालिदासभी यही कहते हैं, कि जब कमे-अकरममका निर्णय करनेमें 
कुछ संदेह ही, तव - 


सतां हि सन्देहफदेष वस्तुष प्रमाणमन्त:करणप्रवत्तय: । 


“ मसटयरूष लोग अपने अंतःकरणहीकी गवाहीको प्रमाण मानते हैं / ( शाकुतल 
१. २६ ) । पातंजल योग इसी बातकी शिक्षा देता है, कि चित्तवृत्तियोंका निरोध 
करके मनको किसी एकट्टी विषयपर कैसे स्थिर करना चाहिये; और यह योगशास्त्र 
हमारे यहाँ बह्त प्राचीन समयसे प्रचलित है । अतएव जब कभी धर्म-अधर्मके विषय में 
कुछ संदेह उत्पन्न हो, तब हम लोगोंको किसीके यह सिखानेकी आवश्यकता नहीं 
थी कि “ अंतकरणको स्वस्थ और शांत करनेपर जो उचित माल्म हो, वही करना 
चाहिये । सब स्मुति-ग्रंथोके आरंभमें, इस प्रकारके वर्णन मिलते हैं, कि स्मृतिकार 
ऋषि अपने मनको एकाग्र करकेही धर्म-अश्र्म॑ बतेलाया करते थे। ( मनु. 
१. १ ) ! योंही देखनेसे तो, “ किसी काममें मनकी गवाह़ी लेना ' यह मार अत्यंत 
सुलभ प्रतीत होता है. परंतु जब हम तंन्वज्ञानकी दृष्टिसे इस बातका सूक्ष्म विचार 
करने लगते हैं, कि ' शुद्ध मन किसे कहना चाहिये; तब यह सरल पक्ष अंततक काम 
नहीं दे सकता । और यही कारण है, कि हमारे शास्त्रकारोंने कर्मयोगणास्द्रकी इमारत 
इस कच्ची नींवपर खड़ी नह की है। अत इस बातका विचार करना चाहिये, 
कि यह तरवज्ञान कौन-सा है । परंतु उसका विवेचन करनेके पहले यहाँपर इस बातका 
उल्लेख करना आवश्यक है. कि पण्चिमी आधिभौतिकवादियोंने इस आधिदेवत 
पक्षका किम प्रकार खड़न किया है। कारण यह है, कि यह्पि इस विभममें 
आध्यात्मिक और आधिभौतिक पंथोके कारण भिन्न भिन्न हैं; तथापि उन दोनोंका 
अतिम निर्णय एकही-सा है । अतएव, पहले आधिभौतिक कारणोंका उल्लेखकर देनेसे 
आध्यान्मिक कारणोंकी महत्ता और सयुकतता पा2कोंके ध्यानमें शीघ्र आ जायगी। 
ऊपर कह आये हैं. कि आधिदेविक पंथमें शुद्ध मनोदेवताकोही अग्रस्थान 
दिया गया है इससे यह ए्रकत होता है, कि “ अधिकांश लोगोंका अधिक सुख “वाले 
आधिभौतिक नीतिउंथमें कर्ताकी बुद्धि या हेतुबे कुछमी विचार न किये जानेका 
जो दोष पहले बतलछाया गया है, वह इस आशव्रिदेवत पक्षमें नहीं है। परंत जब हम 
इस बातका सूक्ष्म विचार करने लूमने हैँ, कि सदसम्विविकरूपी शुद्ध मनोदेवता किसे 
कहना चाहिये; तब इस पंथमेंभी दूसरी अनेक अपरिहाय वाधाएँ उपस्थित हो जाती 
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हैं। कोईभी बात लीजिये; कहनेकी आवश्यकता नही है, कि उसके बारेमें भली- 
भाँति विचार करना - वह ग्राह्म है अथवा अग्राह्म है, करनेके योग्य है या नहीं, उससे 
लाभ अथवा सुख होगा या नहीं; इत्यादि बातोंका निर्णय करना - नाक अथवा 
आँख जैसी इंद्रियोंका काम नहीं है। कितु वह काम उस स्वतंत्र इंद्रियका है, जिसे 
मन कहते हैं। अ्थ्त्‌, कार्य-अकार्य अथवा धमं-अधमंका निर्णय मनही करता है। 
चाहे आप उसे इंद्रिय कहें या देवता | यदि आधिदेविक पंथ का सिर्फ़ यही कहना 
हो, तो कोई आपत्ति नहीं । परंतु पश्चिमी आधिदेवत पक्ष इससे एक पग औरभी 
आगे बढ़ा हुआ है। उसका यह कथन है, - भला अथवा बुरा ( सत्‌ अथवा असत्‌ ) 
न्याय्य अथवा अन्याग्य, धर्म अथवा अधर्मका निर्णय करना एक बात है; और इस 
बातका निर्णय करना दूसरी बात है, कि अमक पदार्थ भारी है या हलका है, गोरा 
है या काछा, अथवा गणितका कोई उदाहरण सही है या गलत - ये दोनों बातें अन्यंतत 
भिन्न हैं। इनमेंसे दूसरे प्रकारकी बातोंका निर्णय न्यायशास्द्ृका आधार लेकर 
मन कर सकता है; परंतु पहले प्रकारकी बातोंका निर्णय करनेके लिये केवल मन 
असमर्थ है। अतग्व यह काम सदसद्विवेचन-णक्तिरूप देवताही किया करता है, जो 
कि हमारे मनमें रहता है। इसका कारण वे यह बतलछाते हैं, कि जब हम किसी 
गणितके उदाहरणकी जाँच करके निश्चय करते हैं, कि वह सही है या गलत, तब हम 
पहले उसके गुणा, जोड़ आदिकी जाँच कर लेते हैं, और फिर अपना निश्चय स्थिर 
करते हैं। अर्थार्‌ इस निःश्चयके स्थिर होनेके पहले मनको अन्य क्रिया या व्यापार 
करने पड़ते हैं; परंतु भक्ते-बरेका निर्णय इस प्रकार नहीं किया जाता | जब हम 
यह सुनते हैं, कि किसी एक आदमीने किसी दूसरेलों जानसे मार डाला, ठब हमारे 
मुँहमे एकाएक ये उदगार निकल पड़ते हैं; राम राम्र ! उसने बहुत बुरा काम 
किया ! ” और इस विष्यमें हमें कुछभी विचार नहीं करना पड़ता । अतएव, यह नहीं 
कहा जा सकता, कि कुछभी विचार न करके आप-ही-आप जो निर्णय हो जाता है, 
और जो निर्णय विचार-पुर्वक किया जाता है, वे दोनों एकही मनोवृत्तिके व्यापार 
हैं । इसलिये यह मानना चाहिये, कि सदसद्विवेचन-शक्तिभी एक स्वतंद्र मानसिक 
देवता है। सब मनृष्योंके अंतः:करणमें यह देवता या शक्ति एकही-सी जागृत रहती 
है । इसलिये हत्या करना सभी लोगोंको दोष प्रतीत होता है; उसके विषयमें किसीको 
कुछ सिखलानाभी नहीं पड़ता । इस आधिडेविक युक्तिवादका आधिभौतिक पंथके 
लोगोंका यह उत्तर है, कि सिर्फ़ हम एक-आध्व बातका निर्णय एकदम कर 
सकते हैं; “/ इतनेहीसे यह नहीं माना जा सकता. कि जिस बातका निर्णय विचार- 
पूर्वक किया जाता है वह उससे भिन्न है। किसी कामको जल्द अथवा धीरे करना 
अभ्यासपर अवलंबित है। उदाहरणार्थ, गणितका विश्य लीजिये। व्यापारी लोग 
मनके भावसे सेर-छटाँकके दाम एकदम मुथ्ाग्र गणितकी रीतिसे बतलाया करते 
हैं 8 कारण यह नहीं कहा जा सकता, कि गृणाकार करनेकी उनकी शविति 
गई अर 
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या देवता किसी अच्छे गणितज्ञसे भिन्न है। कोई काम अभ्यासके कारण इतना 
अच्छी तरह सध जाता है, कि बिता विचार कियेही कोई मनुष्य उसको शीघ्र और 
सरलतापूर्वक कर लेता है। उत्तम लक्ष्यभेदी मनुष्य उड़ते हुए पक्षियोंकों बंदूकसे 
सहज मार गिराता हैं, इससे कोईभी यह नहीं कहता, कि लक्ष्यभेद एक स्वतंत्र देवता 
है। इतनाही नहीं; कितु निशाना मारना, उड़ते हुए पक्षियोंकी गतिको जानना, 
इत्यादि शास्त्रीय बातोंको कोईभी निरर्थक और त्याज्य नहीं कह सकता । नेपोलियनके 
विषयमें यह प्रसिद्ध है, कि जब वह समरांगणमें खड़ा होकर चारों ओर सुक्ष्म दृष्टिसे 
देखता था, तब उसके ध्यानमें यह बात एकदम आ जाया करती थी, कि शत्रु किस 
स्थानपर कमजोर है । इतनेही से किसीने यह सिद्धान्त नहीं निकाला है, कि युद्धकला 
एक स्वतंत्र देवता है, और उसका अन्य मानसिक शक्तियोंसे कुछभी संबंध नहीं 
है । इसमें संदेह नहीं; कि किसी एक काममें किसीकी बुद्धि स्वभावतः काम देती 
है; और किसीकी कम परंतु सिर्फ़ इस असमानताके आधारपरही हम यह नहीं 
कहते, कि दोनोंकी बुद्धियां वस्तुतः भिन्न हैं। इसके अतिरिक्त यह बातभी सत्य नहीं, 
कि कार्य-अकार्यका अथवा धर्म-अधमंका निर्णय सदैव एकाएक हो जाता है। यदि 
ऐसाही होता, तो यह प्रश्नभी कभी उपस्थित न होता कि “ अमक काम करना 
चाहिये अथवा नही करना चाहिये । यह बात प्रकट है, कि इस प्रकारका प्रश्न 
प्रसंगानुसार अर्जुनकी तरह सभी लोगोंके सामने उपस्थित हुआ करता है; और 
कार्य-अकार्य-निर्णयके कुछ विषयोंमें, भिन्न भिन्न लोगोंके अभिप्रायभी भिन्न भिन्न 
हुआ करते हूँ । यदि सदसद्विवेचनरूप स्वयंभू देवता एकही है, तो फिर यह भिन्नता 
क्यों है ? इससे यही कहना पड़ता है, कि मनुष्यकी बुद्धि जितनी सुशिक्षित अथवा 
सुसंस्कृत होगी, उतनीही योग्यतापू्वंक वह किसी बातका निर्णय करेगा । बद॒तेरे 
जंगली लोग ऐसेभी हैं, कि जो मनृष्यका वध करना अपराध तो मानते नहीं; कितु 
मारे हुए मनुष्यका मांसभी वे सहर्ष खा जाते हैं! जंगली लोगोंकी बात जाने 
दीजिये । सभ्य देशोंमेंभी यह देखा जाता है, कि देशके अनुसार किसी एक देशमें 
जो बात गह्मे समझी जाती है, वही किसी दूसरे देशाचरमें सर्वमान्य समझी जाती 
है । उदाहरणार्थ, एक स्त्रीके रहते द्ुए दूसरी स्त्रीके साथ विवाह करना इंग्लंडमें 
अपराध माना जाता है; परंतु हिंदुस्थानमें यह वात विशेष दृषणीय नहीं मानी 
जाती । भरी सभामें सिरकी पगड़ी उतारना हिंदु छोगोंके लिये लज्जा या अमर्यादाकी 
बात है; परंतु अंग्रेज लोग सिरकी टोपी उतारनाही सभ्यताका लक्षण मानते 
है। यदि - यह बात सच है, कि ईश्वरदत्त था स्वाभाविक सदसह्ठिवेचन-शक्तिके 
कार नही द्‌रे कर्म करनेमें लज्जा मालूम होती है तो क्या सब लोगोंको एक ही कृत्य 
करनेमें एकही समान लण्जा नहीं मालूम होनी चाहिये ? बड़े बड़े लूटेरे और डाक 
लोगभी एक बार जिसका नमक खा लेते हैं, उसपर हथियार उ्ाना निद्य मानते हैं, 
कितु बड़े बड़े सभ्य पश्चिमी राष्ट्र अपने पड़ोसी राष्ट्रके लोगोंका बध करना स्वदेश- 
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भक्तिका लक्षण समझते हैं। यदि सदसद्विवेचन-शक्तिरूप देवता एकही है तो यह 
भेद क्यों है ? और यदि यह कहा जाय, कि शिक्षाके अनुसार अथवा देशके चलनके 
अनुसार सदसह्विचन-शक्तिमेंभी भंद हो जाया करते हैं, तो उसकी स्वयंभ्‌ नित्यतामें 
बाधा आती है। मनुष्य ज्यों ज्यों अपनी असभ्य दशाकों छोडकर सभ्य बनता 
जाता है, त्यों व्यों उसके मन और बुद्धिका विकाम होता जाता है। और इस तरह 
बुद्धिका विकास होनेपर जिन बातोंका विचार वह अपनी पहली असभ्य अवस्थामें 
नहीं कर सकता था, उन्हीं बातोंका विचार अब वह अपनी सभ्य दशामें शीघताते 
करने लग जाता है। अथवा यह कहना चाहिये, कि इस तरह ब॒द्धिका विकसित 
होनाही सभ्यताका लक्षण है। यह सभ्य अथवा सुशिक्षित मनुष्यके इंद्रियनिग्रहका 
परिणाम है, कि वह औरोंकी वस्तुको ले लेने था माँगनेकी इच्छा नहीं करता । 
इसी प्रकार मनकी वह शक्तिभी - जिससे दुरे-भलेका निर्णय किया जाता है- धीरे 
धीरे बदती जाती है। और अब तो कुछ बातोंमें वह .इतनी परिपक्व हुईही है, कि 
किसी विषयमें कुछ विचार किये विनाही हम लछोग अपना नैतिक निर्णय प्रकट कर 
दिया करते हैं। जब हमें आँखोंसे कोई दूर या पासकी वस्तु देखनी होती है, तब 
आँखोंकी नसोंको उचित परिमाणसे खींचना पढ््ता है; और यह क्रिया इतनी 
ग़ीघतासे होती है, कि हमें उसका कुछ बोधभी नहीं होता । परंतु क्या इतनेहीसे 
किसीने इस बातकी उपपत्तिको निभुषयोगी मान रखा है ? सारांश यह है, कि मनुष्यकी 
बुद्धि या मन सब समय और सब कामोंमें एकही है । यह बात यथार्थ नहीं, कि 
काले-गोरेका निर्णय एक प्रकारकी बुद्धि करती है और बुरे-भलेका निर्णय किसी 
अन्य प्रकारकी बुद्धिसे किया जाता है। अंतर केवछ इतनाही है, कि किसीमें बुद्धि 
कम रहती है और किसीकी अशिक्षित अथवा अपरिपक्व रहती है। उक्त भेदकी 
ओर, तथा इस अनुभवकी ओर उचित ध्यान दे कर, कि किसी कामको शीघ्रतापूर्वक 
कर सकना केवल आदत या अभ्यासका फल है, पश्चिमी आधिभौतिकवादियोंने यह 
निश्चय किया है, कि मनकी स्वाभाविक शक्तियोंसे परे सदसद्विचार-शक्ति नामक 
कोई भिन्न, स्वतंत्र और विलक्षण शक्तिके माननेकी आवश्यकता नही है। 

इस विधयमें हमारे प्राचीन शास्त्रकारोंका अंतिम निर्णयभी पश्चिमी आधि- 
भौतिकवादियोंके सदृशही है। वे इस बातको मानते हैं, कि स्वस्थ और शांत अंतः- 
करणमसे किसीभी बातका विचार करना वाहिये। परंतु उन्हें यह बात मान्य नहीं, 
कि धमं-अधमेका निर्णय करनेवाली बुद्धि अलग है और काला-गोरा पहचाननेकी 
बुद्धि अलग है। उन्होंने गहभी प्रतिपादन किया है, कि मन जितना सुशिक्षित होगा, 
उतनाही वह भला या ब्रा निण्य कर सकेगा । अतएव मनको सुशिक्षित करनेका 
प्रयत्न प्रत्येकको दृढ़तासे करना चाहिये। परंतु वे इस बातकी नहीं मानते, कि 
सदसद्विवेचन-शक्ति सामान्य ब्ुढ्धिसे कोई भिन्न वस्तु या ईण्वरीय प्रसाद है। प्राचीन 
समयमें इस बातका परीक्षण सूक्ष्म रीतिसे किया गया है, कि मनुष्यको ज्ञान 
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किस प्रकार प्राप्त होता है; और उसके मनका और बुड्िका व्यापार किस तरह 
हुआ करता है। श्सी परीक्षणको क्षेत्रक्षेत्ज्-विचार' कहते हैं। क्षेत्रका अर्थ 
“'शरीर' और क्षेत्र॒ज्ञका अर्थ आत्मा' है। यह क्षेत्र-क्षेत्रन विचार अध्यात्मविद्याकी 
जड़ है। इस क्षत्रज्ञ-विद्याका ठीक ठीक ज्ञान हो जानेपर, सदसद्विविक-शक्तिहीका 
कौन कहे, किसीभी मनोदेवताका अस्तित्व आत्मासे श्रेष्ठ या स्वतंत्र नहीं माना 
जा सकता। ऐसी अवस्था आधिदेवत पक्ष आप-ही-आप कमजोर हो जाता है। 
अतएणव, अब यहाँ इस क्षेत्र-क्षेत्रअ-विद्याहीका विचार सक्षेप्में किया जायगा। 
इस विवेचनसे भगवद्गीताके वहुतेरे सिद्धान्तोंका सत्त्यार्थभी पाठकोंके ध्यानमें अच्छी 
तरह आ जायगा। 

यह कहा जा सकता है, कि मनुष्यका शरीर ( पिड, क्षेत्र या देह ) एक बहुत 
बड़ा कारखानाही है। जैसे किसी कारखानेसें पहले बाहरका माल भोतर लिया 
जाता है; णिर उस मालका चुनाव या व्यवस्था करके इस बातका निश्चय किया 
जाता है, कि कारखानेके लिये उपयोगी और निरुपयोगी पदार्थ कौन-से हैं; और 
तब बाहरसे लाये गये कच्चे मालसे नई चीजें बनाते और उन्हें बाहर भेजते हैं। वैसेही 
मनुष्यकी देहमेंभी प्रतिक्षण अनेक व्यापार हुआ करते हैं। इस सृष्टिके पाँचभौतिक 
पदाथोंका ज्ञान प्राप्त करनेके लिये मनृध्यकी इंद्रिय'ही प्रथम साधन हैं। इन 
इंद्रियोंके द्वारा सृष्टिके पदार्थोका यथार्थ अथवा मूल स्वरूप नद्रीं जाना जा सकता । 
आधिभौतिकवादियोंका यह मत है, कि पदार्थोंका यथार्थ स्वरूप वैसाही है, जैसा कि 
वह हमारी इंद्रियोंकों प्रतीत होता है! परंतु यदि कल किसीको कोई नूतन इंद्रिय 
प्राप्त हो जाय, तो उसकी दृष्टिसे सृष्टिके पदार्थोके गुण-धर्म जैसे आज हैं, दैसेही 
नहीं रहेंगे । मनुष्यकी इंद्रियोंकेभी दो भेद हैं, - एक कमेंद्रियाँ और दूसरी ज्ञानेंद्रियाँ। 
हाथ, पैर, वाणी, गुद और उपस्थ ये पाँच कमेंद्रियाँ हैं। हम जो कुछ व्यवहार 
अपने शरीरसे करते हैं, वह सब इन्हीं कर्मेद्रियोंके द्वारा होता है। नाक, आँखें, 
कान, जीभ और त्वचा ये पाँच ज्ञानेंद्रिगँ हैं। आँखोसे रूप, जिव्हासे रस, कानोंसे 
शब्द, नाकसे गंध, और त्वचासे स्पर्शका ज्ञान होता है। किसीभी बाह्य पदार्थका 
जो हमें ह्षन होता है, वह उस पदार्थके रूप-रस-शन्द-गंध-स्पर्शके सिवा और 
कुछ नहीं है। उदाहरणाथ, एक सोनेका टुकड़ा लीजिये। वह पीला दीख पड़ता है, 
व्वचाको भःरी मालूम होता है, पीटनेसे लूंबा हो जाता है टत्यादि जो गृण हमारी 
इंद्रियोंको गोचर होते हैं, उन्हींको हम सोना कहते हैं; और जब ये गण बार बार 
एकही पदार्थप्रें, एकहीसे दृग्गोचर होने लगने है, तब हमारी दृष्टिसे सोना /क 
स्वतंत्र पदार्थ बन जाता है। जिस प्रकार बाहरका माल भीतर लानेके लिये और 
भीतरका माल बाहर भोजनेके लिये किसी कारखानेमें दरवाज़े होते हैं, उसी 
प्रकार मनृष्यकी देहमें बाहरके मालको भीतर लेनेके लिये ज्ञानेंद्रियाँ-रूपी द्वार हें, 
और भीतरका माल बाहर भेजनेके लिये कमेंद्रियाँ-रूपी द्वार हैं। सूर्यकी किरणें 
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किसी पदार्थपर गिर कर जब लौटती हैं, और हमारे नेत्रोंमें प्रवेश करती हैं तब 
हमारे आत्माको उस पदार्थके रूपका ज्ञान होता है। किसी पदार्थसे आनेवाली 
गंधके सूक्ष्म परमाणु जब हमारी नाकके मज्जातंतुओंसे टकराते हैं, तब हमें उस 
पदार्थकी बास आती है। अन्य ज्ञानेंद्रियोंके व्यापारभी इसी प्रकार हुआ करते हैं । 
जब ज्ञानेंद्रियाँ इस प्रकार अपना व्यापार करने लगते हैं, तब हमें उनके द्वारा 
बाह्य सृष्टिके पदार्थोंका ज्ञान होने लगता है। परंतु ज्ञानेंद्रियाँ जो कुछ व्यापार 
करती हैं, उसका ज्ञान स्वयं उनको नहीं होता; उसी टिये ज्ञानेंद्रियोंकी ज्ञाता' 
नहीं कहते; कितु उन्हें सिर्फ़ बाहरके मालकों भीतर ले आनेवाले द्वारही कहते 
हैं। इन दरवाजोंसे माल भीतर आ जानेपर उसकी व्यवस्था करना मनका काम है । 
उदाहरणार्थ, बारह बजे जब घड़ीमें घंटे बजने लगते हैं, तब एकदम हमारे कानोंको 
यह नहीं समझ पड़ता, कि कितने बजे हैं; कितु ज्यों ज्यों घड़ीमें ' टन्‌ टन्‌ की 
एक एक आवाज़ होती जाती है, त्यों त्यों हवाकी लहरें हमारे कानोंपर आकर 
टक्कर मारती हैं; और मज्जातंतुओंके द्वारा प्रत्येके आवाजका हमारे मनपर 
पहले अलग अलग संस्कार होता है और अंतमें इन सबोंकों जोड़ कर हम निश्चित 
किया करते हैं, कि इतने बजे है। पशुओंमेंभी ज्ञानेंद्रियाँ होती हैं। जब घड़ीकी 
“ टन्‌ टन्‌ू * आवाज होती है, तब प्रत्येक ध्वनिका संस्कार उनके कानोंके द्वारा 
मनतक पहुँच जाता है। परंतु उनका मन इतना विकसित नहीं रहता, कि वे 
उन सब संस्कारोंको एकत्न करके यह निश्चित कर लें कि बारह बजे हैं। यही अर्थ 
शास्त्रीय परिभाषामें इस प्रकार कहा जाता है, कि यद्यपि अनेक संस्कारोंका पृथक्‌ 
पृथक ज्ञान पशुओंकों हो जाता है. तथापि उस अनेकताकी एकताका बोध उन्हें. 
नहीं होता । भगवद्गीता ( गीता ३. ४२ ) में कहा है :- “ इंद्रियाणि पराण्याह: 
इंद्रियेभ्य: परं॑ मन: ” अर्थात्‌ इंद्रियाँ ( बाह्य ) पदार्थोसि श्रेष्ठ हैं; और मन इंद्वि- 
योंसेभी श्रेष्ठ है। इसका भावार्थभी वही है, जो ऊपर लिखा गया है। पहले कह चुके 
हैं, कि यदि मन स्थिर न हो, तो आँखें खुली होनेपरभी कुछ दीख नहीं पड़ता; 
और कान खूले होनेपरभी कुछ सुन नहीं पड़ता । तात्पय यह है, कि इस देहरूपी 
कारखानेमें मन” एक मुंशी ( कल ) है; जिसके पास बाहरका सब माल ज्ञाने- 
द्वियोंके द्वारा भेजा जाता है। और तब यही मुंशी ( मन ) मालकी जाँच किया 
करता है। अब इन बातोंका विचार करना चाहिये कि यह जाँच किस प्रकारकी 
जाती है; और जिसे हम अबतक सामान्यतः 'मन कहते आये हैं, उसकेभी और 
कौन-कौन-से भेद किये जा सकते हैं अथवा एकही मनको भिन्न भिन्न अधिकारोंके 
अनुसार कौन-कौनसे भिन्न भिन्न नाम प्राप्त हो जाते हैं। 

ज्ञानेंद्रियोंके द्वारा मनपर जो संस्कार होते हैं, उन्हें प्रथम एकत्र करके और 
उनकी परस्पर तुलना करके इस बातका पहले निर्णय करना पड़ता है, कि उनमेंसे 
अच्छे कौन-से और बुरे कौन-से है, ग्राह्म और त्याज्य कौनसे और लाभदायक तथा 
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हानिकारक कौनसे हैं। यह निर्णय हो जानेपर उनमेंसे जो बात अच्छी, ग्राह्म, 
लाभदायक, उचित अथवा करनेयोग्य होती है, उसे करनेमें हम प्रवृत्त हुआ करते 
हैं। यही सामान्य मानसिक व्यवहार है। उदाहरणार्थ, जब हम किसी बगीचेमें 
जाते हैं, तब आँख और नाक-रूपी ज्ञानेंद्रियोंके द्वारा उस बगीचेके वृक्षों और 
फूलोंके संस्कार हमारे मनपर होते हैं। परंतु जब तक हमारे आत्माको यह ज्ञान 
नहीं होता, कि इन फूलोंमेंसे किसकी सुगंध अच्छी और किसकी बुरी है; तब तक 
किसी फूलको प्राप्त कर लेनेकी इच्छा मनमें उत्पन्न नहीं होती; और न हम उसे 
तोडनेका प्रयत्नही करते है। अतएवं सब मनोव्यापारोंके तीन स्थूल भाग हो सकते 
है :- ( १) ज्ञानेंद्रियोंके द्वारा बाह्य पदार्थोंका ज्ञान प्राप्त करके उन संस्कारोंको 
तुठनाके लिये व्यवस्थापूर्वक रखना; (२ ) ऐसी व्यवस्था हो जानेपर उनके 
अच्छेपन या बुरेपनका सारअसार-विचार करके यह निश्चय करना, कि कौन-सी 
बात ग्राह्म है और कौन-सी त्याज्य; और ( ३ ) निश्चय हो चुकनेपर, ग्राह्म वस्तुको 
प्राप्त कर लेनेकी, और अग्राह्मको त्यागनेकी इच्छा उत्पन्न होकर क्विर उसके 
अनुसार प्रवृत्तिका होना | परंतु यह आवश्यक नहीं, कि ये तीनों व्यापार बिना 
रुकाबटके ऊलगातर एकके बाद एक होतेही रहें । संभव है, कि पहले किसी समय 
देखी हुई वस्तुकी इच्छा आज हो जाय । कितु इतनेहीसे यह नहीं कह सकते, कि 
उक्त तीनों क्रियाओंमेंसे किसीभी क्रियाकी आवश्यकता नहीं है। यद्यपि न्याय 
करनेकी कचहरी एकही होती है, तथापि उसमें कामका विभाजन इस प्रकार 
किया जाता है :- पहले वादी और प्रतिवादी अथवा उनके वकील अपनी अपनी 
गवाहियाँ और सबूत न्यायाधीशके सामने पेश करते हैँ । इसके बाद न्यायाधीश 
दोनों पक्षोके सबृत देखकर निर्णय स्थिर करता है, और अंतमें न्यायाधीशके 
निर्णके अनुसार नाजिर कारंबाई करता है। डीक इसी प्रकार जिस मुंशीको 
अभीतक हम सामान्यतः: मन कहते आये हैं, उसके व्यापा रोंकेभी विभाग हुआ 
करते हैं! इनमेंसे सामने उपस्थित बातोंका सार-असार विचार करके यह निश्चय 
करनेका काम -अर्थात्‌ केवल न्यायाधीशका काम - बुद्धि नामक इंद्रियका है, 
कि कोई एक बात अमुक प्रकारहीकी ( एकमेव ) है, दूसरे प्रकारकी नहीं 
( नाञज्यथा )। ऊपर कहे गये सब मनो-व्यापारोंमंसे इस सार-असार-विवेक- 
शक्तिको अलग कर देनेपर बचे हुए सभी व्यापार जिस इंद्रियके द्वारा हुआ करते 
हैं, उसीको सांख्य और वेदान्तशास्त्रमें मन कहते हैं (सां. का. २३ और २७ ) 
यही मन वकीलके सदृश्य, कोई बात ऐसी है ( संकल्प ), अथवा उसके विरुद्ध वेसी 
है (विकल्प ); इत्यादि कल्पनाओंको बुद्धिके सामने निर्णय करनेके लिये 
पेश किया करता है। इसीलिये उसे संकल्प-विकल्पात्मक' अर्थात्‌ बिना निश्चय 
किये केवल कल्पना करनेवाली इंद्रिय कहा गया है। कभी कभी संकल्प' शब्दमें 
“निश्चय काभी अर्थ शामिल कर दिया जाता है ( छांदोग्य ७. ४. १ ) । परंतु 
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यहाँपर संकल्प” शब्दका उपयोग -निश्चयकी अपेक्षा न रखते हुए - बात 
अमृक प्रकारकी मालूम होना, मानना, कल्पना करना, समझना, अथवा कुछ 
योजना करना, इच्छा करना, चितन करना, मनमें छाना आदि व्यापारोंके लियेही 
किया गया है। परंतु, इस प्रकार वकीलके सदृश अपनी कल्पनाओंकों बुद्धिके 
सामने निर्णयार्थ सिर्फ उपस्थित कर देनेहीसे मनका काम पूरा नहीं हो जाता । 
बुद्धिके द्वारा भले-बुरेका निर्णय हो जानेपर, जिस बातको बृद्धिने ग्राह्म माना है 
उसका कर्मेद्रेयोसे आचरण करना, अर्थात्‌ बुद्धिकी आज्ञाकों कार्यमें परिणत 
करना - यह नाजिरका कामभी मनहीको करना पड़ता है। इसी कारण मनकी 
व्याख्या दूसरी तरहभी की जा सकती है। यह कहनेमें कोई आपत्ति नहीं, कि 
बुद्धिके निर्णयकी कार्रवाईपर जो विचार किया जाता है, वहभी एक प्रकारसे 
संकल्प-विकल्पात्मकही है। परंतु इसके लिये संस्कृतमें ' व्याकरणविस्तार करना 
यह स्वतंत्र नाम दिया गया है! इसके अतिरिक्त शेष सब कार्य बुद्धिके हैं। यहाँ 
तक कि मन हमारी कल्पनाओंके सार-असारका विचार नहीं करता । सार-असार 
विचार करके किसीभी वस्तुका यथार्थ ज्ञान आत्माकों करा देना, अथवा चुनाव 
करके यह निश्चय करना, कि अमुक वस्तु अम्‌क प्रकारकी है, या तकंसे कार्य-कारण- 
संबंधको देख कर निश्चित अनुमान करना, अथवा कार्य-अकार्यका निर्णय करना, 
इत्यादि सब व्यापार बुद्धिके हैं। संस्क्ृतमें इन व्यायारोंको व्यवसाय या अध्य- 
वसाय' कहते हैं । अतएव इन दो शब्दोंका उपयोग करके, बुद्धि और मन का भेद 
बतलानेके लिये, महाभारत ( महा. शां. २०१. ११ ) में यह व्याख्या दी गई है :- 
व्यवसायात्मिका बुद्धि मनो व्याकरणात्मकम्‌ । 
“ बुद्धि ( इंद्रिय ) व्यवसाय करती है; अर्थात्‌ सार-असार विचार करके कुछ निश्चय 
करती है; और मन व्याकरण अर्थात्‌ विस्तार अथवा अगली अवस्था करनेवाली 
प्रवर्तक इंद्रिय है - अर्थात्‌ बुद्धि व्यवसायात्मिका है और मन व्याकरणात्मक है। ” 
भगवदगीतामेंभी / व्यवसायात्मिका बुद्धि: ” शब्द पाये जाते हैं ( गीता २. ४४ ) ; 
और वहाँभी बुद्धिका अर्थ “ सार-असार-विचार करके निश्चय करनेवाली 
इंद्रिय / ही है। यथार्थमें बुद्धि केवल एक तलवार है। जो कुछ उसके सामने आता 
है या लाया जाता है, उसकी काट-छाँट करनाही उसका काम है; उसमे दूसरा 
कोईभी गण अथवा धर्म नहीं है ( मभा. बन. १८१. ८६ ) । संकल्प, वासना, 
इच्छा, स्मृति, धृति, श्रद्धा, उत्साह, करुणा, अनुकंपा, प्रेम, दया, सहानुभूति, कृत- 
ज्ञता, काम, लज्जा, आनंद, भय, राग, संग, हेष, लोभ, मद, मत्सर, क्रोध, इत्यादि 
सब मनहोके गुण अथवा धर्म हैं (ब. १. ५. ३; मैव्यूु. ६. ३० )। जैसे जैसे ये 
मनोवृत्तियाँ जागृत होती जाती हैं, वेसेही कर्म करनेकी ओर मनुष्यकी प्रवृत्ति 
हुआ करती है। उदाहरणार्थ, मनृप्य चाहे जितना वृद्धिमान्‌ हो और चाहे वह 
गरीब लोगोंकी दुर्दशाका हाल भली भाँति जानता हो; तथापि यदि उसके हृदयमें 
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करुणावृत्ति जागृत न हो, तो उसे गरिबोंकी सहायता करनेकी इच्छा कभी होगीही 
नहीं । अथवा, यदि धैयंका अभाव हो, तो युद्ध करनेकी इच्छा होनेपरभी वह 
नहीं लड़ेगा । तात्परय यह है, कि बुद्धि सिफ़ यही बतलाया करती है, कि जिस बात 
को करनेकी हम अच्छा करते हैं, उसका परिणाम क्या होगा | परंतु इच्छा अथवा 
धैर्य आदि गुण बूढ्धिके धर्म नहीं है, इसलिये बुद्धि, स्वयं ( अर्थात्‌ बिना मनकी 
सहायता लियेही ) कभी इंद्वियोंको प्रेरित नहीं कर सकती। इसके विरुद्ध क्रोध 
आदि वृत्तियोंके वशमें होकर स्वयं मन चाहे इंद्वियोंको प्रेरित॒भी कर सके; तोभी यह 
नहीं कहा जा सकता, कि बुद्धिके सार-असार-विचारके बिना केवल मनोवृत्तियोंकी 
प्रेरणासे किया गया काम नीतिकी दृष्टिसे शुद्धदा होगा। उदाहरणा्थ, यदि 
बुद्धिका उपयोग न कर केवल करुणावृत्तिसे कुछ दान किया जाता है, तो संभव 
है, कि वह किसी अपाबको दिया जावे; और उसका परिणामभी बुरा हो। सारांश 
यह है, कि बुद्धिकी सहाय्ताके बिना केवल मनोवृत्तियाँ अंधी हैं, अतएवं मनृप्यका 
कोई काम शुद्ध तभी हो सकता है, जब कि बुद्धि शुद्ध हो - अर्थात्‌ वह भल्े-बुरेका 
अचूक निर्णय कर सके; मन बुद्धिके अनुरोधसे आचरण करें; और इंद्रियाँ मनके 
अधीन रहें । बुद्धि और मनके सिवा अंतःकरण' और “चित्त ये दोनों शब्दभी 
प्रचलित हैं। इनमेंसे 'अंत.करण' शब्दका धात्वर्थ भीतरी करण अर्थात्‌ इंद्विय 
है। इसलिये उसमें मन, बुद्धि, चित्त, अहंकार आदि सभीका सामान्यतः समावेश 
किया जाता है और जब मन पहले पहल बाह्म-विषयोंका ग्रहण अर्थात्‌ चितन 
क्रने लगता है, तव वही चिक्त' हो जाता है ( मभा. शां. २७४. १७ )। 
परंतु सामान्य व्यवहारमें इन सब शब्दोका अर्थ एकही-सा माना जाता है। 
इससे समझमें नहीं आता, कि किस स्थानपर कौन-सा अर्थ विवक्षित है। इस 
गड़बड़ीको दूर करनेके लिये ही, उक्त अनेक शब्दोंमेसे मन और बुद्धि, इन्ही दो 
शब्दोंका उपयोग शास्त्रीय परिभाषामें ऊपर कहे गये निश्चित अर्थ में किया जाता 
है । जब इस तरह मन और बुद्धिका भेद एक बार निश्चित कर दिया गया, तब 
न्‍्यायाधीशके नाते बुद्धिकों मनसे श्रेष्ठ मानना पड़ता है; और मन उस न्याया- 
धीश (बुद्धि ) का मुंशी बन जाता है।  मनसस्तु परा बुद्धि: - इस गीता- 
वाक्यका भावार्थभी यही है, कि मनकी अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ एवं उसके पर है ( गीता 
३. ४२ ) । तथापि, जैसा कि ऊपर कह आये हैं, उस मुंशीकोभी दो प्रकारके काम 
करने पड़ते हैँ :- ( १) ज्ञानेद्रियों द्वारा अथवा बाहरसे आए हुये संस्कारोंकी 
व्यवस्था करने उनको बुद्धिके सामने निर्णयके लिये उपस्थित करना; और (२) 
बद्धिका निर्णय हो जानेपर उसकी आज्ञा अथवा डाक कर्मेंद्रियोंके पास भेज कर 
बुद्धिका हेतु सफल करनेके लिये आवश्यक बाह्मक्रिया करवाना। जिस तरह 
दूकानके लिये माल खरीदनेका काम और दूकानमें बैठ कर बेचनेका कामभी कही 
कहीं उस दूकानके एकही नौकरकों करना पड़ता है, उसी तरह मनकोभी दोनों 
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काम करने पड़ते हैं। मान लो, कि हमें एक मित्र दीख पडा; और उसे पुकारने- 
की इच्छासे हमने उसे अरे' कहा। अब देखिये कि उतने समयमें अंतःकरणमें 
कितने व्यापार होते हैं। पहले आँखोंने अर्थात ज्ञानेद्रियोंने यह संस्कार मनके द्वारा 
बुद्धिको भेजा, कि हमारा भित्र पासही है; और बुद्धिके द्वारा उस संस्कारका ज्ञान 
आत्माकों हुआ । यह हुई ज्ञान होनेकी क्रिया | जब आत्मा बुढ़िके द्वारा यह निश्चय 
करता है, कि मित्रको पुकारना चाहिये; और बुद्धिके इस हेतुके अनुसार कार्रवाई 
करनेके लिये मनमें बोलनेकी इच्छा उत्पन्न होती है; तब मन हमारी जिव्हा 
( कर्मेंद्रिय )से अरे' शब्दका उच्चारण करवाता है। पाणिनीके शिक्षा-ग्रंथमम 
शब्दोच्चारण-क्रियाका वर्णन इसी बातकों ध्यानमे रखकर किया गया है :- 


आत्मा बद्धचा समेत्याईर्थान्‌ मनो युंक्ते विवक्षया । 
मन: कायाग्निमाहन्ति स प्रेरयति सारुतम्‌ । 
सारुतस्त्रसि चरन्‌ भनन्‍्द्रं जनयति स्वरस्‌ ।॥ 


अर्थात्‌ पहले आत्मा बुद्धिके द्वारा सब बातोंका आकलन करके मनमें बोलनेकी 
इच्छा उत्पन्न करता है; और जब कायाग्निकों उकसाता है, तब कायाग्नि 
वायुको प्रेरित करती है । तदनंतर यह वायु छातीमें प्रवेश करके मंद्र स्वर उत्पन्न 
करता है। यही स्वर आगे कंठ-तालू आदिके वर्ण-भेद-रूपसे मुखके बाहर आता है। 
उक्त श्लोकके अंतिम दो चरण मैव््यूपनिषद्मेंभी मिलते है ( मैत्यु. ७. ११ ); 
और इससे प्रतीत होता है, कि ये श्लोक पाणिनिसेभी प्राचीन हैं।* आधु- 
निक शारीरशास्त्रोमें कायाग्निकों मज्जातंतु कहते है। परंतु पश्चिमी शारीर- 
शास्त्रज्ञोके कथनानुमार मनभी दो हैं। क्योकि बाहरके पदार्थोका ज्ञान भीतर लाने- 
वाले और मनके द्वारा बुद्धिकी आज्ञा कमेंद्रियोंको बतलानेवाले शरीरके मज्जा- 
तंतु भिन्न भिन्न हैं। हमारे शास्त्रकार दो मन नहीं मानते; उन्होंने मदन और 
बुद्धिको भिन्न बतला कर सिफ़ यह कहा है, कि मन उभयात्मक है - अर्थात्‌ वह 
कर्मेद्रियोंके साथ कर्मेद्रियोंके समान और ज्ञानेंद्रियोंके साथ ज्ञानेंद्रियोंके समान 
काम करता है। दोनोंका तात्पर्य एकही है। दोनोंकी दृष्टिसे यही प्रकट है, कि बुद्धि 
निश्चयकर्ता न्‍्यायाधीण है; और मन पहले ज्ञानेंद्रियोंके साथ संकल्प-विकल्पात्मक 
हो जाया करता है; तथा फिर कर्मेद्रियोके साथ व्याकरणात्मक या कार्रवाई करने- 
वाला अर्थात्‌ क्मेंद्रियोंका साक्षात्‌ प्रवर्तत हो जाता है। किसी बातका व्याकरण, 
करते समय कभी कभी मन यह संकल्प-विकल्पभी किया करता है, कि बुद्धिकी 
आज्ञाका पालन किस प्रकार किया जाय । इसीलिये मनकी व्याख्या करते समय 
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सामान्यत. सिर्फ़ यही कहा जाता है, कि  संकल्प-विकल्पात्मकं मन: “। परंतु, 
ध्यात रहे, कि उस समयभी इस व्याख्यामें मनके दोनों व्यापारोंका समावेश किया 
जाता है। 

बुद्धिका जो अर्थ ऊपर किया गया है, कि यह निर्णय करनेवाली इंद्रिय 
है; वह अर्थ केवल शास्त्रीय और सूक्ष्म-विवेचनके लिये उपयोगी है। परंतु इन 
शास्त्रीय अर्थोका निर्णय हमेशा पीछेसे किया जाता है। अतरव यहाँ बुद्धि शब्दके 
उन व्यावहारिक अर्थोकाभी विचार करना आवश्यक है, जो, इस णशब्दका 
शास्त्रीय अर्थ निश्चित होनेके पहलेही, प्रचलित हो गये हैं। जबतक व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धि किसी बातका पहले निर्णय नहीं करती, तबतक हमें उसका ज्ञान नहीं 
होता; और जबतक ज्ञान नहीं होता, तबतक उसके प्राप्त करनेकी इच्छा या 
वासनाभी नहीं हो सकती । अतणव, जिस प्रकार व्यवहारमें आमके पेड़ और फलके 
लिये आम' इस एकही शब्दका प्रयोग किया जाता है, उसी प्रकार व्यवसायात्मिका 
बुद्धिक लिये और उस बुद्धिकी वासना आदि फलोंके लियेभी बुद्धि इस एकही 
शब्दका उपयोग व्यवहारमें कई बार किया जाता है। उदाहरणार्थ,, जब हम कहते 
हैं, कि अमुक मनुष्यकी बुद्धि खोटी है; तब हमारे इस बोलनेका यह अर्थ होता है, 
कि उसकी वासना खोटी है। शास्त्रके अनुसार इच्छा या वासना मनके धर्म होनेके 
कारण उन्हें बुद्धि शब्दस संबोधित करना युक्त नहीं है। परंतु बुद्धि शब्दकी 
शास्त्रीय जाँच होनेके पहलेहीसे सर्वंसाधारण लोगोंके व्यवहारमें बुद्धि इस एकही 
शब्दका उपयोग इन दोनों अर्थोर्में होता चला आया है :- ( १ ) निर्णय करने- 
वाली इंद्रिय; और (२) उस इंद्वियके व्यापारसे मनुप्यके मनमें उत्पन्न होने- 
वाली वासना या इच्छा । अतएवं, आमके दो अर्थोका भेद बतलानेके समय जिस 
प्रकार पेड' और फल' इन णब्दोंको जोड़ दिया जाता है, उसी प्रकार जब बुद्धिके 
उक्त दोनों अर्थोकी भिन्नता व्यक्त करनी होती है, तब निर्णय करनेवाली अर्थात्‌ 
शास्त्रीय बुद्धिको व्यवसायात्मिका' विशेषण जोड़ दिया जाता है; और वासनाको 
केवल बुद्धि अथवा वासनात्मक' बुद्धि कहते है । गीता ( गीता २. ४१, ४४, ४९; 
और ३. ३२ ) में बुद्धि! शब्दका उपयोग उपर्युक्त दोनों अर्थोमें किया गया 
है। और करमंयोगके विवेचनकों ठीक ठीक समझ लेनेके छिये बुद्धि! शब्दके 
उपर्यक्त दोनों अर्थोपर हमेशा ध्यान रखना चाहिये | जब मनृपष्य कुछ काम करने 
लगता है, तब उसके मनोव्यापारका क्रम इस प्रकार होता है :- पहले वह॒व्यव- 
सायात्मिका' वृद्धीद्रियसे विचार करता है, कि यह कार्य अच्छा है या बुरा, 
करनेके योग्य है या नहीं; और फिर उस कर्मके करनेकी इच्छा या वासना ( अर्थात्‌ 
वासना त्मक बुद्धि ) उत्पन्न होती है; और तब वह उक्त काम करनेके लिये प्रवृत्त 
शे जाता है। कार्य-अकार्यका निर्णय करना जिस ( व्यवसायात्मिका ) वुद्धीद्धियका 
व्यापार है, वह यदि स्वस्थ और शांत हो, तो मनमें निरर्थक अन्य वासनाएँ 
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( बुद्धि ) उत्पन्न नहीं होने पाती और मनभी बिबड़ने नहीं पाता । अतछव गीता 
( गीत! २. ४१ ) में कममंयोगशास्त्रका प्रथम सिद्धान्त यह है, कि पहले व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धिको शुद्ध और स्थिर रखना चाहिये। केवल गीताहीमें नहीं, कितु 
कांटने * भी बुद्धिके इसी प्रकार दो भेद किये हैं, और शुद्ध अर्थात्‌ व्यवसायात्मिका 
बुद्धिके एवं व्यावहारिक अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धिके व्यापारोंका विवेचन दो 
स्वतंत्र ग्रंथोंमें किया हैं। वस्तुतः देखनेसे तो यही प्रतीत होता है, कि व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धिकों स्थिर करना पातंजल योगशास्त्रहीका विषय है; कर्मयोगशास्त्रका 
नहीं । कितु गीताका सिद्धान्त है, कि कर्मका विचार करते समय उसकी परि- 
णामकी ओर ध्यान देनेके पहले सिर्फ़ यही देखना चाहिये, कि कर्म करनेवालेकी 
वासना अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि कंसी है ( गीता २. ४९ ) । और इस प्रकार जब 
वासनाके विषयमें विचार किया जाता है, तब प्रतीत होता है, कि जिसकी 
व्यवसायात्मिका बुद्धि स्थिर और शुद्ध नहीं रहती, उसके मनमें वासनाओंकी 
भिन्न भिन्न तरंगें उत्पन्न हुआ करती हैँ। और इसी कारण कहा नहीं जा सकता, 
कि वे वासनाएँ सदैव शुद्ध और पवित्रही होंगी (गीता २.४१ )। जब कि 
वासनाएँही शुद्ध नहीं हैं, तब आगे कमंभी शुद्ध कैसे हो सकता है? इसीलिये 
कर्मयोग शास्त्रमेंभी व्यवसायात्मिका कौनसे बुद्धिको शुद्ध, रखनेके लिये साधन 
अथवा उपाय हैं, इस बातका विस्तारपूर्वक विचार करनेकी आवश्यकता है; और 
इसी कारण भगवद्गीताके छठे अध्यायमें बुद्धिकों शुद्ध करनेके लिये एक 
साधनके तौरपर पातंजलयोगका विवेचन किया गया है। परंतु इस संबंधपर 
ध्यान न दे कर कुछ सांप्रदायिक टीकाकारोंने गीताका यह तात्पय निकाल्ग है, 
कि गीतामें केवल पातंजलयोगकाही प्रतियादन किया गया है। अब पाठकोंके 
ध्यानमें यह बात आ जायगी, कि गीताशास्त्रमें बुद्धि शब्दके उपर्युक्त दोनों 
अर्थोपर और उन अथोके परस्परसंबंधपर ध्यान देना कितने महत्त्व का है। 


इस बातका वर्णन हो चुका, कि मनुष्यके अंतःकरणके व्यापार किस 
प्रकार हुआ करते हैं तथा उन बव्यापारोंकों देखते हुए मन और बुद्िके कार्य कौन 
कौनसे हैं, और बुद्धि शब्दके कितने अर्थ होते हैं। मन और व्यवसायात्तमिका बुद्धिको 
इस प्रकार पृथक कर देनेपर अब देखना चाहिये, कि सदसद्विवेक-देवताका 
यथार्थ रूप क्‍या है? इस देवताका काम सिर्फ़ भले-बुरेका चुनाव करना है, 
अतएव इसका समावेश 'मन में नहीं किया जा सकता; और किसीभी बातका 
विचार करके निर्णय करनेवाली व्यवसायात्मिका बुद्धि केवल एकही है; इसलिये 
सदसद्विवेक-रूप दिवता के लिये कोई स्वतंत्र स्थान नहीं रह जाता। हाँ, इसमें 
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संदेह नहीं, कि जिन बातोंका या विषयोंका सार-असार विवेक करके निर्णय 
करना पड़ता है, वे अनेक हो सकते हैं। जैसे व्यापार, लड़ाई, फौजदारी या दीवानी 
मुकदमे, साहुकारी, कृषि आदि अनेक व्यवसायोंमें हर अवसरपर सार-असार- 
विवेक करना पड़ता है। परंतु इतनेहीसे यह नहीं कहा जा सकता, कि इनमें 
व्यवसायात्मिका बुद्धियाँभी भिन्न भिन्न अथवा कई प्रकारकी होती हैं। सार- 
असार-विवेक नामकी किया सर्वत्र एकही है; और इसी कारण विवेक अथवा 
निर्णय करनेवाली बुद्धिभी एकही होनी चाहिये । परंतु मनके सदृश बुद्धिभी 
शरीरका धर्म है। अतएव पूर्वकर्मके अनुसार - पू्वपरंपरागत या आनुवंशिक 
संस्कारोंके कारण, अथवा शिक्षा आदि अन्य कारणोंसे - यह बुद्धि कम या अधिक 
सातक्््विकी, राजसी या तामसी हो सकती है। यही कारण है, कि जो बात किसी 
एककी बुद्धिमें ग्राह्म प्रतीत होती है वही दूसरेकी बुद्धिमें अग्राह्म जँचती है। 
इतनेहीसे यह नहीं समझ लेना चाहिये, कि बुद्धि नामकी इंद्वियही प्रत्येक समय 
भिन्न भिन्न रहती है। आँख ही का उदाहरण लीजिये। किसीकी आँखें तिरछी 
रहती हैं, तो किसीकी भद्दी और किसीकी कानी; किसीकी दृष्टि मंद और किसीकी 
साफ़ रहती है। इससे हम यह कभी नहीं कहते, कि नेत्रेंद्रिय एक नहीं, अनेक 
हैं। यही न्याय बुद्धिके विषयमेंभी उपयुक्त होना चाहिये। जिस बुद्धिसे चावल 
अथवा गेहूँ जाने जाते हैं; जिस बूद्धिसे पत्थर और हीरेका भेद जाना जाता है; 
जिस बुढ्धिसे काले-गोरे वा मीठे-कड़वेका ज्ञान होता है; वही इन सब बातोंके 
तारतम्यका विचार करके अंतिम निर्णयभी किया करती है, कि भय किसमें है, 
और किसमें नहीं; लाभ या हानि, धर्म अथवा अधर्म और कार्य अथवा अकार्यमें 
क्या भेद है, इत्यादि। साधारण व्यवहारमें मनोदेवता' कह कर उसका चाहे 
जितना गौरव किया जाय, तथापि तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे वह एकही व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धि है। इसी अभिप्रायकी ओर ध्यान दे कर गीताके अठारहवें अध्यायमें 
एकही बुद्धिके तीन भेद ( सात्त्तिक, राजस और तामस ) करके भगवानने 
अर्जुनको पहले यह बतलाया है कि :- 

प्रवृत्ति च निर्व॒त्ति च॒ कार्याकायें भयाभये । 

बन्ध॑ मोक्ष च या वेत्ति अद्धिः सा पार्थ सात्त्विकी ।। 
अर्थात्‌. सात्त्विक बुद्धि वह है, कि जिसे इन बातोंका यथार्थ ज्ञान है :- कौन-सा 
काम करना चाहिये और कौन-सा नहीं, काम करने योग्य है और कौन-सा अयोग्य, 
किस बातसे डरना चाहिये और किस बातसे नहीं, किसमें बंधन है और किसमें 
मोक्ष / ( गीता १८. ३० )। इसके बाद यह बतलाया है कि - 

यया धर्ममधर्म च कार्य च अकार्यमेव च । 

अययावत्‌ प्रजानाति बद्धि: सा पार्थ राजसी ॥। 
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अर्थात्‌ “धर्म और अधर्म, अथवा कार्य और अकारयेका यथार्थ निर्णय जो बुद्धि 
नहीं कर सकती, यानी जो बुद्धि हमेशा भूल किया करती है, वह राजसी है ” 
( गीता १८. ३१ )। और अंतमें कहा है कि :- 
अधरम घर्मंमेति या मन्‍्यते तमसाव॒ता । 
सर्वार्थान्‌ विपरीतांश्च ब॒द्धि : मा पार्थ तामसी ।। 

अर्थात्‌  अधमंकोही धर्म माननेवाली, अथवा सब बातोंका विपरीत या उल्टा 
निर्णय करनेवाली बुद्धि तामसी कहलाती है  ( गीता १८. ३२ ) | इस विवेचनसे 
स्पष्ट हो जाता है, कि केवर भलेझवुरेका निर्णय करनेवाली, अर्थात्‌ सद- 
सद्विवेक-बुद्धिरूप स्वतंत्र और भिन्न देवता गीताकों संमत नहीं है। उसका अर्थ 
यह नहीं है, कि सदेव ठीक निर्णय करनेवाली बुद्धि होहो नहीं सकती । उपर्युक्त 
इलोकोंका भावार्थ यही है, कि बृद्धि एकही है, और ठीक ठीक निर्णय करनेका 
सात्त्विक गुण इसी एक बुद्धिमें पूर्वंसंस्कारोंके कारण, शिक्षासे तथा इंद्रियनिग्रह 
अथवा आहार आदिके कारण उत्पन्न हो जाता है; और इन पू्वसंस्कार-प्रभूति 
कारणोंके अभावसेही - वही बुद्धि जैसे कार्य-अकार्य-निर्णयके विषयमें वैसेही अन्य 
दूसरी बातोंमेंभी - राजसी अथवा तामसो हो सकती है। इस सिद्धान्तकी सहा- 
यतासे यह भली भाँति मालम हो जाता है, कि चोर और साहकी बुडिमें, तथा 
भिन्न भिन्न देशोंके मनुष्योंकी बुद्धिमें भिन्नता क्‍यों हुआ करती है। परंतु ज़ब हम 
सदसद्विवेचन-शक्तिको स्वतंत्न देवता मानते हैं, तब उस विषयकी उपपत्ति ठीक 
ठीक सिद्ध नहीं होती । प्रत्येक मनुष्यका कतंव्य है, कि वह अपनी बुद्धिको सात्त्विक 
बनावे और यह काम इंद्रियनिग्रहके बिना हो नहीं सकता। जबतक व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धि यह जाननेमें समर्थ नहीं है, कि मनुष्यका हित किस बातमें है; और 
जबतक वह उस बातका निर्णय परीक्षा किये बिनाही इंद्रियोंकी इच्छानुसार आचरण 
करती रहती है, तबतक वह बुद्धि शुद्ध नहीं कही जा सकती। अतएव बृद्धिको 
मन और इंद्रियोंके अधीन नहीं होने देना चाहिये। कितु ऐसा उपाध करना 
चाहिये, कि जिससे मन और इंद्रियाँ बुद्धिके अधीन रहें। भगवद्गीता ( गीता 
२. ६७, ६८; ३. ७, ४१; ६. २४-२६ ) में यही सिद्धान्त अनेक स्थानोंमें बत- 
लाया गया है; और यही कारण है, कि कठोपनिषदमें शरीरको रथकी उपमा 
दी गई है; तथा यह रूपक बाँधा गया है, कि उस शरीररूपी रथमें जुते हुए 
इंद्रियाँल्पी घोड़ोंको विषयोभोगके मार्गमें अच्छी तरह चलानेके लिये ( व्यवसाया- 
त्मिका ) बद्धिरपी सारथीको मनोमय लगाम धीरतासे खींचे रहना चाहिये - 
( कठ. ३. ३-९ )। महाभारत ( मभा. बन. २१०. २५; स्त्री. ७. १३; अश्व. 
५१. ५ ) मेंभी वही रूपक दो-तीन स्थानोंमें कुछ हेरफेन्करे साथ लिया गया है। 
इंद्रियनिग्रहके इस कार्यका वर्णन करनेके लिये उक्त दुृष्टान्त इतना अच्छा है, 
कि ग्रीसके प्रसिद्ध तत्त्ववेत्ता प्लेटोनेभी इंद्रियनिग्रहका वर्णन करते समय इसी 
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रूपकका उपयोग अपने ग्रंथमें किया है ( फीड़स २४६ ) | भगवदगीतामें, यह 
दृष्टान्त प्रत्यक्ष रूपसे नहीं पाया जाता | तथापि इस विषयके संदर्भीी ओर जो 
ध्यान देगा, उसे यह बात अवश्य मालूम हो जायगी, कि गीताके उपर्युक्त श्लोकोंमें 
इंद्रियनिग्रहका वर्णन इस दृष्टान्तको लक्ष्य करकेही किया गया है। सामान्यतः 
अर्थात्‌ जब शास्त्रीय सूक्ष्म भेद करनेकी आवश्यकता होती है, तब उसीकों 
मनोनिग्रह कहते हैं। परंतु जब मन' और बुद्धि में - जैसा कि ऊपर कह आये 
हैं - भेद किया जाता है, तब निग्रह करनेका कार्य मनको नहीं, कितु व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धिकोही करना पड़ता है। इस व्यवसायात्मिका बुद्धिको शुद्ध करनेके 
लिये - पातंजल-योगकी समाधि से, भक्तिसे, ज्ञानसे अथवा ध्यानसे परमेश्वरके 
यथार्थ स्वरूपको पहचान कर-यह तत्त्व पूर्णतया बुद्धिमें जम जाना चाहिये, 
कि “ सब प्राणियोंमें एकही आत्मा है। ” इसीको आत्मनिष्ठ बुद्धि कहते हैं।इस 
प्रकार जब व्यवसायात्मिका बुद्धि आत्मनिष्ठ हो जाती है और मनोनिग्रहकी सहा- 
यतासे मन और इंद्रियाँ उसकी अधीनतामें रह कर आज्ञानुसार आचरण करना 
सीख जाती हैं, तब इच्छा, वासना आदि मनोधर्म ( अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि ) 
आप-ही-आप शुद्ध और पवित्र हो जाते हैं; और शुद्ध सात्त्विक कर्मोंकी ओर देहेंद्रि- 
योंकी सहजही प्रवृत्ति होने लगती है। अध्यात्म दृष्टिसि यही सब सदाचरणोंकी 
जड़ अर्थात्‌ कर्मयोगशास्त्रका रहस्य है। 

ऊपर किये गये विवेचनसे पाठक समझ जावेंगें, कि हमारे शास्त्रकारोंने 
मन और बुद्धिकी स्वाभाविक वृत्तियोंके अतिरिक्त सदसद्विवेक-शक्तिरूप स्वतंत्र 
देवताका अस्तित्व क्यों नहीं माना है। उनके रूतानुसारभी मन या बुद्धिका गौरव 
करनेके लिये उन्हें देवता कहनेमें कोई हर्ज़ नहीं है; परंतु तात्त्विक दृष्टिसे 
विचार करके उन्होंने निश्चित सिद्धान्त किया है, कि जिसे हम मन या बुद्धि कहते 
हैं, उससे भिन्न और स्वयंभ सदसद्विविक' नामक किसी तीसरे देवताका अस्तित्व 
होही नहीं सकता। “ सतां हि सन्देहपदेषु० ” वचनके सतां' पदकी उपयुक्तता 
और महत्ताभी अब भली भाँति प्रकट हो जाती है ! जिनके मन शुद्ध और आत्म- 
निष्ठ हैं, वे यदि अपने अंत:ःकरणकी गवाही छें, तो कोई अनुचित बात न होगी; 
अथवा यहभी कहा जा सकता! है, कि किसी कामको करनेके पहले उनके लिये यद्टी 
उचित है, कि वे अपने मनको अच्छी तरह शुद्ध करके उसीकी गवाही लिया करें। 
परंतु यदि कोई घूत॑ कहने लगे, कि “ मैंभी इसी प्रकार आचरण करता हूँ ” तो 
यह कदापि उचित न होगा । क्योंकि, दोनोंकी सदसद्विवेचन-शक्ति एकही-सी नहीं 
होती । सत्पुरुषोंकी बुद्धि सात्त्वक और चोरोंकी तामसी होती है। सारांश, 
आधिदेवत पक्षवालोंका सदसद्विवेक-देवता' तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे स्वतंत्र देवता 
सिद्ध नहीं होता; कितु हमारे शास्त्रकारोंका सिद्धान्त है, कि वह तो व्यवसाया- 
त्मिका बुद्धिके स्वरूपोंहीमेंसे एक आत्मनिष्ठ अर्थात्‌ सात्त्विक स्वरूप है। और जब 
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यह सिद्धान्त स्थिर हो जाता है, तब आधिदेवत पक्ष अपने आपही कमज़ोर हो 
जाता है! 

जब सिद्ध हो गया, कि आधिभौतिक-पक्ष एकदेशीय तथा अपूर्ण है; और 
आधिदेवत पक्षका सहल युक्तिवादभी किसी कामका नहीं, तब यह जानना 
आवश्यक है, कि कर्मयोगशास्त्रकी उपपत्ति ढड़नेके लिये कोई अन्य मागं है या 
नहीं । और उत्तरभी यह मिलता है, कि हाँ, मार्ग है; और उसीको आध्यात्मिक 
मार्ग कहते हैं। इसका कारण यह है, कि यद्यपि बाह्य कर्मोकी अपेक्षा वृद्धि श्रेष्ठ 
है, तथापि जब सदसदह्विवेक-बुद्धि नामक स्वतंत्र और स्वयंभू देवताका अस्तित्व 
सिद्ध नहीं हो सकता, तब कर्मयोगशास्त्रमेंभी इन प्रश्नोंका विचार करना आवश्यक 
हो जाता है, कि शुद्ध कम करनेके लिये बुद्धिको किस प्रकार शुद्ध रखना चाहिये ; 
शुद्ध वृद्धि किसे कहते हैं; अथवा बुद्धि किस प्रकार शुद्ध की जा सकती है। और यह 
विचार केवल बाह्य सृष्टिका विचार करनेवाले आधिभौतिकशास्त्रोंको छोड़े बिना 
तथा अध्यात्मज्ञानमें प्रवेश किये बिना पूर्ण नहीं हो सकता । इस विषयमें हमारे 
शास्त्रकारोंका अतिम सिद्धान्त यही है, कि जिस बुद्धिको आत्माका अथवा परमे- 
इवरके सर्वव्यापी यथार्थ स्वरूपका पूर्ण ज्ञान नहीं हुआ है, वह बुद्धि शुद्ध नहीं है। 
गीतामें अध्यात्मशास्त्रका निरूपण यही बतलानेके लिये किया गया है, कि आत्म- 
निष्ठ बृद्धि किसे कहना चाहिये। परंतु इस पूर्वापर-संबंधकी ओर ध्यान न दे 
कर, गीताके बुछ सांप्रदायिक टीकाकारोने यह निश्चय किया है, कि गीताका 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय वेदान्तही है। आगे चल कर यह बात विस्तारपूवंक बतलाई 
जायगी, कि गीताके प्रतिपाद्य विषयके सषबंधमें उक्त टीकाकारोंका यह निर्णय 
ठीक नहीं है। यहाँपर सिर्फ़ यही बतलाया है, कि बुद्धिको शुद्ध रखनेके लिये 
आत्माकाभी अवश्य विचार करना पड़ता है। आत्माके विषयमें यह विचार दो 
प्रकारोंसे किया जाता है :- (१) स्वयं अपने पिड, क्षेत्र अथवा शरीरके और 
मनके व्यापारोंका निरीक्षण करके यह विवेचन करना, कि उस निरीक्षणसे क्षेत्रज्ञ- 
रूपी आत्मा कैसे उत्पन्न होता है ( गीता अ. १३ ) । इसीको शारीरिक अथवा 
क्षेत्रक्षेत्रनविचार कहते हैं; और इसी कारण वेदान्तसूत्रोंको शारीरिक ( शरीरका 
विचार करनेवाले ) सूत्र कहते हैं। स्वयं अपने शरीर और मनका इस प्रकार 
विचार होनेपर, (२) यह जानना होगा कि उस विवेचनसे निष्पन्न होनेवाला 
तत्त्व - और हमारे चारों ओर की दृश्यसुष्टि अर्थात्‌ ब्रह्मांडके निरीक्षणसे निष्पन्न 
होनेवाला तत्त्व - दोनों एकही हैं अथवा भिन्न भिन्न हैँ । इस प्रकार किये गये सृष्टिके 
निरीक्षणको क्षर-अक्षर-विचार अथवा व्यक्त-अव्यक्त विचार कहते हैं। सृष्टिके 
सब नाशवान्‌ पदार्थोको क्षर' या व्यक्त' कहते हैं; और सृष्टिके उन नाशवान्‌ 
पदार्थोमें जो सारभूत नित्य तत्त्व है, उसे अक्षर' या अव्यक्त' कहते हैं ( गीता 
८. २१; १५. १६ ) । क्षेवक्षेत््ञविचार और क्षर-अक्षर-विचारसे प्राप्त होनेवाले 
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इन दोनों तत्त्वोंका फिरसे विचार करने पर प्रकट होता है, कि ये दोनों तत्त्व 
जिससे निष्पन्न हुए हैं और इन दोनोंके परे जो सबका मूलभूत एकतत्त्व है, उसीको 
'परमात्मा' अथवा (ुरुषोत्तम' कहते हैँ ( गीता ८. २० ) । इन बातोंका विचार 
भगवदगीतामें किया गया है; और अंतमें कर्मयोगशास्त्रकी उपपत्ति बतलानेके 
लिये यह दिखलाया गया है, कि मूलभूत परमात्मरूपी तत्त्वके ज्ञानसे बुद्धि किस 
प्रकार शुद्ध हो जाती है। अतएब उस उपपत्तिको अच्छी तरह समझ लेनेके 
लिये हमेंभी उन्हीं मार्गोका अनुकरण करना चाहिये । इन मार्गोर्मेसे ब्रह्मांड-ज्ञान 
अथवा क्षर-अक्षर-विचा रका विवेचन अगले प्रकरणमें किया जायगा | इस प्रकरणमें, 
सदसह्ठविवेक-देवताके यथार्थ स्वरूपका निर्णय करनेके लिये, पिंड-ज्ञान अथवा 
क्षेत्र-क्षेत्ञका जो विवेचन आरंभ किया गया था, वह अधूराही रह गया है। 
इसलिये अब उसे पुरा कर लेना चाहिये । | 

पाँचभौतिक स्थूल देह, पाँच कर्मेद्रियाँ, पाँच ज्ञानेंद्रियाँ, इन हूानेंद्रियोके 
शब्द-स्पर्श-रूप-रस-ग्रंधात्मक पाँच विषय, संकल्प-विकल्पात्मक मन और व्यव- 
सायात्मिका बुद्धि - इन सब विषयोंका विवेचन हो चुका । परंतु, इतनेहीसे शरीर- 
संबंधी विचारकी पूर्णता हो नहीं जाती । मन और बुद्धि केवल विचारके साधन 
अथवा इंद्रियाँ हैँ। यदि जड शरीरमें इनके अतिरिक्त प्राणरूपी चेतना अर्थात्‌ 
हलचल न हो, तो मन और बुद्धिका होना न होना बराबरही - अर्थात्‌ किसी 
कामका नहीं - समझा जायगा । अर्थात्‌, शरीरमें उपर्यक्त बातोंके अतिरिक्त चेतना 
नामक एक और तत्त्वका भी समावेश होना चाहिये । कई बार चेतना” शब्दका अर्थ 
चैतन्य किया जाता है पर, यह ध्यान रखना चाहिये कि यहाँपर 'चेतना' शब्दका 
अर्थ चेतन्य' नहीं माना गया है; वरन “ जड़ देहमें दृग्गोचर होनेवाली प्राणोंकी 
हलचल, चेप्टा या जीवितावस्थाका व्यवहार ” सिर्फ़ यही अर्थ विवक्षित है। 
जिस चिद्शक्तिके द्वारा जड़ पदार्थोमेंभी हलूचल अथवा व्यापार उत्पन्न हुआ 
करता है, उसको चैतन्य कहते हैं; और अब इसी शक्तिके विषयमें विचार 
करना है। शरीरमें दृग्गोचर होनेवाले सजीवताके व्यापार अथवा चेतनाके 
अतिरिक्त जिस कारण मेरा-तेरा' यह भेद उत्पन्न होता है, वहभी एक भिन्न 
गुण है। उसका कारण यह है, कि उपर्युक्त विवेच्रमके अनुसार बुद्धि सार-असारका 
विचार करके केवल निर्णय करनेवाली एक इद्रिय है; अतएव मेरा-्तेरा 
इस भेद-भावके मूलकों अर्थात्‌ अहंकारको उस बुद्धिसे पथकही मानना पड़ता 
है। इच्छा, ठवेष, सुख-दुःख आदि ढुंद्ध मनही के गुण हैं; परंतु नैयायिक इन्हें 
आत्माके गुण समझते हैं। इसीलिये इस भ्रमकों हटानेके लिये वेदान्तशास्त्रने 
इसका समावेश मनहीं में किया है। इसी प्रकार जिन मूल तत्त्वोंसे पंचमहाभत 
उत्पन्न हुए हैं, उन प्रकृतिरूप तत्त्वोंकाभी समावेश शरीरहीमें किया जाता 
है (गीता १३. ५, ६ )। जिस शक्तिके द्वारा ये तत्त्व स्थिर रहते है, वहभी 
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इन सबसे न्‍्यारी है। उसे धृति कहते है ( गीता १८. ३३ )। इन सब बातोंको 
एकत्र करनेसे जो समुच्चय-रूपी पदार्थ बनता है, उसे शास्त्रोंमें सविकार 
शरीर अथवा क्षेत्र कहा है; ओर व्यवहारमें इसे चलता-फिरता ( सविकार ) मनुष्य 
शरीर अथवा पिंड कहते हैं। क्षेत्र शब्दकी यह व्याख्या गीताके आधारपर की 
गई है; परंतु इच्छा-देष आदि गूणोंकी गणना करते समय कभी इस व्याख्यामें कुछ 
कुछ हेरफेरभी कर दिया जाता है। उदाहरणार्थ, शांति-पर्वके जनक-सुलभा- 
संवादमें (मभा. शां. ३२०) शरीरकी व्याख्या करते समय पंचकमं ट्रियोंके बदले 
काल, सदसद्भधाव, विधि, शुक्र और बलका समावेश किया गया है। इस गणनाके 
अनुसार पंचकमेंद्रियोंको पंचमहाभूतोंहीमें शामिल करना पड़ता है; और यह 
मानना पड़ता है, कि गीताकी गणनाके अनुसार कालका अंतर्भाव आकाशमें और 
विधि-शुक्रबल आदियोंका अंतर्भाव अन्य महाभतोमें अथवा प्रकृतिमें किया गया 
है। कुछभी हो; इसमें संदेह नही, कि क्षेत्र शब्दसे सब लोगोंको एकही अर्थ 
अभिपष्रेत है। अर्थात्‌, मानतिक और शारीरिक सब द्व॒व्यों और गुणोंका प्राणरूपी 
विशिष्ट चेतनायुक्त जो समुदाय है, उसीको क्षेत्र कहते हँ। शरीर शब्दका 
उपयोग मृत देहके लियेभी किया जाता है, अतएव उस विषयका विचार करते 
समय क्षेत्र' शब्दहीका अधिक उपयोग किया जाता है; क्योंकि वह शरीर शब्दसे 
भिन्न है। क्षेत्र का मूल अर्थ खेत है; परंतु प्रस्तुत प्रकरणमें 'सविकार और सजीव 
मनुष्य-देह के अर्थ्में उसका लाक्षणिक उपयोग किया गया है। पहले जिसे हमने 
“बड़ा कारखाना ” कहा है, वह यही “ सविकार और सजीव मनुष्य देह “ हैं। 
बाहरका माल इस कारखानेके भीतर लेनेके छिये और कारखानेके भीतरका माल 
बाहर भेजनेके लिये, ज्ञानेंद्रियाँ उस कारखानेके यथाक्रम द्वार हैं; और मन, 
बुद्धि, अहंकार एवं चेतना उस कारखानेम काम करनेवाले नौकर हैं। ये नौकर 
जो कुछ व्यवहार कराते हूँ या करते हैं, उन्हें इस क्षेत्रके व्यापार, विकार अथवा 
धर्म कहते हैँ । 

इस प्रकार क्षेत्र' शब्दका अर्थ निश्चित हो जानेपर यह प्रश्न सहजही उठता 
है, कि यह क्षेत्र अथवा खेत है किसका ? इस कारखानेका कोई स्वामीभी है 
या नहीं ? आत्मा शब्दका उपयोग बहुधा मन, अंतःकरण तथा स्वयं अपने 
लियेभी किया जाता है। परंतु उसका प्रधान अर्थ क्षेत्रज्ञ अथवा “ शरीरका 
स्वामी “ही है। मनृष्यके जितने व्यापार हुआ करते हैं -चाहे वे मानसिक हों 
या शारीरिक -वे सब उसकी बुद्धि आदि अंतर्रिद्रियाँ, चक्ष्‌ आदि ज्ञानेंद्रियाँ 
तथा हस्त-पाद आदि करमेंद्रियाँही किया करती हैँ। इंद्रियोंके इस समूहमें बुद्धि 
और मन सबसे श्रेष्ठ हैं। परंतु, यद्यपि वे श्रेष्ठ हैं, तथापि अन्य इंद्रियोंके समान 
वेभी मूलतः: जड़ देह वा प्रकृतिकेही विकार हैँ (अगला प्रकरण देखो )। अतएव, 


यद्यपि मन और बुद्धि सर्वश्रेष्ठ हैं, तथापि उन्हें अपने अपने विशिष्ट व्यापारोंके 
गी. र. १० 
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अतिरिक्त और कुछ करते धरते नहीं बनता; और कर सकना संभव भी नहीं है। 
यह सच है, कि मन चितन करता है और बुद्धि निश्चय करती है। परंतु इससे 
यह निर्णय नहीं होता कि इन कामोंको बुद्धि और मन किनके लिये करते हैं; 
अथवा भिन्न भिन्न समयपर मन और बुद्धिके जो पृथक्‌ पृथक्‌ व्यापार हुआ करते 
हैं, उनका एकत्न ज्ञान होनेके लिये जो एकता करनी पड़ती है, वह एकता या 
एकीकरण कौन करता है; तथा उसीके अनुसार आगे सब इंद्रियोंको अपना 
अपना व्यापार तदनूकूल करनेकी दिशा कौन दिखाता है? यह नहीं कहा जा 
सकता, कि यह सब काम मनृष्यका जड शरीरही किया करता है। इसका कारण 
यह है, कि जब शरीरकी चेतना अथवा हलचल करनेके सब व्यापार नष्ट हो 
जाते है, तब जड़ शरीरके बने रहने परभी वह इन कामोंकों नहीं कर सकता; 
और जड़ शरीरके घटकावयव ज॑से मांस, स्नायू इत्यादि तो अन्नके परिणाम 
हमेशा घिस जीर्ण होकर नित्य नये हो जाया करते हँ। इसलिये, “करू 
मैंने जिस अमुक एक बात देखी थी, वही में आज दूसरी देख रहा हूँ” इस 
प्रकारकी एकत्व-बुद्धिके विषयमें यह नहीं कहा जा सकता, कि वह नित्य बदलने- 
वाले जड शरीरकाही धर्म है। अच्छा; अब जड़ देह छोड़कर चेतनाकोही 
स्वामी मानें, तो यह आपत्ति दीख पड़ती है, कि गाढ निद्रामें प्राणादि वायुके 
श्वासोच्छवास प्रभृति व्यापार अथवा रुधिराभिसरण आदि व्यापार - अर्थात्‌ 
चेतना - के स्थिर रहते हुएभी, में का ज्ञान नहीं रहता ( बृ. २. १. १५-१८ ) | 
अतएव यह सिद्ध होता है, कि चेतना - अथवा प्राण प्रभूतिका व्यापार - भी जड़ 
पदार्थमें उत्पन्न एक प्रकारका विशिष्ट गूण है और वह इद्रियोंके सब व्यापारोंकी 
एकता करनेवाली मूल शक्ति या स्वामी नहीं है ( कठ. ५. ५ )। मेरा' और 
'पराया' इन संबंधकारक शब्दोंस केवल अहंकाररूपी गृणका बोध होता है; 
परंतु इस बातका निर्णय नहीं होता, कि अहं' अर्थात्‌ में कौन हूँ । यदि इस में” 
या अहं को केवल भ्रम मान लें, तो प्रत्येककी प्रतीति अथवा अनुभव वैसा नहीं है; 
और इस अनुभवकों छोड़ कर किसी अन्य बातकी कल्पना करना मानों श्रीसमर्थ 
रामदास स्वामीके निम्न वचनोंकी सार्थकताही कर दिखाना है- “ प्रतीतिके 
बिता कोईभी कथन अच्छा नहीं लगता | वह कथन ऐसा होता है, जैसे कुत्ता मूंह 
फैला कर रो गया हो ! (दा. ९. ५. १५ )। उक्त अनूभवके विपरीत किसी 
बातको मान लेनेपरभी इंद्रियोंके व्यापारोंकी एकताकी उपपत्तिका कुछभी पता 
नहीं लगता | कई लोंगोकी राय है, कि में कोई भिन्न पदार्थ नहीं है, क्षेत्र' 
शब्दमें जिन - मन, बुद्धि, चेतना, जड़ देह आदि - तत्त्वोंका समावेश किया जाता 
है, उन सबके संघात या समुच्चयकोही में कहना चाहिये | पर यह बात हम 
प्रत्यक्ष देखा करते है, कि लकड़ीपर लकड़ी रख देनेसेही संदूक नहीं बन जाता; 
अथवा किसी घड़ीके सब कील-पुर्जोंको एक स्थानमें रख देनेसेही उनमें गति उत्पन्न 
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नहीं हो जाती । अतएवं यह नहीं कहा जा सकता, कि केवल संघात या समुच्चयसेही 
क॒तृत्व उत्पन्न होता है। कहनेकी आवश्यकता नहीं, कि क्षेत्रके सब व्यापार योंही - 
सिड़ी सरीखे नहीं होते। कितु उनमें कोई विशिष्ट दिशा, उद्देय या हेतु रहता 
है । तो फिर इस क्षेत्रर्पी कारखानेमें काम करनेवाले मन, बृद्धि आदि सब 
नौकरोंको इस विशिष्ट दिशा या उद्देश्यकी ओर कौन प्रवृत्त करता है? संघातका 
अर्थ केवल समूह है। सब पदार्थोंको एकत्न करके उनके जोड़नेके लिये उनमें धागा 
डालना पड़ता है, नहीं तो वे फिर कभी-न-कभी अलग हो जायेंगे। अब हमें सोचना 
चाहिये, कि यह धागा कौन-सा है? यह बात नही है, कि गीताको संघात मान्य न 
हो; परंतु उसकी गणना क्षेत्रहीमं की जाती है ( गीता १३. ६ )। संघातसे इस वात॒का 
निर्णय नहीं होता, कि क्षेत्रका स्वामी अर्थात्‌ क्षेत्ज्ष कौन है। कुछ लोग सम. 

हूँ, कि समुच्छयमें कोई नया गुण उत्पन्न हो जाता है। परंतु पहले तो यह मतही 
सत्य नहीं; क्‍योंकि तत्त्वज्ञोंने पूर्ण विचार करके सिद्धान्त कर दिया है, कि 
जो पहले किसीभी रूपमें अस्तित्वमें नहीं था, वह इस जगतमें नया उत्पन्न नहीं 
होता (गीता २. १६ ) | यदि हम इस सिद्धान्तको क्षणभरके लिये एक ओर 
घर दें, तोभी यह प्रश्न सहजही उपस्थित हो जाता है, कि संघातमें उत्पन्न होने- 
वाला यह नया गुणही क्षेत्रका स्वामी क्यों न माना जाय। इसपर कई अर्वाचीन 
आधिभौतिक शास्त्नज्ञोंका कथन है, कि द्रव्य और उसके गृण भिन्न भिन्न नहीं रह 
सकते; गुणके लिये किसी-न-किसी अधिष्ठानकी आवश्यकता होती है। इसी 
कारण समुज्वयोत्पन्न गुणके बदले हम समुच्चयहीको उस क्षेत्रका स्वामी मानते 
हैं। ठीक है; परंतु व्यवहारमेंभी अग्नि! शब्दके बदले लकड़ी, 'विद्युत॒के बदले 
मेघ, अथवा पृथ्वीकी आकर्षण-शक्ति के बदले पृथ्वीही क्‍यों नहीं कहा जाता? 
यदि यह बात निविवाद सिद्ध है, कि क्षेत्रके सब व्यापार व्यवस्थापूवंक और उचित 
रीतिसे मिल-जुलकर चलते रहनेके लिये - मन और बूद्धिके सिवा - किसी भिन्न 
शक्तिका अस्तित्व अत्यंत आवश्यक है। और यदि यह बात सच हो, कि उस 
शक्तिका अधिष्ठान अबतक हमारे लिये अगम्य है; अथवा उस शक्ति या 
अधिष्ठानका पूर्ण-स्वरूप ठीक ठीक नहीं बतलाया जा सकता है; तो यह कहना 
न्यायोचित कैसे हो सकता है, कि वह शक्ति हैही नहीं ? जैसे कोईभी मनृष्य 
अपनेही कंधेपर बेठ नहीं सकता, वेसेंही यहभीं नहीं कहा जा सकता, कि 
संघातसंबंधी ज्ञान स्वयं संघातही प्राप्त कर लेता है। अतएव तकेकी दृष्टिसेभी 
यही दृढ़ अनुमान किया जाता है, कि देहेंद्रिय आदि संघातके व्यापार जिसके 
उपभोग छलाभके लिये हुआ करते हैं, वह संघातसे भिन्नही है। यह तत्त्व - 
जो कि संघातसे भिन्न है -स्वैं सब बातोंको जानता है। इसलिये यह बात 
सच है, कि सुष्टिके अन्य पदार्थोंके सदृश्य यह स्वयं अपनेही लिये जय” अर्थात्‌ 
गोचर हो नहीं सकता। परंतु उससे इसके अस्तित्वमें कुछ बाघा नहीं पड़ 
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सकती । क्योंकि यह नियम नहीं है, कि सब पदार्थोकों एकही श्रेणी या वर्ग - जैसे 
ज्ञेग - में शामिल कर देना चाहिये | सब प॒दार्थोके दो वर्ग या विभाग होते हैं; जैसे 
ज्ञाता और ज्ञेय - अर्थात्‌ जाननेवाला और जाननेकी वस्तु ॥। और जब कोई वस्तु 
दूसरे वर्ग ( ज्ञेय ) में शामिल नहीं होती, तब उसका समावेश पहले वर्ग ( ज्ञातः )में 
हो जाता है। एवं उसका अस्तित्वभी ज्ञेय वस्तुके समानही पूर्णतया सिद्ध होता 
है । इतनाहो नहीं; कितु यहभी कहा जा सकता है, कि संघातके परे जो आत्म- 
तत्त्व है, वह स्वयं ज्ञाता है। इसलिये उसको होनेवाले ज्ञानका यदि वह स्वयं विषय 
न हो, तो कोई आश्चर्यकी बात नहों है। इसी अभिप्रायसे बृहदारण्यकोपनिषदमें 
धाज्ञवल्क्यने कहा है, “अरे! जो सब बातोंको जानता है, उसको जाननेवाला 
_ईसरा कहाँसे आ सकता है? “- विज्ञातारमरे केन विजायानीयातू (बृ. २. ४. 
१४ ) । अतएव, अंत यही सिद्धान्त कहना पड़ता है, कि इस चेतना-विशिष्ट 
सजीव शरीर अर्थात्‌ क्षेत्रमें एक ऐसी शक्ति रहती है, जो हाथ-पैर आदि इंद्रियोंसे 
लेकर प्राण, चेतना, मन और बुद्धि जैसे परतंत्र एवं एकदेशीय नौकरोंकेभी परे 
है, और जो उन सबके व्यापारोंकी एकता करती है, और उनके कार्योकी दिशा 
बतलाती है; अथवा जो उनके कर्मोकी नित्य साक्षी रहकर उनसे भिन्न अधिक 
व्यापक और समर्थ है। सांख्य और वेदान्तशास्त्रोंको यह सिद्धान्त मान्य है; और 
अर्वाचीन समयमें जमंन तत्त्वज्ञ कांटनेभी कहा है, कि बुढ्धिके व्यापारोंका सूक्ष्म 
परीक्षण करनेसे यही तत्त्व निष्पन्न होता है। मन, बुद्धि, अहंकार और चेतना, ये 
सब शरीरके अर्थात्‌ क्षेत्क्े गुण अथवा अवयव हें। इनका प्रवर्तक उससे भिन्न, 
स्वतंत्र और उसके परे है- यो बुद्धें: परतस्तु सः ” ( गीता ३. ४२ )॥। सांख्य- 
शास्त्रमें इसीका नाम पुरुष है। वेदान्ती इसीको क्षेत्रज्ञ अर्थात्‌ क्षेत्रकों जाननेवाला 
आत्मा कहते हैं। “ मैं हूँ ” यह प्रत्येक मनुष्यको होनेवाली उसकी प्रतीतिही उस 
आत्माके अस्तित्वका सर्वोत्तम प्रमाण है (वे. सू. शां. भा. ३. ३. ५३, ५४ ) । 
किसीको यह नहीं मालूम होता, कि “मैं नहीं हूँ ”! इतनाही नहीं; कितु मुखसे 
“ मैं नहीं हूँ ” शब्दोंका उच्चारण करते समयभी “नहीं हूँ” इस क्रियापदके 
कर्ताका - अर्थात्‌ मैं का - अथवा आत्माका अस्तित्व वह प्रत्यक्ष रीतिसे मानाही 
करता है। इस प्रकार मैं इस अहंकारयुक्त सगूण रूपसे शरीरमें, स्वयं अपनेहीको 
व्यक्त होनेवाले आत्मतत्त्वके अर्थात्‌ क्षेत्रज्षके असली, शुद्ध और गृणविरहित 
स्वरूपका यथाशक्ति निर्णय करनेके लियेही वेदान्तशास्त्रकी उत्पत्ति हुई है। 
( गीता १३. ४ )। तथापि यह निर्णय केवल शरीर अर्थात्‌ क्षेत्रकाही विचार 
करके नहीं किया जाता। पहले कहा जा चुका है, कि क्षेत्र-क्षेत्रज्षक विचारके 
अतिरिक्त यहभी सोचना पड़ता है, कि बाह्मसृष्टि अर्थात्‌ ब्रह्मांडडा विचार करनेसे 
कौन-सा तत्त्व निष्पन्न होता है। ब्रह्मांडके इस विचारकाही नाम क्षर-अक्षर-विचार' 
है। क्षेत्र-क्षेत्ज-विचारसे इस बातका निर्णय होता है, कि क्षेत्रमें ( अर्थात्‌ शरीर 
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या पिडमें ) कौन-सा मूलतत्त्व ( क्षेत्रज्ष या आत्मा ) है; और क्षर-अक्षर-विचारसे 
बाह्य सृष्टिके अर्थात्‌ ब्रह्मांडके मूल तत्त्वका ज्ञान होता है। जब इस प्रकार पिंड 
और ब्रह्मांडके मूल तत्वोंका पहले पृथक पृथक निर्णय हो जाता है, (आगें अधिक 
विचार किया जाएगा), वेदान्तशास्त्रमें यह सिद्धान्त किया जाता है,* कि ये दोनों 
तत्त्व एकरूप अर्थात्‌ एकही हैं-यानी “जो पिडमें है, वही ब्रह्मांडमें है। यही 
चराचर सुध्टिका अंतिम सत्य है। ” पश्चिमी देशोंदेंभी इन बातोंकी चर्चा की गई 
है; औट कांट जैसे कुछ पश्चिमी तत्त्वज्ञोंके सिद्धान्त हमारे वेदान्तशास्त्रके 
सिद्धान्तोंसे बहुत कुछ मिलते-जुलतेभी हैँ - जब हम इस बातपर ध्यान देते हैँ 
और जब हम यहभी देखते हैं, कि वर्तमान समयकी नाई प्राचीन कालमें आधि- 
भौतिक शास्त्रकी उन्नति नहीं हुई थी; तब ऐसी अवस्थामें जिन लोगोंने अपनी 
अंतदृष्टिसे वेदान्तके अपूर्व सिद्धान्तोंको ढूँढ़ निकाछा, उनके अलौकिक वुद्धिवभवके 
बारेमें आश्चयं हुए बिना नहीं रहता। और केवल आश्चर्यही नहीं होना चाहिये, 
किंतु हमें उनपर उचित अभिमानभी होना चाहिये । 





# हमारे शास्तरोंके क्षर-अक्षर-विचार और क्षेत्र-क्षेत्रज-विचारके वर्गीकरणसे 
ग्रीनसाहब परिचित न थे। तथापि, उन्होंने अपने //०/९४०७४९४० 70 227/28 ग्रंथके 
आरंभ अध्यात्मका जो विवेचन किया है, उसमें पहले 5फ्ातापश शिग्रालंए6 गा 
४/पा८ और $ज्रा।प/ एशगालं06 ॥ (था इन दोनों तत्त्वोंका विचार किया है 
और फिर उनकी एकता दिखाई है। क्षेत्र-क्षेत्रज-विचारमें ?5५८00029५ आदि मानस- 
शास्त्रोंका, और क्षर-अक्षर-विचारमें [॥एञ०5, ै/८७०!॥५अं०५ आदि शास्त्रोंका 
समावेश होता है । इस बातको पश्चिमी पंडितभी मानते हैं, कि उक्त सब शास्व्रोंका 
विचार कर लेनेपरही आत्मस्वरूपका निर्णय करना पडता है। 


सातवों पदर्धररण 


कापिलसांख्यशास्र अथवा क्षराक्षरविचार 


प्रकृति पुरुष चेव विद्धयनाड़ी उमावपि। # 
- गीता १३. १९ 


छले प्रकरणमें यह बात बतला दी गई है, कि शरीर और शरीरके स्वामी 

या अधिष्ठाता - क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ- के विचारके साथही साथ दृश्य सृष्टि 
और उसके मूलतत्त्व -क्षर और अक्षर -काभी विचार करनेके पश्चात्‌ फिर 
आत्माके स्वरूपका निर्णय करना पड़ता है। इस क्षर-अक्षर सृष्टिका योग्य रीतिसे 
वर्णन करनेवाले तीन शास्त्र हैं। पहला न्यायशास्त्र और दूसरा कापिलसांख्य- 
शास्त्र । परंतु इन दोनों शास्त्रोंके सिद्धान्तोंको अपूर्ण ठहरा कर वेदान्तशास्त्रने ब्रह्म- 
स्वरूपका निर्णय एक तीसरीही रीतिप्ते किया है। इस कारण वेदान्तप्रतिपादित 
उपपत्तिका विचार करनेके पहले हमें न्याय और  सांख्यशास्त्रोंके सिद्धान्तोंपर 
विचार करना चाहिये। बादरायणाचार्यके वेदान्तसूत्रोंमें इसी पद्धतिसे काम 
लिया गया है; और न्याय तथा सांख्यके मतोंका दूसरे अध्यायमें खंडन किया 
गया है। यद्यपि इस विषयका यहाँपर विस्तुत वर्णन नहीं कर सकते, तथापि 
हमने उन बातोंका उल्लेख इस प्रकरणमें और अगले प्रकरणमें स्पष्ट कर दिया 
है, जिनकी भगवदगीताका रहस्य समझनेमें आवश्यकता है। नैयायिकोींके 
सिद्धान्तोंकी अपेक्षा सांख्यवादियोंके सिद्धान्त अधिक महत्त्वके हैँ। इसका कारण 
यह है, कि कणादके न्यायमतोंको किसीभी प्रमुख वेदान्तीने स्वीकार नहीं किया 
है, परंतु कापिलसांख्यशास्त्रके बहुतमे सिद्धान्तोंका उल्लेख मनु आदिके स्मृति- 
ग्रंथोंमें तथा गीतामेंभी पाया जाता है। यही बात बादरायणाचार्यनेभी ( वे. सू. 
२. १. १२ और २. २. १७ ) कही है। इस कारण पाठकोंको सांख्यके सिद्धान्तोंका 
परिचय प्रथमही होना चाहिये। इसमें संदेह नहीं, कि वेदान्तमें सांख्यशास्त्रके 
बहुतसे सिद्धान्त पाये जाते हैं; परंतु स्मरण रहे, कि सांख्य और वेदान्तके अंतिम 
सिद्धान्त एक दूसरेसे बहुत भिन्न हैं। यहाँ एक श्रश्न उपस्थित होता है, कि वेदान्त 
और सांख्यके जो सिद्धान्त आपसमें मिलते जुलते हैं, उन्हें पहले किसने निकाला 
था - वेदान्तियोंने या सांख्यवादियोंने ? परंतु इस ग्रंथमे इतने गहन विचारमें 
प्रवेश करनेकी आवश्यकता नहीं। फिरभी इस प्रश्नका उत्तर तीन प्रकारसे दिया 


# “ प्रकृति और पुरुष दोनोंको अनादि जानो। ” 
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जा सकता है। पहला यह, कि शायद उपनिषद्‌ ( वेदान्त ) और सांख्य दोनोंकी 
वृद्धि, दो सगे भाइयोंके समान, साथही साथ हुई हो; और उपनिषदोंगें जो सिद्धान्त 
सांख्योंके मतोंके समान दीख पड़ते हैं, उन्हें उपनिषत्कारोंने स्वतंत्र रीतिसि खोज 
निकाला हो । दूसरा यह, कि कदाचित्‌ कुछ सिद्धान्त सांख्यशास्त्नसे लेकर वेदास्तियोंने 
उन्हें वेदान्तके अनुकूल स्वरूप दे दिया हो। तीसरा यह कि प्राचीन वेदान्तके 
सिद्धान्तोंमेंही कपिलाचार्यने अपने मतके अनुसार कुछ परिवर्तन और सुधार करके 
सांख्यशास्त्रकी उपपत्ति कर दी हो। इन तोनोंमेंसे तीसरी बातही अधिक विश्वसनीय 
ज्ञात होती है; क्योंकि, यद्यपि वेदान्त और सांख्य दोनों बहुत प्राचीन हैं, तथापि 
उनमें वेदान्त या उपनिषद्‌ सांख्यसेभी अधिक प्राचीन ( श्रौत ) हैं। अस्तु; यदि 
पहले हम न्याय और सांख्यके सिद्धान्तोंकोी अच्छो तरह समझ लें तो फिर 
वेदान्तके - विशेषतः गीता-प्रतिपादित वेदान्तके - तत्व जल्दी समझमें आ जायेंगे । 
इसलिये पहले हमें इस बातका विचार करना चाहिये, कि इन दो स्मातं शास्त्रोंका, 
क्षर-अक्षर-सृष्टिकी रचनाके विषयमें क्या मत है। 

बहुतेरे लोक न्यायशास्त्रका यही उपयोग समझते है, कि किसी विवक्षित 
अथवा गृहीत बातसे तकंके द्वारा कौन-कौन-से अनुमान निकाले जावें और कैसे ? 
और यह निर्णय कैसे किया जावें, कि इन अनुमानोंमेंस कौन-से सही हैं और कौन-से 
गलत हैं। परंतु यह भूल है। अनुमानादि प्रमाणखंड न्यायशग्ास्त्रका एक भाग है 
सही; पर क्‍यों ? परंतु यही उसका प्रधान विषय नहीं है, तो प्रमाणोंक अतिरिक्त, 
सृष्टिकी अनेक वस्तुओंका यानी प्रमेय पदार्थोका वर्गीकरण करके नीचेके वर्गसे 
ऊपरके वर्गकी ओर चढ़ते जानेसे सृष्टिके सब पदार्थोके मूल वर्ग कितने हैं, उनके 
गुण-धर्म क्‍या हैं, उनसे अन्य पदार्थोंकी उत्पत्ति कैसे हुई है, और ये बावें किस 
प्रकार सिद्ध हो सकती हैं, इत्यादि अनेक प्रश्नोंकाभी विचार न्यायशास्त्रमें किया 
गया है। अतः यही कहना उचित होगा, कि यह शास्त्र केवल अनुमानखंडका 
विचार करनेके लिये नहीं; वरन्‌ उक्त प्रश्नोंका विचार करनेहीके लिये निर्माण 
किया गया है। कणादके न्यायसूत्रोंका आरंभ और आगेकी रचनाभी इसी प्रकारकी 
है। कणादके अनुयायियोंको कणाद कहते हैं। इन दोनोंका कहना है, कि जगतका 
मूल कारण परमाणुही है। परमाणुके विषयमें कणादकी और पश्चिमी भौतिक- 
शास्त्ज्ञोंकी व्याख्या एक-सी समानही है। किसीभी पदार्थक्ा विभाग करते 
करते अंतमें जब विभाग नहीं हो सकता, तब उसे परमाणु ( आधिपरम + अणु ) 
कहना चाहिये। जैसे जैसे ये परमाणु एकत्र होते जाते हैं, वैसे वैसे संयोगके 
कारण उनमें नये नये गुण उत्पन्न होते हैं; और भिन्न भिन्न पदार्थ बनते जाते 
है। मन और शरीरकेभी परमाणु होते हैं; और जब वे एकत्र होते हैं तब 
चंतन्यकी उत्पत्ति होती है। पृथ्वी, जल, तेज और वायुके परमाणु स्वभावहीसे 
पृथक पृथक्‌ है। पृथ्वीके मूलपरमाणुमें चार गुण ( रूप. रस, गंध, स्पर्श ) हैं; 
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पानीके परमाणुमें तीन गुण हें, तेजके परमाणुमें दो गृण हैं और वायुके परमाणुमें 
एकटी गृण है। इस प्रकार सब जगत्‌ पहलेसेही सूक्ष्म और नित्य परमाणुओंसे 
भरा हुआ है। परमाणुओंके सिवा संसारका मूल कारण और कुछभी नहीं है। जब 
सूक्ष और नित्य परमाणओंके परस्पर संयोगका आरंभ' होता है. वब सुष्टिके 
व्यक्त पदार्थ बनने लगते हैं। नेयायिकों द्वारा प्रतिपादित व्यक्त सुष्टिकी उत्पत्तिके 
संबंधकी इस कल्पनाकों आरभ-बाद' कहते हैं और कुछ नैयायिक इसके आगे 
कभी नहीं बढ़ते! एक नैयायिकके बारेमें कहा जाता है, कि मृत्युके समय जब 
उससे ईश्वरका नाम लेनेकी कहा गया, तब वह “पीछव: ! पीछवः ! 
पीलव: ! “ -परमाणु ! परमाणु ! परमाणु ! - चिल्ला उठा । तथापि, कुछ दूसरे 
नैयायिक यह मानते हैं, कि परमाणुओंके संयोगका निम्मित्तकारण ईश्वर है ! इस 
प्रकार वे सृष्टिकी कारण-परंपराकी शुंखलाको पूर्ण कर लेते हैं। ऐसे नैयायिकोंको 
'मेश्वर' कहते हैं। वेदान्तसूत्रके दूसरे अध्यायके दूसरे पादमें इस परमाणुवादका 
( २. २. ११-१७ ) और इसके साथही साथ “ईश्वर केवल निमित्तकारण है 
इस मतकाभी (२. २. ३७-३९ ) खंडन किया गया है। 

उल्लिखित परमाणुवादका वर्णन पढ़कर अंग्रेजी पढ़े-लिखे पाठकोंको 
अर्वाचीन॒ रसायनतशास्त्रज्ञ डाल्टनके परमाणुवादका अवश्यही स्मरण होगा। 
परंतु पश्चिमी देशोंमें प्रसिद्ध सृष्टिशास्वज्ञ डाविनके उत्क्रान्तिवादने जिस प्रकार 
डाल्टनके परमाणुवादकी जड़ही उखाड़ दी है, उसी प्रकार हमारे देशमेंभी प्राचीन 
समयमें सांख्य-मतनें कणादके मतकी बुनियाद हिला डाली थी। कणाद और उसके 
अनुयायी यह नहीं बतला सकते, कि मूल परमाणुकों गति कैसे मिली । इसके 
अतिरिक्त वे छोग इस बातकाभी यथोचित निर्णय नहीं कर सकते, कि वृक्ष, पशु, 
मनुष्य इत्यादि सचेतन प्राणियोंकी क्रमश: बढ़ती हुई श्रेणियाँ कंसे बनी; और 
अचेतनको सचेतनता कैसे प्राप्त हुई। यह निर्णय पश्चिमी देशोंमें उन्नीसवी सदीमें 
लामार्क और डाविनने, तथा हमारे यहाँ प्राचीन समयमें कपिलमुनिने किया है। 
दोनों मतोंका यही तात्पर्य है, कि एकही मूलपदार्थके गुणोंका विकास हुआ; और 
फिर धीरे धीरे सब सृष्टिकी रचना होती गई। इस कारण पहले हिदुस्थानमें, 
और अब सब पश्चिमी देशोंमेंभी, परमाणुवादपर विश्वास नहीं रहा है। अब 
तो आधुनिक पदार्थशास्त्नज्ञोंने यहभी सिद्ध कर दिखाया है, कि परमाणु आविभाज्य 
नहीं हैं। आजकल जैसे सृप्टिके अनेक पदार्थोका पृथक्‍करण और परीक्षण करके 
अनेक सृप्टिशास्त्रोंके आधारपर परमाणुवाद या उत्क्रांतिवादकों सिद्ध कर दे 
सकते हैँ, वैसे प्राचीन समयमें नहीं कर सकते थे। सृष्टिके पदार्थोपर नये नये 
और भिन्न भिन्न प्रयोग करना, अथवा अनेक प्रकारसे उनका पृथककरण करके 
गुण-धर्म निश्चित करना, या सजीव सृप्टिके नये पुराने अनेक प्राणियोंके शारीरिक 
अवयवोंकी एकत्र तुलना करना इत्यादि आधिभौतिक शास्व्रोंकी अर्वाचीन युक्तियाँ 
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कणाद या कपिलको मालूम नहीं थीं। उस समय उनकी दृष्टिके सामने जितनी 
सामग्री थी, डसीके आधारपर उन्होंने अपने अपने सिद्धान्त ढूंढ निकाले हैं। तथापि, 
यह आश्चर्यकी बात है, कि सुष्टिकी वृद्धि और उसकी घटनाके विषयमें सांख्य- 
शास्त्रकारोंके तात््विक सिद्धान्तमें और अर्वाचीन आधिभौतिक शास्त्रकारोंके 
तात्त्विक सिद्धान्तमें, बहुत-सा भेद नहीं है। इसमें संदेह नहीं, कि सृष्टिशास्त्रके 
ज्ञानकी व॒द्धिके कारण वर्तमान समयमें इस मतकी आधिभौतिक उपपत्तिका 
वर्णन अधिक तियमबद्ध प्रणालठीसे किया जा सकता है; और आधिभौतिक ज्ञानकी 
बृद्धिकि कारण हमें व्यवहारकी दृष्टिसिभी बहुत छाभ हुआ है। परंतु आधि- 
भौतिक शास्त्रकारभी '“ एकही अव्यक्त प्रकृतिसे अनेक प्रकारकी व्यक्त सृप्टि 
कंसे हुई / इस विषयमें कपिलकी अपेक्षा कुछ अधिक नहीं बतला सकते। इस 
बातकों भली भाँति समझा देनेके लियेही हमने आगे चल कर, बीचमें स्थान-स्थान- 
पर, कपिलके सिद्धान्तोंके साथ साथ, हेकेलके सिद्धान्तोंकाभी, तुलनाके लिये 
संक्षिप्त वर्णन किया है। हेकेलने अपने ग्रंथमें साफ साफ़ लिख दिया है, कि 
मैने ये सिद्धान्त कुछ नये सिरेसे नहीं खोजे हैं; वरन्‌, डाविन, स्पेन्सर इत्यादि 
पिछले आधिभौतिक पंडितोंके ग्रंथोके आधारसेही में अपने सिद्धान्तोंका प्रतिपादन 
करता हू । तथापि पहले पहल उसीने इन सब सिद्धान्तोको ठीक ठीक नियमानुसार 
लिख कर सरलतापूर्वक इनका एकत्र वर्णन “ विश्वको पहेली * नामक ग्रंथमें 
किया है। इस कारण, सुभीतेके लिये, हमने उसेही सब आधिभौतिक तत्त्वज्ञोंका 
मुखिया माना है; और _उसीके मतोंका इस प्रकरणमें तथा अगले प्रकरणमें विशेष 
उल्लेख किया है। कहनेकी आवश्यकता नहीं, कि यह उल्लेख बहुतही संक्षिप्त है; 
परंतु इससे अधिक इन सिद्धान्तोंका विवेचन इस ग्रंथर्म नहीं किया जा सकता। 
जिन्हें इस विषयका विस्तृत वर्णन पढ़ता हो, उन्हें स्पेस्सर, डाबिन, हेकेल आदि 
पंडितोके मूल ग्रंथोंका अवलोकन करना चाहिये। 

कपिलके सांख्यशास्त्रका विचार करनेके पहले यह कह देना उचित होगा, 
कि सांख्य' शब्दके दो भिन्न भिन्न अर्थ होते हैं। पहला अर्थ कपिलाचाय द्वारा 
प्रतिपादित सांख्यशास्त्र' है। उसीका उल्लेख इस प्रकरणमें, तथा एक बार भगवद्‌- 
गीता ( गीता १८. १३ ) मेंभी किया गया है। परंतु इस विशिष्ट अर्थके सिवा 
सव प्रकारके तत्त्वज्ञानकोभी सामान्यतः सांख्यही कहनेकी परिपाठी है; और 
इसी सांख्य' शब्दमें वेदान्तशास्त्रकाभी समावेश होता है। सांख्यनिष्ठा'। । अथवा 
मांख्ययोग' शब्दोंमें सांख्यका यही सामान्य अर्थ अभीष्ट है। इस निष्ठाके ज्ञानी 
पुरुषोंकोभी भगवद्गीतामें जहाँ ( गीता २. ३९; ३. ३; ५. ४, ५; और १३. २४ ) 








+ ॥९ हांवव९ रा ॥#९ एक्राशफएरट, ४4 ए्रगात म००८ांटट। इस ग्रंथकी 7२, ए, 
6. (८४0 7शए॥ आवृत्तिकाही हमने सर्वत्र उपयोग किया है। 
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'सांख्यय कहा है, वहाँ सांख्यका अर्थ केवल कापिल सांख्यमार्गीही नहीं है; 
बरन्‌ उसमें, आत्म-अनात्म-विचारसे सब कर्मोका संन्यास करके ब्रह्माज्ञानहीमें 
निमग्न रहनेवाले वेदान्तियोंकाभी समावेश किया जाता है। शब्दशास्त्नजज्ञोंका कथन 
है, कि सांख्य' शब्द संख्या' धातुसे बना है। इसलिये इसका पहला अर्थ 
“गिननेवाला' है, और कापिलशास्त्रके मूल तत्त्व इनेगिने पचीस ही हैं। इसलिये 
उन्हें गिननेवालेके' अर्थर्में यह विशिष्ट सांख्य' नाम पहले दिया गया। अनंतर 
सांख्य' शब्दका अर्थ बहुत व्यापक हो गया; और उसमें सब प्रकारके तत्त्वज्ञाका 
समावेश होने लगा । यही कारण है, कि जब पहले पहल कापिल - भिक्षुओंको 
सांख्यः केहनेकी परिपाठी प्रचलित हो गई, तब वेदान्ती संन्‍्यासियोंकोभी यही 
नाम दिया जाने लगा होगा। कुछभी हो; इस प्रकरणका, हमने जानबूझकर, 
यह लंबा-चौड़ा कापिलसांख्यशास्त्रर नाम इसलिये रखा है, कि सांख्य शब्दके 
उक्त अर्थभेदके कारण कुछ गड़बड़ी न हो। कापिल्सांख्यशास्त्रमेंभी कणादके 
न्‍्यायशास्त्रके समान सूत्र हैं। परंतु गौडपादाचार्य या शारीर-भाष्यकार श्री 
शंकराचार्यने इन सूत्रोंका आधार अपने ग्रंथोंमे नहीं लिया है। इसलिये बहुतेरे 
विद्वान्‌ समझते हैं, कि ये सूत्र कदाचित्‌ प्राचीन न हों । ईश्वरक्ृष्णकी 'सांख्यकारिका' 
उक्त सूत्रोंसे प्राचीन मानी जाती है; और उसपर श्री शंकराचार्यके दादागुरु 
गौडपादने भाष्य लिखा है। शांकर-भाष्यमेंभी इसी कारिकाके कुछ अवतरण 
लिये हैं। सन ५७० ईसब्रीसे पहले इस ग्रंथका जो अनुवाद चीनी भाषामें हुआ था, 
वह इस समय उपलब्ध है।* ईश्वरकृष्णने अपनी कारिका के अंतमें कहा है, कि 
'ष्टितंत्र” नामक साठ प्रकरणोंके एक प्राचीन और विस्तृत ग्रंथका भावार्थ (कुछ 
प्रकरणोंको छोड़) सत्तर आर्या-पद्योंमें इस ग्रंथमें दिया गया है। यह पष्टितंत्र 
ग्रंथ अब उपलब्ध नहीं है। इसीलिये उन कारिकाओंके आधारपरही कापिल- 
सांख्यशास्त्रके मूल सिद्धान्तोंका विवेचन हमने यहाँ किया है। महाभारतेमें सांख्य- 





* अब बौद्ध ग्रथोंसे ईश्वरकृष्णका बहुत कुछ हाल जाना जा सकता है। बौद्ध 
पंडित वसुबंधुका गुरु ईश्वरकृष्णका समकालीन प्रतिपक्षी था । वसुबंधुका जो जीवन 
चरित, परमार्थने (सन ई. ४९९-५६९ में) चीनी भाषामें लिखा था, वह अब 
प्रकाशित हुआ है। इससे डॉक्टर टककसूने यह अनुमान किया है, कि ईश्वरक्रष्णका 
समय सन ४५० ई. के लगभग है। उ0गर्दों गण #९ मचा अडांदा2 5०2०) 
गी ठार्दा कलॉबांक & 2०४०, 905, 99. 33-53. परतु डॉक्टर विन्सेंट स्मिथकी 
राय है कि, स्वयं वसुबंधुका समयही चौथी सदीमें (लगभग २८०-३६०) होना 
चाहिये । क्योंकि उसके ग्रंथोंका अनवाद सन ४०४ ईसवीमें चीनी भाषाम हआ 
वसुबंधुका समय इस प्रकार जब पीछे हट जाता है, तव उसी प्रकार ईश्वरक्ृष्णका 
समयभी करीब २०० वर्ष पीछे हटाना पड़ता है; अर्थात्‌ सन २४० ईसवीके 
लगभग ईश्वरक्ृष्णणा समय आ पहुँचता है। जगार्ला। प्रात #द्काए आजका 
णी आवधांध, 36, ल्‍0., ?. 328 
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मतका निर्णय कई अध्यायोंमें किया गया है। परंतु उनमें वेदान्त-मतोंकाभी 
मिश्रण हो गया है; इसलिये कपिलके शुद्ध सांख्य-मतको जाननेके लिये दूसरे 
ग्रंथोंकोभी देखनेकी आवश्यकता होती है।इस कामके लिये उक्त सांख्यकारिकाकी 
अपेक्षा कोईभी अधिक प्राचीन ग्रंथ इस समय उपलब्ध नहीं है। भगवानने 
भगवदगीतामें कहा है, कि “/ सिद्धानां कपिलो मुनि:” (गीता १०. २६ ) ८ 
सिद्धोंमेंसे कपिलमुनि में हूँ; - इससे कपिलकी योग्यता भली भाँति सिद्ध होती है। 
तथापि यह बात मालूम नहीं, कि कपिल ऋषि कहाँ और कब हुए। शांतिपवं 
( मभा. शां. ३४०. ६७ ) में एक जगह लिखा है, कि सनत्कुमार, सनक, सनन्दन, 
सन, सनत्सुजात, सनातन और कपिल ये सातों ब्रह्मदेवके मानसपुत्र हैं और इन्हें 
जन्महीसे ज्ञान हो गया था। दूसरे स्थान ( मभा. शां. २१८ )में कपिलके शिष्य 
आसुरि और उसके चेले पंचशिखने जनकको सांख्यशास्त्रका जो उपदेश दिया था 
उसका उल्लेख है । इसी प्रकार शांतिपव ( मभा. शां. ३०१. १०८, १०९ ) में भीष्मने 
कहा है, कि सांख्योंने सुष्टि-रचना इत्यादिके बारेमें एक बार जो ज्ञान प्रचलित कर 
दिया है, वही पुराण, इतिहास, अर्थशास्त्र “ आदि सबमें पाया जाता है। वही 
क्यों; यहाँतक कहा गया है, कि + ज्ञानं च लोके यदहास्ति किचित्‌ सांख्यागतं तच्च 
महन्महात्मन्‌  - अर्थात्‌ इस जगतका सब ज्ञान सांख्योंसेही प्राप्त हुआ है ( मभा- 
शां. ३०१. १०९ ) | यदि इस बातपर ध्यान दिया जाय, कि वर्तमान समयमें 
पश्चिमी ग्रंथकार उत्क्रांतिवादका उपयोग सब जगह कंसे किया करते हैं; तो यह 
बात आश्चयं जनक नहीं मालूम होती, कि इस देशके निवासियोंनेभी उत्क्रांतिवादकी 
बराबरीके संख्याशास्त्रका सर्वत्र कुछ अंशमें स्वीकार किया है। गुरुत्वाकर्षण' 
सृप्टिरचनाके उत्क्रांतितत्त्व * या ब्रह्मात्मैक्यके समान उदात्त विचार सैकड़ों 
बरसोंके बादही किसी महात्माके ध्यानमें आया करते हैं। इसलिये यह बात 
सामान्यतः: सभी देशोंके ग्रंथोंम पाई जाती है, कि जिस समय जो सामान्य सिद्धान्त 
या व्यापक तत्त्व समाजमें प्रचलित रहता है, उसके आधारपरही किसी ग्रंथके 
विषयका -अ्रतिपादन किया जाता है । 
आजकल कापिलसांख्यशास्त्रका अभ्यास प्रायः लुप्त हो गया है, इसीलिये 
यह प्रस्तावना करनी पड़ी। अब हम यह देखेंगे, कि इस शास्त्रके मुख्य सिद्धान्त 
कौन-से हैं । सांख्यशास्त्रका पहला सिद्धान्त यह है, कि इस संसारमें कोईभी नई 
वस्तु उत्पन्न नहीं होती । क्योंकि, शून्यसे - अर्थात्‌ जो पहले थाही नहीं उससे - 





*# 0७०एाॉणा पशा८०ा9 के अर्थमें उत्कांति-तत््वः का उपयोग आजकलरू 
किया जाता है, इसलिये हमनेभी यहाँ उसी शब्दका प्रयोग किया है। परंतु 
संस्‍्कृतमें 'उत्क्रांति' शब्द का अर्थ मृत्यु है। इस कारण उत्क्रांति के बदले गुणविकास, 
गणोत्कर्ष, या गुणपरिणाम आदि साख्यवादियोंके शब्दोंका उपयोग करना हमारी 
समझमें अधिक योग्य होगा । 
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शन्यको छोड़ और कुछभी प्राप्त हो नहीं सकता। इसलिये यह बात सदा ध्यानमें 
रखनी चाहिये, कि उत्पन्न वस्तुमें - अर्थात्‌ कार्यमें - जो गुण दीख पड़ते हैं, वे गुण 
जिससे यह वस्तु उत्पन्न हुई है, उसमें ( अर्थात्‌ कारणमें ) सूक्ष्म रीतिसे तो अवश्य 
होनेही चाहिये (सां. का. ९ )। बौद्ध और काणाद यह मानते हैँ, कि पदार्थका 
नाश हो कर उससे दूसरा नया पदार्थ बनता है। उदाहरणार्थ, बीजका नाश होनेके 
बाद उससे अंकुर और अंकुरका नाश होनेके बाद उससे पेड़ होता है। परंतु सांस्य- 
शास्त्रियों और वेदान्तियोंको यह मत पसंद नहीं है। वे कहते हैं, कि वृक्षके बीजमें 
जो द्रव्य' हैं उनका नाश नहीं होता; कितु वेही द्रव्य जमीनसे और वायुसे 
दूसरे द्रव्योंकोी खींच लिया करते हैं; और इसी कारणसे बीजको अंकुरका नया 
स्वरूप या अवस्था प्राप्त हो जाती है (वे. सू. शां. भा. २. १. १८) । इसी प्रकार 
जब लकड़ी जलती है, तब उसकेही राख या धुआँ आदि ख्पांतर हो जाते हैं। 
लकड़ीके मूल द्रव्योंका नाश हो कर धुआँ नामक कोई नया पदार्थ उत्पन्न नहीं 
होता । छांदोग्योपनिषद्‌ (छां. ६. २. १ ) में कहा है, “ कथमसत: सज्जायेत ” - 
जो है ही नहीं- उससे जो है-वह कंसे प्राप्त हो सकता है? जगतके मूल 
कारणके लिये असत्‌' शब्दका उपयोग कभी कभी उपनिषयदोंमें किया गया है, 
(छां. ३. १९. १; ते. २. ७. १); परंतु यहाँ असत्‌ का अर्थ अभाव नहीं नहीं 
है; कितु वेदान्तसूत्रों ( वे. सू. २. १. १६, १७ ) में यह निश्चय किया गया है, कि 
“असत्‌' शब्दसे केवल नामरूपात्मक व्यक्त स्वरूप या अवस्थाका अभावही विवशज्लित 
है। दृधसेही दही बनता है, पानीसे नहीं; तिलसेही तेल निकलता है, वालसे 
नहीं; इत्यादि प्रत्यक्ष देखे हुए अनुभवोंसेभी यही सिद्धान्त प्रकट होता है। यदि हम 
यह मान छें, कि 'कारण में जो गुण नहीं हैँ, वे कार्य में स्वतंत्र रीतिसे उत्पन्न होते 
हैं; तो फिर हम इसका कारण नहीं बतरा सकते, कि पानीसे दही क्‍यों नहीं 
बनता ? सारांश यह है, कि जो मूलमें हैही नहीं, उससे अभी जो अस्तित्वमें है, 
बह उत्पन्न नहीं हो सकता । इसलिये सांख्यवादियोंने यह सिद्धान्त निकाला है, कि 
किसी कार्येके वर्तमान द्रव्यांश ओर गुण मूल कारणमेंभी किसी न किसी रूपसे 
स्थिर रहते हैं। इसी सिद्धान्तको 'सत्कार्यवाद! कहते हैं। अर्वाचीन पदार्थ- 
विज्ञानके ज्ञाताओंनेभी यही सिद्धान्त ढूँढ़ निकाला है, कि पदार्थोके जड़ द्रव्य और 
क्रमंशक्ति दोनों सवंदा स्थिर रहते हैँ । और किसी पदार्थके चाये जितने रूपांतर 
हो जायें; तोभी अन्‍्तमें सृष्टिके कुल द्रव्यांशागा और कर्मशक्तिका जोड़ हमेशा 
एकसा बना रहता है। उदाहरणार्थ, जब हम दीपकको जलता देखते है, तब तेलभी 
धीरे धीरे कम होता जाता है; और अंतमें वह नष्ट हुआसा दीख पड़ता है। 
यद्यपि यह सब तेल जल जाता है, तथापि उसके परमाणुओंका बिलकुलही नाश 
नहीं हो जाता । उन परमाणुओंका अस्तित्व धुएँ या काजल या अन्य सूक्ष्म द्रव्योंके 
रूपमें बना रहता है। यदि हम इन सूक्ष्म द्रव्योंकी एकत्र करके तौलें तो मालम 
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होगा, कि उनका तौल या वजन तेल और तेलके जलूते समय उसमें मिले हुए 
वायुके पदार्थोके तौलके बराबर होता है । अब तो यहभी सिद्ध हो चुका है, कि उक्त 
नियम कर्मशक्तिके विषयमेंभी लगाया जा सकता है। यह बात याद रखनी चाहिये, 
कि यद्यपि आधुनिक पदार्थविज्ञानशास्त्रका और सांख्यशास्त्रका सिद्धान्त दिखनेमें 
एक-सा है, फिरभी सांख्यशास्त्रका सिद्धान्त केवल एक पदार्थस दूसरे पदार्थकी 
उत्पत्तिके विष्यमें - अर्थात्‌ सिर्फ़ कार्यं-कारण-भावहीके संबंधमें उपयुक्त होता है। 
परंतु, अवाचीन पदार्थविज्ञानशास्त्रका सिद्धान्त इससे अधिक व्यापक है। कार्य का 
कोईभी गृण 'कारण के बाहरके गुणंसि उत्पन्न नहीं हो सकता । इतनाही नहीं; कितु 
- जब कारणको कार्यका स्वरूप प्राप्त होता है, तब उस कार्यमें रहनेवाले द्रव्यांश और 
कर्म-शक्तिका कुछभी नाश नहीं होता और पदार्थकी भिन्न भिन्न अवस्थाओंके द्रव्यांश 
और कमंशक्तिके जोड़का वज़्नभी सर्देव एकही-सा रहता है-न तो वह घटता है 
और न बढ़ता है। यह बात प्रत्यक्ष प्रयोगसे गणितके द्वारा सिद्ध कर दी गई है और 
यही उक्त दोनों सिद्धान्तोंकी महत्त्वकी विशेषता है। इस प्रकार जब हम विचार 
करते हैं, तो हमें जान पक््ता है, कि भगवदगीताके “ नासतो विद्यते भाव:  - जो 
रही नहीं, उसका कभीभी अस्तित्व हो नहीं सकता - इत्यादि सिद्धान्त जो दूसरे 
अध्यायके आरंभमें दिये हैं (गीता २. १६ ), वे यद्यपि देखनेमें सत्कायंवादके 
समान दीख पड़े, तोभी उनकी समता केवल कार्यकारणात्मक सत्कारयवादकी अपेक्षा 
अर्वाचीन पदार्थ-विज्ञानशास्त्रके सिद्धान्तोके साथ अधिक है। छांदोग्योपनिषद्के 
उपर्युक्त वचनकाभी यही भावार्थ है। सारांश, सत्कार्यवादका सिद्धान्त वेदान्तियोंकी 
मान्य है; परंतु अद्गेत वेदान्तशास्त्रका मत है, कि इस सिद्धान्तका उपयोग सगृण 
सृष्टिके परे नहीं किया जा सकता । और निर्गुणसे सगुणकी उत्पत्ति कैसे दीख पड़ती 
है इस बातकी उपपत्ति औरही प्रकारसे लगानी चाहिये । इस वेदान्त-मतका विचार 
आगे चलकर अध्यात्म-प्रकरणमें विस्तृत रीतिसे किया जायगा । इस समय तो हमें 
सिर्फ़ यही विचार करना है, कि सांख्यवादियोंकी पहुँच कहाँतक है । इसलिये अब हम 
इस बातका विचार करेंगे, कि सत्कार्यवादका सिद्धान्त मानकर सांख्योंने क्षर-अक्षर 
शास्त्रमं उसका उपयोग कंसे किया है । 

सांख्यमतानुसार जब सत्कारयंवाद सिद्ध हो जाता है तब यह मत आप-ही-आप 
गिर जाता है, कि दृश्यसृष्टिकी उत्पत्ति शून्यसे अर्थात्‌ किसी पदार्थके पहले न रहते 
हुई है। क्‍योंकि, शून्यस अर्थात्‌ जो कुछभी नहीं है, उससे जो “ अस्तित्वमें हैं वह 
उत्पन्न नही हो सकता । इस बातसे यह साफ़ साफ़ सिद्ध होता है, कि सृष्टि किसी- 
न-किसी पदार्थसे उत्पन्न हुई है और इस समय सृष्टिमें जो गुण हमें दीख पड़ते हैं, वेही 
इसके मूलपदार्थमेंभी होने चाहिये। अब यदि हम सूष्टिकी ओर देखें, तो हमें वृक्ष, 
पशु, मनुष्य, पत्थर, सोना, चाँदी, हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक पदार्थ दीख पड़ते 
हैं, और इन सबके रूप तथा गुणभी भिन्न भिन्न हैं। सांख्यवादियोंका सिद्धान्त है, कि 
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यह भिन्नता या नानात्व मूलमें - अर्थात्‌ मूल पदार्थमें - नहीं है; कितु मूलमें सब 
वस्तुओंका द्रव्य एकही है। अर्वाचीन रसायनशास्तज्ञोंने भिन्न भिन्न द्रव्योंका पृथक्करण 
करके पहले ६२ मूलतत्त्व ढेंढ़ निकाले थे; परंतु अब पश्चिमी विज्ञानवेत्ताओंनेभी 
यह निश्चय कर लिया है, कि ये ६२ मूल तत्त्व स्वतंत्र या स्वयंसिद्ध नहीं हैं । कितु 
इन सबकी जड़में कोई-न-कोई एकही पदार्थ है; और उस पदार्थहीसे सूर्य, चंद्र, 
तारागण, पृथ्वी इत्यादि सारी सृष्टि उत्पन्न हुई है। इसलिये अब उक्त सिद्धान्तका 
अधिक विवेचन आवश्यक नहीं है । जगतके सब पदार्थोका जो यह मूलद्रव्य है, उसेही 
सांख्यशास्त्रमें प्रकृति कहते हैं | प्रकृतिका अर्थ 'मूलघर्म, है। इस प्रकृतिसे आगे जो 
पदार्थ बनते हैं, उन्हें विकृति' अर्थात्‌ मूलद्रव्यके विकार कहते है । 

परंतु यद्यपि सब पदार्थोमें मूल द्रव्य एकही है, तथापि यदि इस मूल द्रव्यमें 
गुणभी एकही हो, तो सत्कार्यवादानुसार इस एकही गुणसे अनेक गुणोंका उत्पन्न होना 
संभव नहीं है। और इधर तो जब हम इस जगतके पत्थर, मिट्टी, पानी, सोना इत्यादि 
भिन्न भिन्न पदार्थोकी ओर देखते हैं, तब उममें भिन्न भिन्न अनेक गण पाये जाते हैं । 
इसलिये पहले सब पदार्थोंके गुणोंका निरीक्षण करके सांख्यवादियोंने इन गुणोंके 
सत्त्व, रज और तम ये तीन भेदया वर्ग कर दिये हैं। इसका कारण यही है, कि जब 
हम किसीभी पदार्थंकों देखते हैं, तब स्वभावतः उसकी दो भिन्न भिन्न अवस्थाएँ दीख 
पड़ती हैं; - पहली शुद्ध, निर्मेल या पूर्णावस्था और दूसरी उसके विरुद्ध निकृष्टावस्था । 
परंतु साथही साथ निदक्ृष्टावस्थासे पूर्णावस्थाकी ओर बढ़नेकी उस पदार्थकी प्रवृत्तिभी 
दृष्टिगोचर हुआ करती है; यही तीसरी अवस्था है। इन तीनों अवस्थाओंमेंसे शुद्धा- 
वस्था या पूर्णावस्थाको सात्त्विक, निक्ृष्टावस्थाको तामसिक और प्रवतंकावस्थाको 
राजसिक कहते हैं। इस प्रकार सांख्यवादी कहते है, कि सत्त्व, रज और तम तीनों 
गुण सब पदार्थोके मूलद्रव्यमें अर्थात्‌ उनकी प्रकृतिमें आरंभसेही रहा करते हैं । इसलिये 
यदि यह कहा जाय, कि इन तीन गृणोंहीको प्रकृति कहते हैँ, तो अनुचित नहीं होगा । 
इन तीनों गृणोंमेंसे प्रत्येक गुणका जोर आरंभमें समान या बराबर रहता है, इसीलिये 
पहले पहल यह प्रकृति साम्यावस्थामें रहती है । यह साम्यावस्था जगतके आरंभमें थी ; 
और जगत्‌का लय हो जानेपर वैसीही फिर हो जायगी । साम्यावस्थामें कुछभी हल- 
चल नहीं होती, सब कुछ स्तब्ध रहता है। परंतु जब उक्त तीनों गुण न्यूनाधिक होने 
लगते हैं, तब प्रवृत््यात्मक रजोगुणके कारण मूल प्रकृतिसे भिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्न 
होने लगते हैं; और सृष्टिका आरंभ होने लगता है । अब यहाँ यह प्रश्न उठ सकता 
है, कि यदि पहले सत्त्व, रज और तम ये दोनों गृण साम्यावस्थामें थे, तो इनमें 
न्यूनाधिकता कैसे उत्पन्न हुई है? इस प्रश्नका सांख्यवादी यही उत्तर देते हैं, कि 
यह प्रकृतिका मूलभूत धर्मही है ( सां. का. ६१ ) | यद्यपि प्रकृति जड़ है, तथापि 
वह आप-ही-आप ये सब व्यवहार करती रहती है। इन तीनों गृणोंमेंसे सत्त्वगुणका 
लक्षण ज्ञान अर्थात्‌ जानना और तमोगुणका लक्षण अज्ञान है। रजोगुण बुरे या भले 
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कार्यका प्रवर्तक है। ये तीनों गृुण कभी अलग अलग नहीं रह सकते । सब पदा्थोंमें 
सत्त्व, रज और तम इन तीनोंका मिश्रण रहताही है; और यह मिश्रण हमेशा इन 
तीनोंका परस्पर न्यूनाधिकतासे हुआ करता है। इसलिये यद्यपि मूलद्रव्य एक ही है, 
तोभी गुणभेदके कारण एक मूलद्रव्यकेही सोना, लोहा, मिट्टी, जल, आकाश, मनुष्यका 
शरीर इत्यादि भिन्न भिन्न अनेक विकार हो जाते हैं। जिसे हम सात्त्विक गुणका 
पदार्थ कहते हैं, उसमें रज और तमकी अपेक्षा, सत्त्वगुणका जोर या परिमाण अधिक 
रहता है, इस कारण उस पदाथ््थमें हमेशा रहनेवाले रत औरतम - दोनों गुण दब 
जाते हैं और वे हमें दीख नहीं पड़ते । वस्तुत:, सत्त्व, रज और तम - तीनों गुण अन्य 
पदार्थोके समान, सात्त्विक पदार्थमेंभी विद्यमान रहते हूँ । केवल सत्त्वगुणका, केवल 
रजोगूणका, या केवल तमोगृणका कोई पदार्थही नहीं है। प्रत्येक पदार्थमें तीनोंका 
रगड़ा-झगड़ा चलाही करता है; और इस शझगड़ेमें जो गूण प्रबल हो जाता है, 
उसीके अनुसार हम प्रत्येक पदार्थों सात्त्विक, राजस या तामस कहा करते हैं 
(सां. का. १२; मभा. अश्व - अनुगीता - ३६ और शां. ३०५ ) । उदाहरणार्थ, 
हमारे शरीरमें जब रज और तम गणोंपर सत्त्वका प्रभाव जम जाता है, तब हमारे 
अंतः:करणमें ज्ञान उत्पन्न होता है, सत्यका परिचय होने लगता है, और चित्तवृत्ति 
शांत हो जाती है। यह नहीं समझना चाहिये, कि उस समय हमारे शरीरमें रजोगुण 
और तमोगुण बिलकुलही नहीं होते; बल्कि वे सत्त्वगूणके प्रभावसे दब जाते हैं, 
इसलिये उनका कुछ अधिकार चलने नहीं पाता (गीता १४. १० ) । यदि सत्त्वके 
बदले रजोगुण प्रबल हो जाय, तो हमारे अंतःकरणमें लोभ जागृत हो जाता है, 
लालच बढ़ने लगता है, और वह हमें अनेक बुरे कामोंमें प्रवृत्त करता है। इसी प्रकार 
जब सत्त्त और रजकी अपेक्षा तमोगृण प्रबल हो जाता है, तब निद्रा, आलस्य, 
स्मृतिश्रंश, इत्यादि दोष शरीरमें उत्पन्न हो जाते हैं। तात्पय यह है, कि इस जगत्‌के 
पदार्थों सोना, लोहा, पारा इत्यादि जो अनेकता या भिन्नता दीख पड़ती है, वह 
प्रकृतिके सत्त, रथ और तम इन तीनों गुणोंकीही परस्पर-न्यूनाधिकता या संघर्षका 
फल है। मूल प्रकृति यद्यपि एकही है, तोभी यह अनेकता या भिन्नता कंसे उत्पन्न हो 
जाती है- बस, इसीके विचारकों विज्ञान' कहते हैं। इसीमें सब आधिभौतिक 
शास्त्रोंकाभी समावेश हो जाता है। उदाहरणार्थ, रसायनशास्त्र, विद्युच्छास्त्र, पदार्थ 
विज्ञानशास्त्र, ये सब विविध ज्ञान विज्ञानही हैं । 

सामावस्थामें रहनेवाली प्रकृतिको सांख्यबलमें अव्यक्त' अर्थात्‌ इंद्रियोंको 
गोचर न होनेवाली कहा है। इस प्रकृतिके सत्त्व, रत और तम इन तीनों गुणोंकी पर- 
स्पर-न्यूनाधिकतासे उत्पन्न जो अनेक पदार्थ हमारी इंद्रियोंको गोचर होते हूँ, अर्थात्‌ 
जिन्हें हम देखते हैं, चखते हैं, सूंघते हैं, या स्पर्श करते हैं, उन्हें सांख्यशास्त्रमें व्यक्त' 
कहा है। स्मरण रहे, कि जो पदार्थ हमारी इंद्रियोंको स्पष्ट रीतिसे गोचर हो सकते 
हूँ, वे सब व्यक्त' कहलाते हैं। चाहे फिर वे पदार्थ अपनी आकृतिके कारण, रूपके 
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कारण, गंधके कारण, या किसी अन्य गृणके कारण व्यक्त होते हों । व्यक्त पदार्थ अनेक 
हैं और उनमेंसे कुछ, जैसे पत्थर, पेड़, पशु इत्यादि स्थल कहलाते हैं; और कुछ, जैसे 
मन, बुद्धि, आकाश इत्यादि - यद्यपि ये इंद्रिय-योचर अर्थात्‌ व्यक्त हैं, तथापि - सूक्ष्म 
कहलाते हैं। यहाँ सूक्ष्म से छोटेका मतलूब नहीं है। क्योंकि आकाश यद्यपि सूक्ष्म है, 
तथापि वह सारे जगतमें सर्वत्र व्याप्त है। इसलिये, सूक्ष्म शब्दसे “स्थूलके विरुद्ध” 
या वायसेभी अधिक महीन, यही अर्थ लेना चाहिये। स्थूल' और सूक्ष्म' शब्दोंसे 
किसी वस्तुकी शरीररचनाका ज्ञान होता है; और “व्यक्त” एवं 'अव्यक्त' शब्दोंसे हमें 
यह बोध होता है, कि उस वस्तुका प्रत्यक्ष ज्ञान हमें हो सकता है या नहीं । अतएव 
भिन्न भिन्न पदार्थोर्मेसे ( चाहे वे दोनों सूक्ष्म हों तोभी ) एक व्यक्त और दूसरा 
अव्यक्त हो सकता है। उदाहरणार्थ, यद्यपि हवा सूक्ष्म है, तथापि हमारी स्पशेद्रियको 
उसका ज्ञान होता है, इसलिये उसे व्यक्त कहते हैं। और सब पदार्थोंकी मूल प्रकृति 
( या मूल द्रव्य ) वायूसेभी अत्यंत सूक्ष्म है और उसका ज्ञान हमारी किसी इंद्रियको 
नहीं होता; इसलिये अव्यक्त कहते हैं । अब यहाँ प्रश्न हो सकता है, कि यदि इस 
प्रकृतिका ज्ञान किसीभी इंद्रियको नहीं होता, तो उसका अस्तित्व सिद्ध करनेके लिये 
प्रमाण है ? इस प्रश्नका उत्तर सांख्यवादी इस प्रकार देते हैं, कि अनेक व्यक्त पदार्थोकि 
क्या अवलोकनसे सत्कार्यवादके अनुसार यही अनुमान सिद्ध होता है, कि इन सब 
पदार्थोंका मूलरूप [ प्रकृति ) यद्यपि इंद्रियोंको प्रत्यक्ष गोचर न हो, तथापि उसका 
अस्तित्व सूक्ष्म रूपसे अवश्य होनाही चाहिये ( सां. का. ८ )। वेदान्तियोंनेभी ब्रह्मका 
अतित्व सिद्ध करनेके लिये इसी युक्तिवादका स्वीकार किया है ( कठ. ६. १२, १३ 
पर शांकरभाष्य देखो )। यदि हम भ्रकृतिको इस प्रकार अत्यंत सूक्ष्म और अव्यक्त 
मान लें, तो नैयायियोंके परमाणुकी जड़ही उखड़ जाती है। क्योंकि परमाणु यद्यपि 
अव्यक्त और असंख्य हो सकते है, तयापि प्रत्येक परमाणके स्वतंत्र व्यक्ति या अवयव 
हो जानेके कारण यह प्रश्नभी शेष रह जाता है, कि दो परमाणुओंके बीचमें कौनसा 
पदार्थ है ? इसी कारण सांख्यशास्त्रका सिद्धान्त है, कि प्रकृतिमें परमाणुरूप अवयव- 
भेद नहीं है ?। कितु वह. सदेव एकसे एक लगीं हुई - बीचमें थोड़ाभी अंतर न छोड़ती 
हुई - एकही समान है; अथवा यों कहिये कि वह अव्यक्त ( अर्थात्‌ इंद्रियोंको गोचर 
न होनेवाले ) और निरवयवरूपसे निरंतर और सर्वत्र है। परब्रह्मका वर्णन करते 
हुए दासबोध ( दा. २०. २. ३ ) में श्रीसमर्थ रामदासस्वामी कहते हैं, “जिधर 
देखिये, उधरही वह अपार है, उसका किसी ओर पार नहीं है। वह एकही प्रकारका 
और स्वतंत्र है, उसमें द्वेत (या और कुछ ) नहीं है। /* सांख्यवादियोंके प्रकृति 
विषयमें भी यही वर्णन उपयुक्त है । त्िगुणात्मक प्रकृति अव्यक्त, स्वयंभू और एकही 
प्रकारकी है; और चारों ओर निरंतर व्याप्त है। आकाश, वायु, आदि भेद पीछेसे 





* हिंदी दासबोध, पृष्ठ ४८१ ( चित्रशाला, पूना ). 
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हुए; और यद्यपि वे सुक्ष्म हैं, तथापि व्यक्ध हैं, और इन सबकी मूल प्रकृति एकही-सी 
तथा सर्वव्यापी और अव्यक्त है। स्मरण रहे, कि वेदान्तियोंके 'परब्रह्म में और सांख्य- 
वादियोंकी 'प्रकृतिमें आकाश-पातालका अंतर है । उसका कारण यह है, कि परक्रह्मा 
- चैतन्यरूप और निर्गुण है; परंतु प्रकृति जड़रूप और सत्त्वरजतमोमयी अर्थात्‌ सगुण 
है । इस विषयपर अधिक विचार आगे किया जायगा। यहाँ सिर्फ़ यही विचार 
करना है कि, सांख्यवादियोंका मत क्‍या है। जब हम इस प्रकार सूक्ष्म और स्थूल*, 
व्यक्त' और अव्यक्त' शब्दोंका अर्थ समझने लगें, तब कहना पड़ेगा कि सुष्टिके 
आरंभमें प्रत्येक पदार्थ सूक्ष और अव्यक्त प्रकृतिके रूपमें रहता है। फिर वह 
(चाहे सूक्ष्म हो या स्थूल हो) व्यक्त अर्थात्‌ इंद्रिययोचर होता है, और जब प्रलूय- 
कालमें इस व्यक्त स्वरूपका नाश होता है, तब फिर वह पदार्थे अव्यक्त प्रकृतिमें 
मिलकर अव्यक्त हो जाता है! गीतामेंभी यही मत दीख पड़ता है ( गीता २. २८ 
और ८.१८ ) | सांख्यशास्त्रमें इस अव्यक्त प्रकृतिहीको अक्षरभी कहते हैं; 
और प्रकृतिसे होनेवाले सब पदार्थोंको क्षर' कहते हैं। यहाँ 'क्षर' शब्दका अर्थ, 
संपूर्ण नाश नहीं है; कितु सिफ़ व्यक्त स्वरूपका नाशही अपेक्षित है। प्रकृतिके 
औरभी अनेक नाम हैं - जैसे प्रधान, युण-क्षोभिणी, बहुधानक, प्रसवधर्मिणी इत्यादि । 
सृष्टिके सब पदार्थोका मुख्य मूल होनेके कारण उसे ( प्रक्ृतिको ) प्रधान कहते हैं । 
तीनों गुणोंकी साम्यावस्थाका भंग स्वयं आपही करती है, इसलिये उसे गुण-क्षोभिणी 
कहते हैं। गृणत्यीरूपी पदार्थभेदके बीज प्रकृतिमें हैं; इसलिये उसे बहुधानक कहते 
हैं। और प्रकृतिसेही सब पदार्थ उत्पन्न होते हैं, इसलिये उसे प्रसवर्धामिणीभी कहते 
हैं । इस प्रकृतिहीको वेदान्तशास्त्रमें माया अर्थात्‌ मायावी दिखाग कहते हैं। 
सृष्टिके सब पदार्थोकों व्यक्त और अव्यक्त' या क्षर' और अक्षर' इन दो 
विभागोंमें बाँटनेके बाद अब यह सोचना चाहिये कि क्षेव-क्षेत्रज-विचारमें बतलाये 
गये आत्मा, मन, बुद्धि, अहंकार और इंद्वियोंकों सांस्यमतके अनुसार, किस विभाग 
या वर्गमें रखना चाहिये। क्षेत्र और इंद्रियाँ तो जड़ही है; इस कारण उनका 
समावेश व्यक्त पदार्थों हो सकता है। परंतु मन, अहंकार, बुद्धि और विशेष करके 
आत्माके विषयमें क्या कहा जा सकता है ? यूरोपके वर्तमान समयके प्रसिद्ध सुष्टि- 
शास्त्नज्ञ हेकेलने अपने ग्रंथमें लिखा है कि मत, ब॒ंद्धि, और आत्मा ये सब शरीरकेही 
धर्म हैं। उदाहरणार्थ, हम देखते हैं, कि जब मनुष्यका मस्तिष्क बिगड़ जाता है, 
तब उसकी स्मरणशक्ति नष्ट हो जाती है; और वह पागलभी हो जाता है। इसी 
प्रकार सिरमें चोट लगनेसे जब मस्तिष्कका कोई भाग संज्ञारहित हो जाता है, 
तबभी उस भागकी मानसिक्र शक्ति नष्ट हो जाती है। सारांश यह है कि मनोधमंभी 
जड़ मस्तिष्ककेही गृण हैं; अतएव ये जड़ वस्तुसे कभी अलग नहीं किये जा 
सकते; और इसीलिये मस्तिष्कके साथ साथ मनोधर्म और आत्माको व्यक्त' 
पदार्थोंके वर्गंसें शामिल करना नाहिये। यदि यह जड़वाद मान लिया जाय, तो 
गी. र. ११ 
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अंतर्में केवल अव्यक्त और जड़ प्रकृतिही शेष रह जाती है। क्योंकि सब व्यक्त 
पदार्थ इस मूल अव्यक्त-प्रकृतिसेही बने हैं। ऐसी अवस्थामें प्रकृतिकि सिवा जगतका 
कर्ता या उत्पादक दूसरा कोईभी नहीं हो सकता । तब तो यही कहना होगा, कि 
मूल प्रकृतिकी शक्ति धीरे धीरे बढ़ती गई और अंतमें उसीको चैतन्य या आत्माका 
स्वरूप प्राप्त हो गया । सत्कायंवादके समान, इस मूलप्रकृतिके कुछ कायदे या नियम 
बने हुए हैं। और उन्हीं नियमोंके अनुसार सब जगत्‌ और साथही साथ मनुष्यभी 
केदीके समान बर्ताव किया करते है। जड़ प्रकृतिकि सिवा आत्मा कोई भिन्न 
वस्तु हैही नहीं; तब कहना नहीं होगा, कि आत्मा न तो अविनाशी है; और न 
स्वतंत्र | तब्र मोक्ष या मुक्तिकी आवश्यकताही क्या है ? प्रत्येक मनुष्य सोचता 
है, कि मैं अपनी इच्छाके अनुसार अमुक काम कर लूँगा; परंतु वह सब केवल 
भ्रम है। प्रकृति जिस ओर खीचेगी, उसी ओर मनुष्यको झुकना पड़ेगा। अथवा के. 
शंकर मोरो रानडेके अनुसार कहना चाहिये, कि “ यह सारा विश्व एक बहुत बड़ा 
कारागार है, प्राणिमात्न कैदी हैं; और पदार्थोंके गण-धर्म बेड़ियाँ हैं ! इन बेड़ियोंको 
कोई तोड़ नहीं सकता । ” इस प्रकार सारी सजीव और निर्जीव सृुष्टिका व्यवहार 
चल रहा है - बस यही हेकेलके मतका सारांश है । उसके मतानुसार सारी सष्टिका 
मूलकारण एक जड़ और अव्यक्त प्रकृतिही है। इसलिये उसने अपने सिद्धान्तको 
सिर्फ़ * 'अद्वेत' कहा है । परंतु यह अद्गैत जड़मूलक है, अर्थात्‌ अकेली जड़ प्रकृतिमेंही 
सब बातोंका समावेश करता है; इस कारण हम इसे जड़ाद्वैत या आधिभौतिक- 
शास्त्राद्वेत कहेंगे । 


हमारे सांख्यशास्त्रकार इस जड़ाहतको नहीं मानते । वे यह मानते हैं, कि 
मन, बुद्धि और अहंकार पंचमहाभूतात्मक जड़ प्रकृतिहीके धर्म हैं; और सांख्य- 
शास्त्रमेंभी यही लिखा है, कि अव्यक्त प्रकृतिसे ही बुद्धि, अहंकार इत्यादि गुण 
ऋमसे उत्पन्न होते जाते हैं। परंतु उनका कथन है, कि जड़ प्रकृतिसे चैतन्यकी 
उत्पत्ति नहीं हो सकती। इतनाही नहीं; वरन्‌ जिस प्रकार कोई मनुष्य अपनेही 
कधोंपर बैठ नहीं सकता, उसी प्रकार प्रकृतिको जाननेवाला या देखनेवाला जब- 
तक प्रकृतिसे भिन्न न हो, तबतक वह “में यह जानता हूँ- वह जानता हूँ ” 
इत्यादि व्यवहारका उपयोग करही नहीं सकता । और इस जगतके व्यवहारोंकी ओर 
देखनेसे तो तब लोगोंका यही अनुभव जान पड़ता है, कि “ मैं जो कुछ देखता हें, 
या जानता हूँ, वह मुझसे भिन्न है। इसलिये सांख्यशास्त्रवालोंने कहा है, कि ज्ञाता 
और ज्ञेय, देखनेवाला और देखनेकी वस्तु या प्रकृतिको देखनेवाला और जड़ 
प्रकृति, इन दोनोंको मूलताही पृथक्‌ पृथक्‌ मानना चाहिये (सां. का. १७ ) । 





* हेकेलका मूल शब्द 707ंथ) है। और इस विषयपर उसने स्वतंत्र ग्रंथभी 
लिखा हैं। 
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पिछले प्रकरणमें जिसे क्षेत्रज्ञ या आत्मा कहा है, वही यह देखनेवाला, ज्ञाता या 
उपभोग करनेवाला है; और इसे ही सांख्यशास्त्रमें पुरुष या 'ज्ञ (ज्ञाता) कहा गया 
हैं। यह ज्ञाता प्रकृतिसे भिन्न है। इस कारण निसगंसेही प्रकृतिके तीनों ( सत्त्व 
रज और तम ) गणोंके परे रहता है। अर्थात्‌ यह निविकार और निर्गुण है; और 
जानने या देखनेके सिवा कुछभी नहीं करता। इससे यहभी मालूम हो जाता है, 
कि जगतमें जो छटनाएँ होती रहती हैं, वे सब प्रकृतिहीके खेल हैं। सारांश यह 
है, कि प्रकृति अचेतन या जड़ है; तो पुरुष सचेतन है। प्रकृति सब काम किया 
करती है; तो पुरुष उदासीन और अकर्ता है। प्रकृति व्रिगुणात्मक है; तो पुरुष 
निर्गुण है। प्रकृति अंधी है; तो पुरुष साक्षी है। इस प्रकार इस सुष्टिमें ये दो भिन्न 
भिन्न तत्त्व अनादिसिद्ध, स्वतंत्र और स्वयंभू हैं - यही सांख्यशास्त्रका सिद्धान्त है। 
इस बातको ध्यानमें रखकेही भगवदगीतामें पहले कहा गया है, कि “ प्रकृति पुरुषं 
चैब विद्धयनादि उभावषि “ - प्रकृति और पुरुष दोनों अनादि हैं (गीता १३. १९)। 
इसके बाद उनका वर्णन इस प्रकार किया है। “ कार्यकारणकत्ुत्वे हेतु: प्रकृतिरुच्यते “ 
अर्थात्‌ देह और इंद्रियोंका व्यापार प्रकृति करती है; और “ पुरुष: सुखदु:खानां 
भोक्तृत्वे हेतुरुच्यते ” - अर्थात्‌ पुरुष सुखदु:खोंका उपभोग करनेके लिये, कारण 
है। यद्यपि गीतामेंभी प्रकृति और पुरुष अनादि माने गये हैं, तथापि यह बात 
ध्यानमें रखनी चाहिये, कि सांख्यवादियोंके समान, गीतामें ये दोनों तत्त्व स्वतंत्र या 
स्वयंभू नहीं माने गये हैं। कारण यह है, कि गीतामें भगवान्‌ श्रीकृष्णने प्रकृतिको 
अपनी 'माया' कहा है (गीता ७. १४; १४. ३ ), और पुरुषके विषयमेंभी यही 
कहा है, कि “ ममवांशो जीवलोके ” ( गीता १५. ७ ) अर्थात्‌ वह मेराही अंश है। 
इससे मालूम हो जाता है, कि गीता सांख्यशास्वसेभी बढ़ गई हैं। परंतु अभी इस 
बातकी ओर ध्यान न दे कर हम देखेंगे कि सांख्यशास्त्र आगे क्या कहता है। 
सांख्यशास्त्रके अनुसार सुष्टिके सब पदार्थोंके तीन वर्ग होते हैं। पहला 
अव्यक्त (मूल प्रकृति), दुसरा व्यक्त (प्रकरतिके विकार) और तीसरा पुरुष अर्थात्‌ 
(ज्ञ)। परंतु इनमेंसे प्रलयकालके समय व्यक्त पदार्थोका स्वरूप नष्ट हो जाता 
है, इसलिये अब मूलमें केवल प्रकृति और पुरुष ये दोही तत्व शेष रह जाते हैं। 
ये दोनों मूलतत्त्व, सांख्यवादियोंक मतानुसार अनादि और स्वयंभू हैं। वे लोग 
इसलिये सांख्योंको द्वैत॒वादी ( दो मूल तत्त्व माननेवाले ) कहते हैं। वे लोग प्रकृति 
और पुरुषके परे ईश्वर, काल, स्वभाव या अन्य किसीभी मूल तत्त्वको नहीं मानते ।* 
इसका कारण यह है कि सगृुण ईश्वर, काल या स्वभाव, ये सब व्यक्त 
होनेके कारण अव्यक्त प्रकृतिसे उत्पन्न होनेवाले व्यक्त पदार्थोमेंही शामिल हैँ। 





+ ईशवरकृष्ण कट्टर निरीश्वरवादी था। उसने अपनी सांख्यकारिका की 
अंतिम उपसंहारात्मक तीन आर्याओंमें कहा है, कि मूल विषयपर ७० आर्याएँ थीं । 
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और, यदि ईश्वरकों निर्गण मानें, तो सत्कार्यवादानुसार निर्गुण मूलतत्त्वसे त्रिगुणा- 
त्मक प्रकृति कभी उत्पन्न नहीं हो सकती । इसलिये, उन्होंने यह निश्चित सिद्धान्त 
किया है, कि प्रकृति और पृरुषको छोड़ कर इस सृप्टिका और कोई तीसरा मूल 
कारण नहीं है। इस प्रकार जब उन लोगोंने दोही मूल तत्त्व निश्चित कर लिये, 
तब उन्होने अपने मतके अनुसार इस बातकोभी सिद्ध कर दिया है, कि इन दोनों 
मूलतत्त्वोंसे सृष्टि कैसे उत्पन्न हुई है। वे कहते हैं, कि यद्यपि निर्गुण पुरुष स्वयं कुछभी 
कर नहीं सकता, तथापि जब प्रकृतिके साथ उसका संयोग होता है, तब जिस 
प्रकार गाय अपने बछड़ेके लिये दूध देतो है, या लोहचुंबकके पास होनेसे छोहमें 
आक्ंण शक्ति उत्पन्न हो जाती है, उसी प्रकार मूल अव्यक्त प्रकृति अपने गृणों 
( सूक्ष्म और स्थूल ) का व्यक्त फैलाव पुरुषके सामने फैलाने रुगती है ( सां. का. 
५७) । यद्यपि पुरुष सचेतन और ज्ञाता है, तथापि केवल अर्थात्‌ निर्गुण होनेके कारण 
स्वयं कर्म करनेके कोई साधन उसके पास नहीं है; और प्रकृति यद्यपि काम करने- 
बाली है, तथापि जड़ या अचेतन होनेके कारण वह नहीं जानती, कि क्‍या करना 


परंतु कोलब्झक और विल्सनके अनुवादके साथ बंबईमें श्रीयुत तुकाराम तात्याने 
जो पुस्तक मृद्रित की है, उसमें मूल विषयपर केवल ६९ आयाएँ हैं। इसलिये 
विल्सन साहबने अपने अनुवादमें यह संदेह प्रकट किया है, कि ७० वीं आर्या 
कौनसी है । परंतु वह आर्या उनको नहीं मिली; और उनकी शंकाका समाधान नहीं 
हुआ | हमारा मत है, कि वह वर्तमान ६१ वीं आयके आगे होगी। कारण यह 
कि ६१ वीं आर्यापर गौडपादाचार्यका जो भाष्य है, वह कुछ एकही आर्यापर 
हीं है; कितु दो आर्याओपर है और यदि इस भाष्यके प्रतीक पदोंको लेकर आर्या 
बनाई जाय तो वह इस प्रकार होगी :- 
कारणमीश्वरमेके ब्र॒वते काल परे स्वभादं वा। 
प्रजा: कर्थ निर्गुणतों व्यक्त: काल: स्वभावश्च ।॥। 
यह आर्या पिछले और अगले संदर्भ ( अर्थ या भाव ) के अनुसारभी है। इस 
आर्यार्मे निरीण्वरमतका प्रतिपादन है, इसलिये जान पड़ता है, कि किसीने इसे 
पीछेसे निकाल डाला होगा। परंतु इस आर्याका शोधन करनेवाला मनुष्य इसका 
भाष्यभी निकाल डालना भूल गया। इसलिये अब हम इस आर्याका ठीक ठोक पता 
लगा सकते हैं; और इसीस उस मनुप्यको धनन्‍्यवादही देना चाहिये। श्वेताश्वेत- 
रोपनिपदके छठे अध्यायके पहले मंत्रसे प्रकट होता है, कि प्राचीन समयमें कुछ 
लोग स्वभाव और कालकों - और वेदान्ती तो उसकेभी आगे बढ्कर ईश्वरकों - 
जगत्‌का मूलकारण मानते थे। वह मंत्र यह है :- 
स्वभावमेके कवयो वर्दन्ति काल तथान्ये परिमुहायमाना: । 
देवस्येषा महिमा तु लोके येनेद॑ भ्राम्यते भ्रह्मचक्रम ।) 
परंतु ईश्वरकप्णने उपर्युक्त आर्याकों वर्तमान ६१ वीं आयाके बाद सिफ्फे 
यह बतलानेके लिये रखा है, कि तीनों मूलकारण ( अर्थात स्वभाव, काल और 
ईश्वर) सांख्यवादियोंकों मान्य नहीं हैं ! 
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चाहिये । इस प्रकार छँगड़े और अंधेकी वह जोड़ी है और जैसे अंधेके कंधेपर लँगड़ा 
बैठे; और वे दोनों एक दूसरेकी सहायतासे मार्ग चलने लगें; वैसेही अचेतन प्रकृति 
और सचेतन पुरुषका संयोग हो जानेपर सृष्टिके सब कार्य आरंभ हो जाते हैं (सां. 
का. २१)। और जिस प्रकार नाटककी रंगभूमिपर प्रेक्षकोंके मनोरंजनार्थ एकही 
नटी कभी एक तो कभी दूसराही स्वाँग बनाकर नाचती रहती है, उसी प्रकार 
पुरुषके लाभके लिये ( पुरुषार्थके लिये ), यद्यपि पुरुष कुछभी पारितोषिक नहीं देता; 
तोभी यह प्रकृति सत्त्व-रज-तम गुणोंकी न्यूनाधिकतासे अनेक रूप धारण करके उसके 
सामने लगातार नाचती रहती है ( सां. का. ५९ )। प्रकृतिके इस नाचको देखकर - 
मोहसे भूल जानेके कारण, या वृथाभिमानके कारण - जबतक पुरुष इस प्रकृतिके 
कर्तृत्वकी स्वयं अपनाही कतृत्व मानता रहता है; और जबतक वह सुखदू:खके 
पाशमें स्वयं अपनेको फंसा रखता है, तबतक उसे मोक्ष या मुक्तिकी प्राप्ति 
-कभी नहीं हो सकती (गीता ३. २७ ) | परंतु जिस समय पुरुषको यह ज्ञान हो 
जाय, कि त्िगुणात्मक प्रकृति भिन्न है और में भिन्न हूँ; उस समय वह मुक्तही है 
( गीता १३. २९, ३०; १४. २० )। क्योंकि, यथार्थमें पुरुष न तो कर्ता है और न 
बंधाही है। वह स्वतंत्र है और निसगंत: केवल अर्थात्‌ अकर्ता है। जो कुछ होता 
है वह सब प्रकृतिहीका खेल है। यहाँतक कि मन और बुद्धिभी प्रकृतिकेही 
विकार हैँ । इसलिये बुद्धिको जो ज्ञान होता है, वहभी प्रकृतिके कार्यवाही फल 
है। यह ज्ञान तीन प्रकारका होता है; जैसे : सात्त्विक, राजस और तामस 
( गीता १८. २०-२२ )। जब बुद्धिको सात्त्विक ज्ञान प्राप्त होता है, तब पुरुषको 
यह मालूम होने लगता है, कि में प्रकृतिसे भिन्न हूँ । सत्त्व-रज-तमोगृण प्रकृतिकेही 
धर्म हैं; पुरुषके नहीं। पुरुष निगुंण है; और तब्रिगुणात्मक प्रकृति उसका दर्पण 
है ( मभा. शां. २०४. ८ ) जब यह दर्पण स्वच्छ या निर्मेल हो जाता है अर्थात्‌ 
जब बुद्धि - जो प्रकृतिका विकार है - सात्त्विक हो जाती है, तब इस निर्मल दर्षणमें 
पुरुषको अपना सात्त्विक या सच्चा स्वरूप दीखने लगता है; $,र उसे यह बोध हो 
जाता है, कि मैं प्रकृतिसे भिन्न हैँ। उस समय यह प्रकृति लज्जित हो -कर उस 
पुरुषके सामने नाचना, खेलना या जाल फैलाना बंद कर देती है । जब यह अवस्था 
प्राप्त हो जाती है, तब पुरुष सब पाशों या जालोंसे मुक्त हो कर अपने स्वाभाविक 
कैवल्यपदको पहुँच जाता है। कंवल्य' शब्दका अर्थ है केवछता, अकेलापन, या 
प्रकृतिके साथ संयोग न होना । पुरुषकी इस नसगिक या स्वाभाविक स्थितिकोही 
सांख्यशास्त्रमें मोक्ष ( मुक्ति या छुटकारा ) कहते हूँ । इस अवस्थाके विषयमें 
सांख्यवादियोंने एक बहुतही नाजुक प्रश्तका विचार उपस्थित किया है। उनका 
प्रश्न है, कि पुरुष प्रकृतिको छोड़ देता है, या प्रकृति पुरुषको छोड़ देती है ? कुछ 
लोगोंकी समझमें यह प्रश्न वेसेही निरथथंक प्रतीत होगा, जैसे यह प्रश्न कि दुलहेके 
लिये दुलहिन लंबी है या दुलहिनके लिये दुलहा ठिगना है। क्योंकि जब दो वस्तु- 
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ओंका एक दूसरेसे वियोग होता है, तब हम देखते हैं कि दौनों एक दूसरेको छोड़ 
देती हैं। इसलिये ऐसे प्रश्नकका विचार करनेसे कुछ लाभ नहीं है, कि किसने 
किसको छोड़ दिया। परंतु कुछ अधिक सोचनेपर मालूम हो जायगा, कि सांख्य- 
वादियोंका उक्त प्रश्न उनकी दृष्टिसे अयोग्य नहीं है। सांख्यशास्त्रके अनुसार पुरुष 
निर्गुण, अकर्ता और उदासीन है। इसलिये तत्त्वदृष्टिसि छोड़ना' या पकड़ना' 
क्रियाओंका कर्ता पुरुष नहीं हो सकता ( गीता १३. ३१, ३२ ) | इसलिये सांख्य- 
वादी कहते हैं, कि प्रकृतिही पुरुषको छोड़ दिया करती है। अर्थात्‌ वही पुरुषसे 
अपना छुटकारा या मूक्ति कर लेती है। क्योंकि कर्तृत्व प्रकृतिहीका धर्म है। 
(सां. का. ६२ और गीता १३. १४) सारांश यह है, कि मुक्ति नामकी ऐसी कोई 
निराली अवस्था नहीं है, जो पुरुषको कहीं बाहरसे प्राप्त हो जाती हो । अथवा 
यह कहिये, कि वह 'प्रुरुषकी मूल और स्वाभाविक स्थितिसे कोई भिन्न स्थितिभी 
नहीं है। प्रकृति ओर पुरुषमें वंसाही संबंध है, जैसा कि घासके बाहरी छिलके 
और अंदरके गृदेमें रहता है; या जैसा पानी “और उसमें रहनेवाली मछलीमें । 
सामान्य पुरुष प्रकृतिके गुणोंस मोहित हो जाते हैं; और यह स्वाभाविक भिन्नता 
पहचान नहीं सकते। इसी कारण वे संसार-चक्रमें फंसे रहते हैं। परंतु जो इस 
भिन्नताको पहचान लेता है, वह मुक्तही है। महाभारत ( मभा. शां. १९४. ५८; 
२४८. ११; और ३०६-३०८ ) में लिखा है, कि ऐसेही पुरुषको ज्ञाता' या बुद्ध 
और 'कृतकृत्य' कहते हैं। गीताके वचन “ एतदू बुद॒ध्वा बुद्धिमान स्यात्‌ / ( गीता 
१५. २०) में बुद्धिमान्‌ शब्दकाभी यही अरे है। अध्यात्मशास्त्रकी दृष्टिसे मोक्षका 
सच्चा स्वरूपभी यही है (वे. सू. शां. भा. १. १.४ ) | परंतु सांख्यवादियोंकी 
अपेक्षा अद्गेत वेदान्तियोंका विशेष कथन यह है, कि आत्माहीमें परब्रह्मास्वरूप है; 
और जब वह अपने मूलस्वरूपको अर्थात्‌ परब्रह्मको पहचान लेता है, तब वही 
उसकी मुक्ति है। वे लोग यह कारण नहीं बतलाते, कि पुरुष निसर्गतः केवल' है। 
सांख्य और वेदान्तका यह भेद अगले प्रकरणमें स्पष्ट करके बतलाया जायगा । 
यद्यपि अद्गैत वेदान्तियोंको सांख्यवादियोंका यह मत मान्य है, कि पुरुष 
( आत्मा ) निर्गुण, उदासीन और अकर्ता है; तथापि वे लोग सांख्यशास्त्रकी पुरुष 
संबंधी इस दूसरी कल्पनाको नहीं मानते, कि एकही प्रकृतिको देखनेवाले (साक्षी) 
स्वतंत्र पुरुष मूलमेंही असंख्य हैं ( गीता ८. ४; १३. २०-२२; मभा. शां. ३५१; 
ओर वे. सू. शां. भा. २, १. १) । वेदान्तियोंका कहना है, कि उपाधिभेदके कारण 
सब जीव भिन्न भिन्न मालूम होते हैं, परंतु वस्तुत: सब ब्रह्मही है। सांख्यवादियों- 
का मत है, कि जब हम देखते हैं, कि प्रत्येक मनृष्यका जन्म, मृत्य्‌ू और जीवन 
अलग अलग हैं; और जब इस जग्त्‌में हम यह भेद पाते हैं कि कोई सुखी है 
तो कोई दुःखी है; तब मानना पड़ता है, कि प्रत्येक आत्मा या युरुष मूलसेही भिन्न 
है, और उनकी संख्याभी अनंत है। ( सां. का. १८ ) केवल प्रकृति और पुरुषही 


कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्षराक्षराविचार ५६७ 


सब सृष्टिके मूलतत्त्व हैं सही; परंतु उनमेंसे पुरुष शब्दमें सांख्यवादियोंके मता- 
नुसार “ असंख्य पुरुषोंके समुदाय "का समावेश होता है। इन असंख्य पुरुषोंके और 
त्िगृणात्मक प्रकृतिके संयोगसे सृष्टिका सब व्यवहार हो रहा है। प्रत्येक पुरुष और 
प्रकृतिका जब संयोग होता है, तब प्रकृति अपने गूणोंका जाला उस पुरुषके सामने 
फैलाती है; और पुरुष उसका उपभोग करता रहता है। ऐसा होते होते जिस पुरुषके 
चारों ओरकी प्रकृतिके खेल सात्तिक हो जाते हैं, उस पुरुषकोही ( सब पुरुषोंको 
नहीं ) सच्चा ज्ञान प्राप्त होता है; और उस पुरुषके लिये ही प्रकृतिके सब 
खेल बंद हो जाते हैं; एवं वह अपने मूल कैवल्यपदको पहुँच जाता है। परंतु यद्यपि 
उस पुरुषको मोक्ष मिल गया, तोभी शेष सब पुरुषोंकों संसारमें फेंसेही रहना पड़ता 
है। कदाचित्‌ कोई यह समझे, कि ज्योंहि पुरुष इस प्रकार कैवल्यपदकों पहुँच 
जाता है, त्योंही वह एकदम प्रकृतिके जालेसे छुट जाता होगा। परंतु सांख्यमतके 
अनुसार यह समझ गलत है। देह और इंद्रियरूपी प्रकरृतिकि विचार उस मनृष्यकी 
मृत्युतक उसे नहीं छोड़ते । सांख्यवादी इसका यह कारण बतलाते हैं, कि “जिस 
प्रकार कुम्हारका पहिया - ऊपरका घड़ा वन कर निकाल लिया जानेपरभी - 
पूव॑संस्कारके कारण कुछ देर तक घूमताही रहता हैं, उसी प्रकार कैवल्यपदकी 
प्राप्ति हो जाने परभी इस मनुष्यका शरीर कुछ समयतक शेष रहता हें ” ( 

का. ६७ ) । तथापि उस शरीरसे, कैवल्यपदपर आरूढ होनेवाले पुरुषको कुछभी 
अडचन या सुखदु:खकी बाधा नहीं होती । क्योंकि, यह शरीर जड़ प्रकृतिका विकार 
होनेके कारण स्वयं जड़ही है। इसलिये इसे सुखदुःख दोनों समानही हैं; और 
यदि कहा जाय, कि पुरुषक़ो सुखदु:खकी बाधा होती हो, तो यहभी 
ठीक नहीं। क्योंकि उसे मालम है, कि में प्रकृतिके व्यवहारमें भिन्न हूँ, सब 
कर्तृत्व प्रकृतिका है, मेरा नहीं | ऐसी अवस्थामें प्रकृतिके मनमाने खेल हुआ करते 
हैं, परंतु उसे सुखदुःख नहीं होता; और वह सदा उदासीनही रहता है। जो 
पुरुष प्रकृतिके तीनों गुणोंस छूट कर यह ज्ञान प्राप्त नहीं कर लेता, वह जन्म- 
मरणसे छूट्टी नहीं पा सकता । फिर चाहे वह सत्त्वगुणके उत्कर्षके कारण देवयोनिमें 
जन्म ले, या रजोगुणके कारण मानवयोनिमें जन्म ले, या तमोगुणकी प्रबलताके 
कारण पशु-कोटिमें जन्म ले। ( सां. का. ४४. ५४ ) जन्ममरणरूपी चक्रके ये फल 
प्रत्येक मनुष्यकों उसके चारों ओरकी प्रकृति अर्थात्‌ उसकी बुद्धिके सत्त्व-रज-तम 
गुणोंके उत्कर्षापकर्षके कारण प्राप्त हुआ करते हैं। गीतामेंभी कहा है, कि 
“४ उध्व॑ गच्छन्ति सत्त्वस्था: ” - सात्त्विक वृत्तिके पुरुष स्वर्ग जाते हैं; और तामस 
पुरुषोंको अधोगति प्राप्त होती है ( गीता १४. १८ )। परंतु ये स्वर्गादि फल अनित्य 
हैं। जिसे जन्म-मरणसे छुट्टी पाना है, या सांख्योंकी परिभाषाके अनुसार जिसे 
प्रकृतिसे अपनी भिन्नता अर्थात्‌ कैवल्य चिरस्थायी रखना है, उसे व्विगणातीत हो 
कर विरक्‍्त ( संन्यस्त ) होनेके सिवा दूसरा मार्ग नहीं है। कपिलाचार्यको यह 
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वैराग्य और ज्ञान जन्मसेही प्राप्त हुआ था; परंतु यह स्थिति सब लोगोंको जन्महीसे 
प्राप्त नहीं हो सकती। इसलिये तत्त्व-विवेकरूप साधनसे प्रकृति और पुरुषकी 
भिन्नताको पहचान कर प्रत्येक पुरुषको अपनी बुद्धि शुद्ध कर लेनेका यत्न करना 
चाहिये। ऐसे प्रयत्नोंस जद बुद्धि सात्त्तिकही जाती है, तो फिर उसीमें ज्ञान, 
वैराग्य, ऐश्वर्य आदि गृण उत्पन्न होते हैं; और मनुष्यको अंतर्मं कैवल्यपद प्राप्त 
हो जाता है। जिस वस्तुको पानेकी मनुष्य इच्छा करता है, उसे प्राप्त कर लेनेके 
योग्य सामथ्यंकोही यहाँ ऐश्वर्थ कहा है। सांख्यमतके अनुसार धर्मंकी गणना सात्त्विक 
गृणमेंही की जाती है। परंतु कपिलाचार्यने अंतमें यह भेद किया है, कि केवल धर्मसे 
स्वगंही प्राप्त होता है; और ज्ञान तथा वैराग्य ( संन्यास )से मोक्ष या कैवल्यपद 
प्राप्त होता है; तथा पुरुषके दुःखोंकी आत्यंतिक निवृत्ति हो जाती है। 

जब देहेंद्रियों और बुद्धिमें पहले सत्त्वगृणका उत्कर्ष होता है; और जब धीरे 
धोरे उन्नति होते होते अंतमें पुरुषको यह ज्ञान हो जाता है, कि मैं त्रिगुणात्मक 
प्रकृतिसे भिन्न हूँ तब उसे लांख्यवादी तिगुणातीत' अर्थात्‌ सत्त्व-रज-तम गुणोंके 
परे पहुँचा हुआ कहते हैं। इस त्रिगुणातीत अवस्थामें सत्त्व-रज-तममेंसे कोईभी गुण 
शेष नहीं रहता । इसलिये कुछ सूक्ष्म विचार करनेसे मानना पड़ता हैं, कि यह 
व्रिगुणातीत अवस्था सात्विक, राजस और तामस इन तीनों अवस्थाओंसे भिन्न है । 
इसी अभिप्रायसे भागवतमें भक्तिके तामस, राजस और सात्तविक भेद करनेके 
पश्चात्‌ एक और चौथा भेद किया गया है। इन तीनों गरुणोंके पार हो जानेवाला 
पुरुष, निर्देतुक्‌ और अभेदभावने जो भक्ति करता है उसे निर्मुण भक्ति” कहते 
हैं! ( भाग. ३. २९. ७-१४ ) । परंतु सात्त्विक, राजस और तामस इन तीन वर्गोंकी 
अपेक्षा वर्गीकरणके तत्त्वोंकों व्यर्थ अधिक बढ्ाना उचित नहीं है। इसलिये सांख्य 
वादी कहते हैं, कि सत्त्वगुणके अत्यंत उत्कर्षसेही अंतर्मे व्विगुणातीत अवस्था प्राप्त 
हुआ करती है; और इसलिये वे इस अवस्थाकी गणना सात्त्विक वर्गमेंही करते 
हैं। गीतामेंभी यह मत स्वीकार किया गया है। उदाहरणार्थ गीतामें कहा है, 
कि “ जिस अभेदात्मक ज्ञानसे यह मालूम हो, कि सब कुछ एकही हैं उसीको 
सात्त्विक ज्ञान कहते हैं ( गीता १८. २० ) । इसके सिवा सच्त्वगुणके वर्णनके बाद 
गीतामें १४ वें अध्यायके अंतमें, त्रिगुणातीत अवस्थाका वर्णन है। परंतु भगवद्‌- 
गीताको यह प्रकृति और पुरुषवाला द्वेत मान्य नहीं है। इसलिये ध्यान रखना 
चाहिये, कि गीतामें प्रकृति, पुरुष, व्रिगुणातीत' इत्यादि सांख्यवादियोंके पारि- 
भाषिक शब्दोंका उपयोग कुछ भिन्न अर्थमें किया गया है; अथवा यह कहिये, कि 
गीतामें सांख्यवादियोंके द्वैतपर अद्व॑त परत्रह्मकी छाप' सर्वत्र लगी हुई है। उदा- 
हरणार्थ, सांख्यवादियोंके प्रकृति-पुरुष भेदकाही गीताके १३ वें अध्यायमें वर्णन है। 
( गीता १३. १९-३४ ) परंतु वहाँ प्रकृति और 'पुरुष' णव्दोंका उपयोग क्षेत्र 
और क्षेत्रज्ञके अथेमें हुआ है। इसी प्रकार १४ वें अध्यायमें त्रिगुणातीत अवस्थाका 
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वर्णन ( गीता १४. २२-२७ ) भी उस सिद्ध पुरुषके विषयमें किया गया हैं; जो 
तिगुणात्मक मायाके फंदेसे छूटकर उस परमात्माको पहचानता है, जो कि प्रकृति 
और पुरुषकेभी परे है। यह वर्णन सांख्यवादियोंके उस सिद्धान्तके अनुसार नहीं है; 
जिसके द्वारा वे यह प्रतिपादन करते हैं, कि प्रकृति” और 'ुरुष', दोनों पृथक्‌ 
पृथक्‌ तत्त्व हैं; और पुरुषका कंवल्य' ही त्रिगुणातीत अवस्था है। यह भेद आगे 
अध्यात्म-प्रकरणमें अच्छी तरह समझा दिया गया है। परंतु गीतामें यद्यपि अध्यात्म 
पक्षहों प्रतिपादित किया गया है. तथापि आध्यात्मिक तत्त्वोंका वर्णन करते समय 
भगवान्‌ श्रीकृष्णने सांख्यपरिभाषाका और युक्तिवादका हर जगह उपयोग किया 
हैं। इसलिये संभव है, कि गीता पढ़ते समय कोई यह समझ बैठे, कि गीताको 
सांख्यवादियोंकेही सिद्धान्त ग्राह्म हैं। इस भ्रमको हटानेके लियेही सांख्यशास्त्र और 
गीताके तत्सदृश सिद्धान्तोंका भेद फिरसे यहाँ बताया गया है। वेदान्तसृत्रोंके 
भाष्यमें श्रीशंकराचार्यने कहा है, कि उपनिषदोंके इस अद्वैत सिद्धान्तकों न छोड़- 
कर - कि “ प्रकृति और पुरुषके परे इस जगत्‌का परब्रह्मरू्पी एकही मूलभूत 
तत्त्व है; और उसीसे प्रकृति, पुरुष आदि सब सृष्टिकी उत्पत्ति हुई है ” - सांख्य- 
शास्त्रके शेष सिद्धान्त हमें अग्राह्म नहीं हैं। ( वे. सू. शां. भा. २. १. ३ ) यही 
बात गीताके उपपादनके विषयमेंभी चरितार्थ होती है। 


आठवों प्रकरण 
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गुणा गुणेषु जायन्ते तत्रेव निविशन्ति च । # 


- महाभारत, शांति. ३०५. २३ 


टूस बातका विवेचन हो चुका, कि कापिलसांख्यके अनुसार संसारमें जो दो 

स्वतंत्र मूलतत्त्व - प्रकृति और पुरुष - हैं, उनका स्वरूप क्या है, और जब 
इन दोनोंका संयोगही निमित्त कारण हो जाता है; तब पुरुषके सामने प्रकृति अपने 
गुणोंका जाला कैसे फंछाया करती है; और उस जालेसे हमको अपना छूटकारा 
किस प्रकार कर लेना चाहिये । परंतु अबतक इसका स्पष्टीकरण नहीं किया गया, 
कि प्रकृति अपने इस जालेको ( अथवा खेल, संसार या ज्ञानेश्वर महाराजके शब्दोंमें 
* प्रकृतिकी टकंसाल 'को ) किस क्रमसे पुरुषके सामने फैलाया करती है; और 
उसका लय किस प्रकार हुआ करता है। प्रकृतिके इस व्यापारहीको “ विश्वकी 
रचना ओर संहार ” कहते हैं; और इसी विषयका विवेचन प्रस्तुत प्रकरणमें किया 
जायगा। सांख्यमतके अनुसार प्रकृतिने इस जगत्‌ या सुष्टिको असंख्य पुरुषोंके 
लाभके लियेही निर्माण किया है। दासबोध में श्रीसमर्थ रामदासस्वामीनेभी 
प्रकृतिसे सारे ब्रह्मांडके निर्माण होनेका बहुत अच्छा वर्णन किया है। उसी वर्णनसे 
/ विश्वकी रचना और संहार ” शब्द इस प्रकरणमें लिये गये हैं। इसी प्रकार, 
भगवद्‌गीताके सातवें और आठवें अध्यायोंमें मुख्यतः: इसी विषयका प्रतिपादन किया 
गया है। और, ग्यारहवें अध्यायके आरंभमें अर्जुनने श्रीकृष्णसे यह जो प्रार्थना 
की है, कि  भवाप्ययौ हि भूतानां श्रुतौ विस्तारशों मया ” (गीता ११.२) - 
भूतोंकी उत्पत्ति ओर प्रल्य ( जो आपने ) विस्तारपुर्वंक (बतलाया, उसको) मैंने 
सुना । अब मुझे अपना विश्वरूप प्रत्यक्ष दिखलाकर कृतार्थ कीजिये - उससे यह 
बात स्पष्ट हो जाती है, कि विश्वकी रचना और संहार, क्षर-अक्षर-विचारहीका 
एक मुख्य भाग है। ज्ञान' वह है, जिससे यह बात मालूम हो जाती है, कि सुष्टिके 
अनेक ( नाना ) व्यक्त पदार्थोर्मे एकही अव्यक्त मूलद्रव्य है (गीता १८.२० ); 
और “विज्ञान' उसे कहते हें, जिससे यह मालूम हो, कि एकही मूलभूत अव्यक्त 
द्रव्यसे अनेक भिन्न भिन्न पदार्थ किस प्रकार अलग अलग निरभित हुए ( गीता 





* “ गुणोंसेही गुणोंकी उत्पत्ति होती है और उन्हींमें उनका लय हो 
जाता है। 
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१३.३०) है; और इसमें न केवल क्षर-अक्षर-विचारहीका समावेश होता है, कितु 
क्षेत्र-क्षेत्रञ-ज्ञान और अध्यात्म विषयोंकाभी समावेश हो जाता है। 

भगवदगीताके मतानुसार प्रकृति अपना संसारशकट चलाने या सृष्टिका 
कार्य चलानेके लिये स्वतंत्र नहीं है; कितु उसे यह काम ईश्वरकी इच्छा के अनुसार 
करना पड़ता है (गीता ९.१० )। परंतु, पहले बतलाया जा चुका है, कि 
कपिलाचायेने प्रकृतिको स्वतंत्न माना है। सांख्यशास्त्रके अनुसार, प्रकृतिके संसारका 
आरंभ होनेके लिये ' पुरुषका संयोग ” इतनाही निमित्त कारण बस हो जाता है। 
इस विषयमें प्रकृति और किसीकी अपेक्षा नहीं करती | सांख्योंका यह कथन है, कि 
ज्योंही पुरुष और प्रक्ृतिका संयोग होता है, त्योंही उसकी टकसाल जारी हो जाती 
है और जिस प्रकार वसंत ऋतुमें वक्षो|ंमें नये पत्ते दीख पड़ते है; और क्रमश: फूल 
और फल लगते हैं ( मभा. शां. २२१.७३; मनु. १.३० ), उसी प्रकार प्रकृतिकी 
मूल साम्यावस्था नष्ट हो जाती है; और उसके गुणोंका विस्तार होने लगता है। 
इसके विरुद्ध वेदसंहिता, उपनिषद्‌ और स्मृतिम्रंथोंमें प्रकृतिकों मूल न मान कर 
परब्रह्मको मूल माना है; और परकब्रह्मसे सृष्टिकी उत्पत्ति होनेके विषयमें भिन्न 
भिन्न वर्णन किये गये हे - “हिरण्यगर्भ: समवतंताग्रे भूतस्य जात: पतिरेक आसीत्‌ ” 
- पहले हिरण्यगर्भ ( ऋ. १० .१२१.१ ) और इस हिरण्यगर्भसे अथवा सत्यसे सब 
सृष्टि उत्पन्न हुई ( ऋ. १०.७२; १०.१९० ); अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ 
(क. १०.८२.६; ते. ब्रा. १.१.३.७; ऐ. उ. १.१.२) और फिर उससे 
सृष्टि उत्पन्न हुई। अथवा इस पानीमें एक अंड़ा उत्पन्न हुआ और उससे ब्रह्मा 
उत्पन्न हुआ; ब्रह्मासे अथवा उस मूल अंड़ेसेही सारा जगत्‌ उत्पन्न हुआ; ( मनु. 
१.८-१३; छां. ३ .१९ ) अथवा वही ब्रह्मा ( पुरुष ) आधे हिस्सेसे स्त्री हो गया 
(ब. १.४, ३; मन्‌ १.३२); अथवा पानी उत्पन्न होनेके पहलेही पुरुष था (कठ. 
४.६) अथवा परब्रहमसे पहले तेज, पानी और पृथ्वी (अन्न) येही तीन तत्त्व 
उत्पन्न हुए और पश्चात्‌ उनके मिश्रणसे सब पदार्थ बने ( छां. ६. २-६ ) । यद्यपि 
उक्त वर्णनोंमें बहुत भिन्नता है; तथापि वेदान्तसूत्रोंमें ( वे. सू. २.३. १-१५ ) 
अन्तिम निर्णय यह किया गया है, कि आत्मरूपी मूलब्रह्मसे ही आकाश आदि पंच- 
महाभूत क्रमश: उत्पन्न हुए हैं ( तै. उ. २.१ ) | प्रकृति, महत्‌ आदि तत्त्वोंकाभी 
उल्लेख ( कठ. ३.११ ), मैत्रायणी (६.१०), श्वेताश्वतर (४.१०; ६.१६), 
आदि उपनिषदोंमें स्पष्ट रीतिसे किया गया है। इससे दीख पड़ेगा, कि यद्यपि 
वेदान्तमतवाले प्रकृतिको स्वतंत्र न मानते हों, तथापि जब एक बार शुद्ध बह्महीमें 
मायात्मक प्रकृतिरूप विकार दृग्गोचर होने लगता है, तब आगे सुष्टिके उत्पत्तिक्रमके 
संबंधमं उनका और सांख्यमतवालोंका अंतमें मेल हो गया था; और इसी कारण 
महाभारतमें कहा है, कि “ इतिहास, पुराण, अर्थशास्त्र आदिमें जो कुछ ज्ञान भरा 
है, वह सब सांख्योंसे प्राप्त हुआ है” (शां. ३०१.१०८, १०९) । उसका यह मतलब 
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नहीं है, कि वेदान्तियोंने अयवा पौराणिकोंने यह ज्ञान कपिलसे प्राप्त किया 
है; कितु यहाँ पर केवल इतनाही अर्थ अभिप्रेत है, कि सृष्टिके उत्पत्तिक्रमका 
ज्ञान सवंतर एक-सा दीख पड़ता है। इतनाही नहीं; कितु यहभी कहा जा सकता है, 
कि यहाँ पर सांख्य' शब्द प्रयोग ज्ञान के व्यापक अर्थहीमें किया गया है। तथापि 
कपिलाचार्यने सृष्टिके उत्पत्तिक्रमका वर्णन शास्त्रीय दृष्टिसे विशेष पद्धतिपूर्वक 
किया है; और भगवदगीतामेंभी विशेष करके इसी सांख्यक्रमका स्वीकार किया 
गया है, इस कारण उसीका विवेचन इस प्रकरणमें किया जायगा । 

सांख्योंका सिद्धान्त है, कि इंद्रियोंको अगोचर अर्थात्‌ अव्यक्त, सूक्म और 
चारों ओर अखंडित भरे हुए एकही निरवयव मूलद्रव्यसे सारी व्यक्त सृष्टि उत्पन्न 
हुई है। यह सिद्धान्त पश्चिमी देशोंके अर्वाचीन आधिभौतिक शास्त्नज्ञोंको ग्राह्म 
है । ग्राह्मही क्यों, अब तो उन्होंने यहभी निश्चित किया है, कि इसी मूलद्रव्य की 
शक्तिका क्रमशः विकास होता आया है; और इस पूर्वापार क्रमको छोड़ बीचमें 
अचानक या निरर्थक कुछभी निर्माण नहीं हुआ है। इसी मतको उत्क्रांतिवाद या 
विकास सिद्धान्त कहते हैं? जब यह सिद्धान्त पश्चिमी राष्ट्रोंमें, गतशताब्दीमें, पहले 
पहल इूंढ़ निकाला गया, तब वहाँ बड़ी खलबली मच गई थी। ईसाई धर्म-पुस्तकोंमें 
यह वर्णन है, कि ईश्वरने पंचमहाभूतोंको और जंगमवर्गके प्रत्येक प्राणीकी 
जातिको भिन्न भिन्न समयपर पृथक पृथक्‌ और स्वतंत्र निर्माण किया है; और 
उत्क्रांतिवादके पहले इसी मतकों सब ईसाई लोक सत्य मानते थे । अतएव, जब ईसाई 
धर्मका उक्त सिद्धान्त उत्क्रांतिवादसे असत्य ठहराया जाने लगा, तब उत्क्रांति- 
वादियोंपर खूब जोरसे आक्रमण और कटाक्ष होने छंगें। ये कटाक्ष आजकलभी 
न्यूनाधिक होतेही रहते हैं। तथापि, शास्त्रीय सत्यमें अधिक शक्ति होनेके कारण 
सृष्ट्युत्पत्तिके संबंधर्मं सब विद्वानोंको उत्क्रांतिततही आजकल अधिक ग्राह्म 
होने लगा है। इस मतका सारांश यह है - सूर्यमालामें पहले एक सूक्ष्म द्रव्यही भरा 
हुआ था। उसकी मूल गति अथवा उष्णताका परिमाण घटता गया। तब उस 
द्रव्यका अधिकाधिक संकोच होने लगा; और पृथ्वी समवेत सब ग्रह क्रमश: उत्पन्न 
हुए । अंतमें जो शेष अंश बचा, वही सूर्य है। पृथ्वीभी सूयेके सट्रश पहले एक उष्ण 
गोला थी। परंतु ज्यों ज्यों उसकी उष्णता कम होती गई, त्यों त्यों मूलद्रव्योंमेंसे 
कुछ द्रव्य पतले और कुछ घने हो गये । इस प्रकार पृथ्वीके ऊपरकी हवा और पानी 
तथा उसके नीचेका पृथ्वीका जड़ गोला, ये तीन पदार्थ बने; और इसके बाद 
इन तीनोंके मिश्रण अथवा संयोगसे सब सजीव तथा निर्जीव सृष्टि उत्पन्न हुई 
है। डाविन प्रभृति पंडितोंने तो यह प्रतिपादन किया है, कि इसी तरह मनष्यभी 
छोटे कीड़ेसे बढ़ते बढ़ते अपनी वर्तमान अवस्थामें आ पहुँचा है। परंतु अबतक 
आधिभौतिकवादियोंमें और अध्यात्मवादियोंमें इस बातपर बहुत मतभेद है, कि 
सारी सृष्टिके मूलमें आत्मा जैसे किसी भिन्न और स्वतंत्र तत्त्वको मानना चाहिये 
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या नहीं। हेकेलके सदृश कुछ पंडित यह मानकर, कि जड़ पदार्थोसिही बढ्ते बढ़ते 
आत्मा और चैतन्यकी उत्पत्ति हुई, जड़ाद्वेतका प्रतियादन करते हैं, और इसके 
विरुद्ध कांटसरीखे अध्यात्मज्ञानियोंका यह कथन है, कि हमें सृष्टिका जो ज्ञान 
होता है, वह हमारे आत्माके एकीकरण - व्यापारका फल है, इसलिये आत्माको 
एक स्वतंत्र तत्व माननाही पड़ता है। क्योंकि यह कहना - कि जो आत्मा बाह्य- 
सृष्टिका ज्ञाता है, वह उसी गोचर सृप्टिका एक भाग है अथवा उस सृष्टिहीसे 
वह उत्पन्न हुआ है- तकंदृष्टिसे ठीक वेसेही असमंजस या भ्रामक प्रतीत होगा, 
ऊँस यह उक्ति कि हम स्वयं अपनेही कंधेपर बैठ सकते हैं। यही कारण है, कि 
सांख्यशास्त्रमें प्रकृति और पुरुष, ये दो स्वतंत्र तत्त्व माने गये हैं । सारांश यह है, कि 
आधिभोौोतिक सृष्टिज्ञान चाहे जितनी उन्नति करे; तथापि अबतक पश्चिमी देशोंमें 
बहुतेरे बड़े बड़े पंडित यही प्रतियादन, किया करने हैं, कि सृष्टिके मूल तत्त्वके 
स्वरूपका विवेचन हमेशा भिन्न पद्धतिसे किया जाना चाहिये। परंतु, यदि केवल 
इतनाही विचार किया जाय, कि एक जड़ प्रकृतिसे आगे सब व्यक्त पदार्थ किस 
क्रमसे बने हैं, तो पाठकोंको मालूम हो जायगा, कि पश्चिमी उत्क्रांतिमतमें और 
सांख्यशास्द्वमें वणित प्रकृतिके कार्यसंबंधी तत्त्वोंमें कोई विशेष अंतर नहीं है। 
क्योंकि इस मुख्य सिद्धान्तसे दोनों सहमत हैं, कि अव्यक्त, सूक्ष्म और एक मूल रूप 
प्रकृतिहीसे क्रमश: ( सूक्ष्म और स्थूछ ) विविध रूप व्यक्त सृष्टि निर्मित हुई है। 
परंतु अब आधिभौतिक शास्त्रोंके ज्ञानकी खूब वृद्धि हो जानेके कारण, सांख्य- 
वादियोंके “ सत्त्व, रज, तम इन तीन गुणोंके बदले, आधुनिक सृष्टिशास्त्नज्ञोंने गति, 
उष्णता और आकंणशक्ति को प्रधानगुण मान रखा है। यह बात सच है, कि 
४ सत्त्व, रज, तम “ गुणोंकी न्‍्यूनाधिकताके परिमाणोंकी अपेक्षा, उष्णता अथवा 
आकर्षणशक्तिकी न्‍्यूनाधिकताकी बात आधिभौतिकशास्त्रकी दृष्टिसे सरलतापूर्वक 
समझमें आ जाती है। तथापि गुणोंके विकास अथवा गुणोत्कर्षका जो यह तत्त्व 
है, कि “गुणा गुणेषु वतेन्ते ” ( गीता ३. २८ ), वह दोनों ओर समानही है। 
सांख्यशास्त्ज्ञोंका कथन है, कि जिस तरह मोड़दार पंखेको धीरे धीरे खोलते हैं 
उसी तरह सत्त्व, रज, तमकी साम्यावस्थामें रहनेवाली प्रकृतिकी तह जब धीरे 
धीरे खुलने लगती है, तब सब व्यक्त सृष्टि निभित होती है - और इस कथनमें और 
उत्कांतिवादमें वस्तुत: दुछ भेद नहीं है। तथापि, यह भेद तात्तविक धर्भदप्टिसे 
ध्यानमें रखनेयोग्य है, कि ईसाई धर्मके समान गुणोत्कषंतत्त्वका अनादर न करते 
हुए, गीतामें और अंशत: उपनिषद्‌ आदि वैदिक ग्रंथोंमेंभी, अद्वैत वेदान्तके साथही 
साथ बिना किसी विरोधके गुणोत्कषंवाद स्वीकार किया गया है। 

अब देखना चाहिये कि प्रकृतिके विकासक्रमके विषयमें सांख्यशास्त॒कारोंका 
क्या कथन है। इस क्रमहीकों गुणोत्कष अथवा गुणपरिणामवाद कहते हैं। यह 
बतलानेकी आवश्यकता नहीं, कि कोई काम आरंभ करनेके पहले मनृष्य उसे अपनी 
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बुद्धिसि निश्चित कर लेता है, अथवा पहले वह काम करनेकी बुद्धि या इच्छा उसमें 
उत्पन्न हुआ करती है। उपनिषदोंमेंभी इस प्रकारका वर्णन है, कि आरंभमें मूल 
परमात्माकों यह बुद्धि या इच्छा हुई, कि हमें अनेक होना चाहिये - “ बहु स्यां 
प्रजायेय  - और इसके बाद सुष्टि उत्पन्न हुई ( छां. ६.२.३; ते. २.६ ) | इसी 
न्यायके अनुसार अव्यक्त प्रकृतिभी अपनी साम्यावस्थाका भंग करके व्यक्त सृष्टिके 
निर्माण करनेका निश्चय पहले करलिया करती है। निश्चय - अर्थात्‌ व्यवसाय - करना 
बुद्धिका लक्षण है। अतएव, सांख्योंने यह निश्चित किया है, प्रकृतिमें “ व्यवसाया- 
त्मिक बुद्धि का गुण पहले उत्पन्न हुआ करता है। सारांश यह है, कि जिस प्रकार 
मनुष्यको पहले कुछ काम करनेकी इच्छा या बुद्धि हुआ करती है, उसी प्रकार 
प्रकृतिकोभी अपना विस्तार करने या पसारा पसारनेकी बुद्धि पहले हुआ करती 
है। परंतु इन दोनोंमें बड़ा भारी अंतर यह है, कि मनुष्यप्राणी सचेतन होनेके कारण 
- अर्थात्‌ उसमें प्रकृतिकी बुद्धिकि साथ सचेतन पुरुषका ( आत्माका ) संयोग होनेके 
कारण - वह स्वयं अपनी व्यवसायात्मिका बुद्धिको जान सकता है; और प्रकृति 
स्वयं अचेतन या जड़ है; इसलिये उसको अपनी बुद्धिका कुछ ज्ञान नहीं रहता। 
यह अंतर पुरुषके संयोगसे प्रकृतिमें उत्पन्न होनेवाले चैतन्यके कारण हुआ करता है; 
यह केवल जड़ या अचेतन प्रकृतिका गुण नहीं है। अर्वाचीन आधिभौतिक सुष्टि- 
शास्वज्ञभी अब कहने लगे हैं, कि इस बातको विना माने कि मानवी इच्छाकी बराबरी 
करनेवाली कितु अस्वयंवेद्य शक्ति जड़ पदार्थो्मेंभी रहती है, गुरुत्वाकर्षण अथवा 
रसायन-क्रियाका और लोहचुंबकका आकर्षण तथा अपसारण प्रभूति केवल जड़ सुष्टि- 
मेंही दृग्गोचर होनेवाले गुणोंका मूल कारण ठीक ठीक बतलाया नहीं जा सकता ।* 
आधुनिक सृष्टिशास्त्रज्ञोंके उक्त मतपर ध्यान देनेसे सांख्योंका यह सिद्धान्त आश्चर्य- 
कारक नहीं प्रतीत होता, कि प्रकृतिमें पहले बुद्धि-गुणका प्रादुर्भाव होता है। प्रकृतिमें 
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प्रथम उत्पन्न होनेवाले इन गुणोंको यदि आप चाहें, तो अचेतन अथवा अस्वयंवेद्य 
अर्थात्‌ अपने आपको ज्ञात न होनेवाली बुद्धि कह सकते हैं। परंतु, उसे चाहे जो 
कहें; इसमें संदेह नहीं, कि मनुष्यको होनेवाली बुद्धि और प्रकृतिको होनेवाली बुद्धि 
दोनों मूलमें एकही श्रेणीकी हैं; और इसी कारण दोनों स्थानोंपर उनकी व्याख्याएँभी 
एकही-सी की गई हैं। उस बुद्धिकेही “ महत्‌, ज्ञान, मति, आसुरी, प्रजा, ख्याति ” 
आदि अन्य नाम हैं। मालूम होता है, कि इसमेंसे महत्‌' (पुल्लिग: कर्ताका एकवचन 
महानबड़ा ) नाम इस गूणकी श्रेष्ठताके कारण दिया गया होगा; अथवा इसलिये 
दिया गया होगा, कि अब प्रकृति बढ़ने रूगती है। प्रकृतिमें पहले उत्पन्न होनेवाला 
महान्‌ अथवा बुद्धि-गृुण सत्त्व-रज-तम के मिश्रणहीका परिणाम है। इसलिये 
प्रकृतिकी यह बुद्धि यद्यपि देखनेमें एकही प्रतीत होती हो, तथापि यह आगे कई 
प्रकारकी हो सकती है। क्‍योंकि ये गुण - सत्त्व, रज और तम - प्रथम दृष्टिसे यद्यपि 
तीन हैं, तथापि विचार-दृष्टिसे प्रकट हो जाता है, कि इनके मिश्रणमें प्रत्येक गुणका 
परिमाण अनंत रीतिसे भिन्न भिन्न हुआ करता है, और इसी लिये इन तीनोंमेंसे 
प्रत्येक गुणके अनंत भिन्न परिमाणसे उत्पन्न होनेवाली बुद्धिके प्रकारभी त्रिघात अनंत 
हो सकते हैं । अव्यक्त प्रकृतिसे निमित होनेवाली यह बुद्धिभी प्रकतिकेही सदुश सूक्ष्म 
होती है। परंतु पिछले प्रकरणमें व्यक्त” और अव्यक्त' तथा सूक्ष्म और स्थूल'का 
जो अर्थ बतलाया गया है, उसके अनुसार यह बुद्धि प्रकृतिके समान सूक्ष्म होनेपरभी 
उसके समान अव्यक्त नहीं है - मनुष्यको इसका ज्ञान हो सकता है। अतएव, 
अब यह सिद्ध हो चुका, कि-इस बुद्धिका समावेश व्यक्तमें ( अर्थात्‌ मनुष्यको गोचर 
होनेवाले पदथोंमें ) होता है; और सांख्यशास्त्रमें न केवल बुद्धि कितु बुद्धिके आगे 
प्रकृतिके बादके सब विकारभी व्यक्तही माने जाते हैं। एक मूल प्रकृतिके सिवा 
कोईभी अन्य तत्त्व अव्यक्त नहीं है। 

इस प्रकार, यद्यपि अव्यक्त प्रकृतिमें व्यक्त व्यवसायात्मिका - बुद्धि उत्पन्न हो 
जाती है, तथापि प्रकृति अबतक एकही बनी रहती है। इस एकरूपताका भंग 
होना और अनेकरूपता या विविधत्वका उत्पन्न होनाही पृथकत्व कहलाता है। 
उदाहरणाथथ, पारेका जमीनपर गिरना और उसकी अलग अरूग छोटी छोटी 
गोलियाँ बन जाना। बुद्धिके बाद जब तक यह पृथकत्व या विविधरूपता उत्पन्न 
न हो, तब तक एकही प्रकृतिके अनेक पदार्थ हो जाना संभव नहीं। बुद्धिसे 
बादमें उत्पन्न होनेवाली पृथकताके गुणकोही अहंकार' कहते हैं । क्योंकि पृथकता, 
मैं-तू” शब्दोंसेही, प्रथम व्यक्त की जाती है; और मैं-तूका अर्थही अहंकार, 
अथवा अहं-अहं (मैं-में ) करना है। प्रकृतिमें उत्पन्न होनेवाले अहंकारके इस 
गृणको यदि आप चाहें, तो अस्वयंवेद्य अर्थात्‌ अपने आपको ज्ञात न होनेवाला 
अहंकार कह सकते हैं। परंतु स्मरण रहे, कि मनुष्यमें प्रकट होनेवाला अहंकार, 
और वह अहंकार कि जिसके कारण पेड़, पत्थर, पानी अथवा भिन्न भिन्न मूल 
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परमाणु एकरूप प्रकृतिसे उत्पन्न होते हैं, ये दोनों एकही जातिके हैं। भेद केवल 
इतनाही है, कि पत्थरमें चेतन्य न होनेके कारण उसे अहंका ज्ञान नहीं होता, 
और मूंह न होनेके कारण मैं-तू” कहकर स्वाभिमानपूर्वक अपनी किसीपर वह 
प्रकट नहीं कर सकता । सारांश यह है, कि दूसरोंसे पृथक्‌ रहनेका - अर्थात्‌ अभिमान 
या अहंकारका - तत्व सब जगह समानही है। इस अहंकारहीकों तैजस, अभि- 
मान, भूतादि और धातुभी कहते हैं। अहंकार बुद्धिहीका एक भाग है। इसलिये 
पहले जबतक बुद्धि न होगी, तबतक अहंकार उत्पन्न होडी नहीं सकता। अतएव 
सांख्योंने यह निश्चित किया है, कि 'अहंकार' यह दूसरा - अर्थात्‌ बुद्धिके बादका - 
गण है। अब यह वतलानेकी आवश्यकता नहीं, कि सात्त्विक, राजस और तामस 
भेंदोंसे वुद्धिकि समान अहंकारकेभी अनंत प्रकार हो जाते हैं। इसी तरह उनके 
बादके गुणोंकेभी प्रत्येकके त्रिधात अनंत भेद हैं। अथवा यह कहिये, कि व्यक्त 
सुष्टिमें प्रत्येक वस्तुके इसी प्रकार अनंत, सात्त्विक, राजस और तामस भेद हुआ 
करते हैं; और इसी सिद्धान्तको लक्ष्य करके गीतामें गुणत्रय-विभाग और श्रद्धात्रय- 
विभाग बतलाते गये है (गीता त्र. १४ और १७ ) । 

व्यवसायात्मिका बुद्धि और अहंकार, ये दोनों व्यक्त गुण जब मूल साम्या- 
वस्थाकी प्रकृतिमें उत्पन्न हो जाते हैं, तब प्रकतिकी एकरूपता भंग हो जाती है और 
उससे अनेक पदार्थ बनने छगते हैं । तथापि उसकी सूक्ष्मता अबतक कायम रहती है। 
अर्थात्‌ यह कहना अयुक्त न होगा, कि अब नैयायिकोंके सूक्ष्म परमाणुओंका आरंभ 
होता है। क्योंकि अहंकार उत्पन्न होनेके पहले प्रकृति अखंडित और निरवयव थी । 
बस्तुत: देखनेसे तो प्रतीत होता है, कि निरी बुद्धि और निरा अहंकार केवल गण हैं ! 
अतएव, उपयुक्त सिद्धान्तोंसे यह मतलूब नही लेना चाहिये, कि वे ( बुद्धि और अहं 
कार ) प्रक्षतिके द्रव्यसे पृथक्‌ रहते हैं । वास्तवमें बात यह है, कि जब मूल एक और 
अवयवरहितही प्रकृतिमें इन गृणरूपोंका प्रादुर्भाव हो जाता है, तब उसीको विविध- 
रूप और अवयवसहित द्र॒व्यात्मक व्ण्कत रूप प्राप्त हो जाता है। इस प्रकार जब 
अहंकारसे मूलप्रकृतिमें भिन्न भिन्न पदार्थ बननेकी शक्ति आ जाती है, तत्र आगे उसकी 
बृद्धिकी दो शाखाएं हो जाती हैं। एक - पेड़, मनुष्य आदि सेंद्रिय प्राणियोंकी सृष्टि 
और दूसरी, निरिद्रिय पदार्थोंकी सृष्टि| यहाँ इंद्रिय शब्दसे केवल “ इंदियवान्‌ 
प्राणियोंकी इंद्रियोंकी शक्ति ' इतनाही अर्थ लेना चाहिये । इसका कारण यह है, 
सेंद्रिय श्राणियोकी जड देहका समावेश जड़ यानी निरिद्रिय सृष्टिमें होता है; और 
इन प्राणियोंकी आत्मा पुरुष नामक अन्य वर्गमें शामिल किया जाता है। इसीलिये 
सांख्यशास्त्रमें सेंद्रिय सुष्टिका विचार करते समय, देह और आत्माकों छोड़ केवल 
इंद्रियोंकाही विचार किया गया है। इस जगतमें सेंद्रिय अथवा निरिद्रिय पदार्थोके 
अतिरिक्त किसी तीसरे पदार्थका होना संभव नहीं। इसलिये कहनेकी आवश्य- 
कता नहीं, कि अहंकारसे दोसे अधिक शाखाएँ निकलही नहीं सकती । इनमें 
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निरिद्रिय पदार्थोंकी अपेक्षा इंद्रियशक्ति श्रेष्ठ है। इसलिये इंद्रिय सृष्टिको सात्तिक 
( अर्थात्‌ सत्त्वगुणके उत्कर्षसे होनेवाली ) कहते हैं; और निरिद्रिय सुष्टिको 
तामस ( अर्थात्‌ तमोगृणके उत्कर्षसे होनेवाली ) कहते हैं। सारांश यह है, कि जब 
अहंकार अपनी शक्तिसे भिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्न करने लूगता है, तब उसीमें 
एक बार सत्त्वगुणका उत्कर्ष होकर एक ओर पाँच ज्ञानेंद्रियाँ, पाँच कमेंद्रियाँ और 
मन मिलकर इंद्विय सृष्टिकी मूलभूत ग्यारह इंद्वियाँ उत्पन्न होती हैं; और दूसरी 
ओर, तमोगृणका उत्कर्ष होकर उससे निरिद्रिय सृष्टिके मूलभूत पाँच तन्मात्नद्रव्य 
उत्पन्न होते हैं। परंतु प्रकृतिकी सृक्मता अबतक कायम रही है; इसलिये अहंकारसे 
उन्पन्न होनेवाले ये सोलह तत्त्वभी सूक्ष्मही रहते हैं।* 


शब्द, स्पश, रूप, रस और गंधकी तन्मात्राएँ- अर्थात्‌ बिना मिश्रण हुए प्रत्येक 
गुणके भिन्न भिन्न अति सूक्ष्म मूल स्वरूप - निरिद्रिय - सृष्टिके मूलतत्त्व हैं; और 
मनसहित ग्यारह इंद्रियाँ-सुष्टिकी बीज हैं। इस विषयकी सांख्यशास्त्रकी उपपत्ति 
विचार करनेयोग्य है, कि निर्रिद्रिय सृष्टिके मूल तत्त्व ( तन्मात्र ) पाँचही क्‍यों 
और सेंद्रिय सृष्टिके मूल तत्त्व ग्यारहही क्‍यों माने जाते हैं। अर्वाचीन सृुष्टिशास्त्नश्ञोंने 
सृष्टिके पदार्थोके तीन भेद -घन, द्रव और वायुरूपी - किये हैं; परंतु सांख्य- 
शास्त्रकारोंका पदार्थोंका वर्गीकरण इससे भिन्न है। उनका कथन है कि मनुष्यको 
सृष्टिके सब पदार्थोंका ज्ञान: केवल पाँच ज्ञानेंद्रियोंसे हुआ करता है; और इन 
ज्ञानेंद्रियोंकी रचना कुछ ऐसी विलक्षण है, कि एक इंद्रियको सिर्फ़ एकही गुणका 
ज्ञान हुआ करता है। आँखोंसे सुगंध नहीं मालूम होती और न कानसे दीखता है; 
त्वचासे मीठा-कड॒वा नहीं समझ पड़ता और न जिव्हासे शब्दज्ञान होता है; नाकसे 
सफ़ेद और काले रंगका भेदभी नहीं मालूम होता । जब इस प्रकार पाँच ज्ञानेंद्रियाँ 
और उनके पाँच विषय - शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गंध - निश्चित हैं; तब यह 
प्रकट है, कि सृष्टिके सब गृणभी पाँचसे अधिक नहीं माने जा सकते । क्योंकि यदि 
हम कल्पनासे यह मानभी लें कि गुण पाँचसे अधिक हैं; तो कहना नहीं होगा, कि 
उनको जाननेके लिये हमारे पास कोई साधन या उपाय नहीं है। इन पाँच गुणोंमेंसे 
प्रत्येकके अनेक भेद हो सकते हैं । उदाहरणार्थे, यद्यपि शब्द' - एकही गुण है, तथापि 
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उसके छोटा, बड़ा, कर्कंश, भद्दा, फटा हुआ, कोमल अथवा गायनशास्त्रके अनुसार 
निषाद, गांधार, षएड़ुज आदि; और व्याकरणशास्त्रके अनुसार कण्ठ, तालव्य, और 
औष्ठय आदि अनेक भेद हुआ करते हैं। इसी तरह यद्यपि रूप एकही गूण है, तथापि 
उसकेभी अनेक भेद हुआ करते हैं; जैसे सफ़ेद, काला, नीला, पीला, हरा, लाल, आदि । 
इसी तरह यद्यपि 'रस' या रुचि' एकही गृण है, तथापि उसके खट्टा, मीठा, तीखा, 
कडुवा, खारा आदि अनेक भेद हो जाते हैं। और, मिठास यद्यपि एक विशिष्ट रुचि 
है, तथापि हम देखते हैं, कि गन्नेकी मिठास, दूधकी मिठास, गृड़की मिठास और 
शक्‍्करकी मिठास भिन्न भिन्न होती है; तथा इस प्रकार उस एकही मिठास के अनेक 
भेद हो जाते हैं। यदि भिन्न भिन्न गुणोंके भिन्न भिन्न मिश्रणोंपर विचार किया जाय, 
तो यह ग्रुणव॑चित्र्य अनंत प्रकारसे अनंत हो सकता है। परंतु चाहे जो हो; पदार्थोके 
मूल गुण पाँचसे कभी अधिक हो नहीं सकते। क्योंकि इंद्रियाँ केवल पाँच हैं, और प्रत्ये- 
कको एकही एक गृणका बोध हुआ करता है। इसलिये सांख्योंने यह निश्चित किया 
है, कि यद्यपि केवल शब्दगणके अथवा केवल स्परशंगूणके पृथक्‌ पृथक्‌ यानी दूसरे 
गृणोंके मिश्रणरहित पदार्थ हमें दीख न पड़ते हों, तथापि इसमें संदेह नहीं, कि मूल 
प्रकृतिमें निरा शब्द, निरा स्पर्श, निरा रूप, निरा रस और निरा गंध है - उस प्रकार 
शब्दतन्मात्र, स्पर्शतन्मात्न, रूपतन्मात्र, रसतन्मात्र और मंधतन्मात्रही हैं- अर्थात्‌ 
मूल प्रकृतिके येही पाँच भिन्न भिन्न सूक्ष्म तन्‍्मात्नविकार अथवा द्रव्य नि:संदेह हैं। 
आगे इस बातका विचार किया गया है, कि पंचतन्मात्राओं अथवा उनसे उत्पन्न 
होनेवाले पंचमहाभूतोंके संबंधर्में उपनिषत्कारोंका कथन क्या है। 

निरिद्रिय सृष्टिका इस प्रकार विचार करके यह निश्चित किया गया है, कि 
उसमें पाँचही मूलतत्त्व हैँ। और जब हम सेंद्रिय सृष्टिपर दृष्टि डालते हैं, तबभी 
यही प्रतीत होता है, कि पाँच, ज्ञानेंद्रियाँ, पांच कमेंद्रियाँ और मन, इन ग्यारह इंद्वि- 
योंकी अपेक्षा अधिक इंद्रियाँ किसीकेभी नहीं हैं। स्थूल देहमें हाथ और पैर आदि 
इंद्रियाँ यद्यपि स्थूल प्रतीत होती हैं, तथापि इनमेंसे प्रत्येककी जड़में किसी मूल सूक्ष्म 
तत्त्वका अस्तित्व माने बिना इंद्रियोंकी भिन्नताका यथोचित कारण मालूम नहीं होता। 
पाश्चिमात्य आधिभौतिक उत्कांतिवादियोंमें इसपर बहुत विवाद हुआ है। अर्वाचीन 
सृष्टि-शास्त्रज कहते हैं, कि मूलके अत्यंत छोटे और गोलाकार जंतुओंमें सिर्फ़ 
त्वचाही एक इंद्रिय होती है; और इस त्वचासे अन्य इंद्रियाँ क्रमशः उत्पन्न हुई है। 
उदाहरणाथर्थे, मूल जंतुकी त्वचासे प्रकाशका संयोग होनेपर आँख उत्पन्न हुई, इत्यादि । 
आधिभौतिक-वादियोंका यह तत्त्व - कि प्रकाश आदिके संयोगसे स्थूल-इंद्रियोंका 
प्रादुर्भाव होता है - सांख्योंकोभी ग्राह्म है। महाभारत ( महा. शां. २१३. १६ ) में, 
सांख्यप्रक्रियाके अनुसार इंद्वियोंके प्रादुर्भावका वर्णन इस प्रकार पाया जाता है :- 

शब्दरागात्‌ श्रोत्रमस्य जायते भावितात्मन:। 
रूपरागात्‌ तथा चक्ष्‌ः घाणं गंधजिधक्षया ॥ 
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अर्थात्‌ / प्राणियोंक आत्माको जब सुननेकी भावना हुई, तब कान उत्पन्न हुआ; 
रूप पहचाननेकी इच्छासे आँख ; सूंघनेकी इच्छासे नाक उत्पन्न हुई । ” परंतु सांख्योंका 
यह कथन है, कि यद्यपि त्वचाका प्रादुर्भाव पहले होता हो, तथापि मूल प्रकृतिमेंही 
यदि भिन्न भिन्न इंद्रियोंके उत्पन्न होनेकी शक्तिका न हो, तो सजीव सृष्टिके अत्यंत 
छोटे कीड़ोंकी त्वचापर सूर्यप्रकाशका चाहे जितना आघात या संयोग होता रहे, तोभी 
उन्हें आँखें - और वेभी शरीरके एक विशिष्ट भागहीमें - कैसे प्राप्त हो सकती है ? 
डाविनका सिद्धान्त सिर्फ़ यह आशय प्रकट करता है, कि दो प्राणियों - एक चक्ष॒ुवाला 
और दूसरा चक्षुरहितके - निर्मित होनेपर, इस जड़ सृष्टिके कलहमें चक्ष॒वाला 
अधिक समयतक टिक सकता है; और दूसरा शीघ्रही नष्ट हो जाता है। परंतु 
पश्चिमी आधिभौतिक सृष्टिशास्त्तजज्ञ इस बातका मूल कारण नहीं बतला सकते, कि 
नेत्र आदि भिन्न भिन्न इंद्रियोंकी उत्पत्ति पहले हुईही क्‍यों । सांख्योंका मत यह है, कि 
ये सब इंद्रियाँ किसी एकही मूल इंद्रियसे क्रमशः उत्पन्न नहीं हुई, कितु जब अहंकारके 
कारण प्रकृतिमें विविधरूपता उत्पन्न होने लगती है, तब पहले उस अहंकारसे पाँच 
सूक्ष्म कमेंद्रियाँ, पाँच सूक्ष्म ज्ञानेंद्रियाँ और मन, इन सबको मिलाकर ग्यारह भिन्न 
भिन्न गुण ( शक्ति ) सबके सब एकसाथ ( युगपत्‌ ) स्वतंत्र होकर मूलप्रकृतिमेंही 
उत्पन्न होते हैं; और फ़िर इसके बाद स्थूल सेंद्रिय सृष्टि उत्पन्न हुआ करती है। इन 
ग्यारह इंद्रियोंमेंसे मतके बारेमें पहलेही छठे प्रकरणमें बतला दिया गया है, कि वह 
ज्ञानेंद्रियोंके साथ संकल्पविकल्पात्मक होता है; अर्थात्‌ ज्ञानेंद्रियोंसे ग्रहण किये गये 
संस्कारोंकी व्यवस्था करके वह उन्हें बुद्धिके सामने निर्णयार्थ उपस्थित करता है; 
और कमें द्वियोंके साथ वह व्याकरणात्मक होता है; अर्थात्‌ उसे बुद्धिके निर्णयको 
क्मेंद्रियोंके द्वरा अमलमें लाना पड़ता है। इस प्रकार वह उभयविध, अर्थात्‌ 
इंद्रियभेदके अनुसार भिन्न भिन्न प्रकारके काम करनेवाला होता है। उपनिषदोंमें 
इंद्रियोंकोही 'प्राण' कहा है; और सांख्योंके मतानुसार उपनिषत्कारोंकाभी यही मत 
है, कि ये प्राण पंचमहाभूतात्मक नहीं हैं; कितु परमात्मासे पृथक उत्पन्न हुए हैं ( मुंड. 
२. १. ३ ) इन प्राणोंकी - अर्थात्‌ इंद्रियोंकी - संख्या उपनिषदोंमें कहीं दस, ग्यारह, 
बारह और कहीं तेरह बतलाई गई है। परंतु वेदान्तसूत्रोंके आधारसे श्रीशंकराचार्यने 
निश्चित किया है, कि उपनिषदोंके सब वाक्योंकी एकरूपता करनेपर इंद्वियोंकी 
संख्या ग्यारहही सिद्ध होती है ( वे. सू. शां. २. ४. ५. ६ ) । और गीतामें तो इस 
बातका स्पष्ट उल्लेख किया गया है, कि “ इंद्रियाणि दशक च ' (गीता १३. ५ ) 
- अर्थात्‌ इंद्रियाँ (दस और एक ” अर्थात्‌ ग्यारह हैं। अब इस विषयपर सांख्य 
और वेदान्त दोनोंमें कोई मतभेद नहीं रहा । 

सांख्योंके निश्चित किये हुए मतका सारांश यह है- सात्त्विक अहंकारसे 
सेंद्रिय सृष्टिकी मूलभूत ग्यारह इंद्रियशक्तियाँ ( गुण ) उत्पन्न होती हैं; और तामस 
अहंकारसे निरिद्रिय सृष्टिके मूलभूत पाँच तन्मात्द्रव्य निर्मित होते हैं। इसके बाद 
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पंचतन्मात्द्रव्योंसे क्रशश' स्थूल पंचमहाभूत ( जिन्हें विशेषभी कहते हैं) और 
स्थूछ निरिद्रिय पदार्थ बनने लगते हैं; तथा, यथासंभव इन पदार्थोंका संयोग 
ग्यारह सूक्ष्म इद्रियोंके साथ हो जानेपर सेंद्रिय सृष्टि बन जाती है । 

सांख्यमतानुसार प्रकृतिसे प्रादुर्भूत होनेवाले तत्त्वोंका क्रम, जिसका वर्णन 
अबतक किया गया है, निम्न लिखित वंशवक्षसे अधिक स्पष्ट हो जायगा :- 


ब्रह्मांडका वेशवृक्ष 
पुरुष --+ (दोनों स्वयंभू और अनादि) +-- प्रकृति (अव्यक्त और सृक्ष्म) 
(निर्गुण; पर्यायशब्द :-ज्ञ द्रष्टा, इ. ) । (सत्त्व-रज-तमोगुणी; पर्यायशब्द:-प्रधान, 
अव्यक्त, माया, प्रसव-धर्मिणी आदि) 


|| मा 
महान्‌ अथवा बुद्धि (व्यक्त और सूक्ष्म ) | £ 
(पर्यायशब्द :- आसुरी, मति, ज्ञान ख्याति इ.) 


गम 


। 
अहंकार (व्यक्त और सुक्ष्म) 
(पर्यायशब्द :- अभिमान, तैजस आदि ) 





न 
| । 
(सात्त्विक सृष्टि अर्थात्‌ व्यक्त और सूक्ष्म इंद्रियाँ ) (तामस अर्थात्‌ निरिद्रिय सृष्टि ः 
; | £ 


पाँच बुढ्िन्दियां, पाँच करमेंन्द्रियां, मन, पंचतन्मात्राएँ ह (सूक्ष्म) 
विशेष या पंचमहाभूत (स्थल ) 
स्थूल पंचमहाभूत और पुरुषको मिलाकर कुल तत्त्वोंकी संख्या पचीस है। इनमेंसे 
महान्‌ अथवा बुद्धिके बादके तेईस गुण मूलप्रक्ृतिके विकार हैं। कितु उनमेंभी यह भेद 
है, कि सुक्ष्मतन्मात्नाएं और पाँच स्थूल महाभूत द्रव्यात्मक विकार हैं, और बुद्धि, 
अहंकार तथा इंद्रियाँ केवल शक्तियाँ या गुण हैं। ये तेईस तत्त्व व्यक्त हैं तो मूल 
प्रकृति अव्यक्त है। सांख्योंने इन तेईस तत्त्वोंमेसे आकाशतत्त्वहीमें दिकू और काल- 
कोभी संमिलित कर दिया है। वे प्राणको भिन्न तत्त्व नहीं मानते; कितु जब जब 
इंद्रियोंके व्यापार आरंभ होने रूगते हैं, तब उसीको वे प्राण कहते हैं (सां. का. २९)। 
परंतु वेदांतियोंकी यह मत मान्य नहीं है। उन्होंने प्राणको स्वतंत्र तत्त्व माना है 
( वे. सू. २. ४. ९ ) | यह पहलेही बतलाया जा चुका है, कि वेदान्ती लोग प्रकृति 
पुरुषको स्वयंभू और स्वतंत्र नहीं मानते, जैसे कि सांख्यमतानुयायी मानते हैं; किंतु 
और उनका कथन है, कि ये दोनों ( प्रकृति और पुरुष ) एकही परमेश्वरकी दो 
विभूतियाँ हैं। सांख्य और वेदान्तके उक्त भेदोंको छोड़कर शेष सुष्ट्युत्पत्ति क्रम 
दोनों पक्षोंको ग्राह्म है। उदाहरणार्थ, महाभारतकी अनुगीतामें ब्रह्म॒क्ष" अथबा 
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ब्रह्मवन का जो दो बार वर्णन किया गया है ( मभा. अश्व. ३५. २०-२३ और 
४७ १२-१५ ) वह सांख्यतत्त्वोंके अनुसारही है :- 

अव्यक्तबोजप्रभवो ब॒द्धिस्कन्धमयो महान्‌ । 

महाहूंकारविटप: इंद्रियान्तरकोटर: ।॥ 

महाभूतविशाखश्च विशेषप्रतिशाखवान्‌ । 

सदापर्ण: सदापुष्पः शुभाशुभफलोदय: । 

आजीव्यः सर्वभृतानां ब्रह्म॒क्ष: सनातन: । 

एवं छित्त्वा च॒ भित्त्वा च तत्त्वज्ञानासिना बंध: ।। 

हित्त्वा संगसयान पाशान्‌ मृत्युजन्मजरोदयान्‌ । 

निर्ममो निरहंकारो मुच्चते नात्र संशय: ॥। 


अर्थात्‌ “ अव्यक्त (प्रकृति) जिसका बीज है, बुद्धि (महान) जिसका तना या पिड़ 
है, अहंकार जिसका प्रधान पल्‍लव है, मन और दस इंद्रियाँ जिसकी अंतगगत खोख- 
लियाँ या खोड़दे हैं, ( सूक्ष्म ) महाभूत ( पंचतन्मात्राएँ ) जिसकी बड़ी बड़ी शाखाएँ 
हैं, और विशेष अर्थात्‌ स्थूल महाभूत जिसकी छोटी छोटी टहनियाँ हैं, इसी प्रकार 
सदा पत्र, पुष्प और शुभाशुभ फल धारण करनेवाला, समस्त प्राणिमात्रके लिये 
» आधारभूत, यह सनातन बृहद्‌ ब्रह्मवृक्ष है। ज्ञानी पुरुषको चाहिये कि वह इसे 
ज्ञानरूपी तलवारसे काट कर टूक टूक कर डाले; जन्म, जरा और मृत्यु उत्पन्न 
करनेवाले संगमय पाशोंको नष्ट करे और ममत्वबुद्धि तथा अहंकारका त्याग कर 
दे; तब वह निःसंशय मुक्त होता है। “ संक्षेपमें, यही ब्रह्मबृक्ष प्रकृति अथवा 
मायाका खेल' जाला या पसार' है। अत्यंत प्राचीन कालहीसे - ऋग्वेदकालहीसे - 
इसे वृक्ष कहनेकी रीति पड़ गई है; और उपनिषदोंमेंभी इसको सनातन अश्वत्यथ- 
वृक्ष ' कहा है (कठ. ६. १ ) । परंतु वेदोंमें इसका सिर्फ़ यही वर्णन किया गया है, 
कि इस वृक्षका मूल ( परब्रह्म ) ऊपर है; और शाखाएँ ( दृश्य-सूष्टिका फैछाद ) 
नीचे हैं। इस वैदिक वर्णनको और सांख्योंके तत्त्वोंको मिलाकर गीतामें अश्वत्थ 
वृक्षका वर्णन किया गया है। इसका स्पष्टीकरण हमने गीताके (गीता १५. १-२) 
इलोकोंकी अपनी टीक्रामें कर दिया है। 

ऊपर ( वृक्षरूपसे ) बतलाये गये पच्रीस तत्त्वोंका बर्गीकरण सांख्य और 
वेदान्ती भिन्न भिन्न रीतिसे किया करते हैं। अतएवं यहाँपर उस वर्गीकरणके विषयमें 
कुछ लिखना चाहिये । सांख्योंका यह कथन है, कि इन पचीस तत्त्वोंके चार वर्ग होते 
हैं -अर्थात्‌ मूल प्रकृति प्रकृति-विकृति, विक्ृति और न-प्रकृति न-विकृति (१) प्रक्ृति- 
तत्त्व किसी दूसरेसे उत्पन्न नहीं हुआ है; अतएव उसे “ मूल प्रकृति ' कहते हैं। मूल 
प्रकृतिसे आगे बढ़नेपर जब हम दूसरी सीढ़ीपर आते हैं, तब 'महान्‌” तत्वका पता 
लगता है। यह महान्‌ तत्त्व प्रकृतिसे उत्पन्न हुआ है; इसलिये वह “ प्रकृतिकी विक्ृति 
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या विकार ” है। और इसके बाद महान्‌ तत्त्वसे अहंकार निकला है; अतएव महान्‌' 
अहंकारकी प्रकृति अथवा मूल है। इस प्रकार महान्‌ अथवा बुद्धि एक ओरसे 
अहंकारकी प्रकृति या मूल है और दूसरी ओरसे वह मूलप्रकृतिकी विक्ृति अथवा 
विकार है। इसीलिये सांख्योंने उसे प्रकरति-विक्ृृति” नामक वर्गमें रखा; और इसी 
न्‍्यायके अनुसार अहंकार तथा पंचतन्मात्राओंका समावेशभी प्रकृति-विकृृति' वर्गहीमें 
किया जाता है। जो तत्त्व अथवा गुण स्वयं दूसरेसे उत्पन्न ( विक्ृति ) हो, और आगे 
वही स्वयं अन्य तत्त्वोंका मूलभूत (प्रकृति) हो जावे, उसे प्रकृति-विक्ृति' कहते हैं । 
इस वर्गके ये सात तत्त्व हैं :- महान्‌ अहंकार और पंचतन्मात्राएँ। (३) परंतु पाँच 
ज्ञानेंद्रियाँ, पाँच कर्मेद्रियाँ, मन और स्थूल पंचमहाभूत, इन सोलह तत्त्वोंसे बादमें 
और अन्य तत्त्वोंकी उत्पत्ति नहीं हुई | कितु ये स्वयं दूसरे तत्त्वोंसे प्रादुर्भत हुए हैं । 
अतएव इन सोलह तत्त्वोकी प्रकृति-विकृति न कह कर केवल 'विक्वृति' अथवा 
विकार कहते हैं। (४ ) पुरुष न प्रकृति है; और न विक्ृति | वह स्वतंत्र और 
उदासीन द्रष्टा है। ईश्वरकृष्णने इस प्रकार वर्गीकरण करके फ़िर उसका स्पष्टी- 
करणयों किया है :- 
मूलप्रकृतिरविकृति: मह॒दाद्या: प्रकृतिविकृतय: सप्त । 
घोडशकस्तु विकारो न प्रकृतिर्न विकृतिः पुरुष: ॥। 

अर्थात्‌ “ यह मूलप्रकृति अविकृति है - अर्थात्‌ किसीकाभी विकार नहीं है; मह॒दादि 
सात ( अर्थात्‌ महत्‌, अहंकार और पंचतन्मात्राएँ ) तत्त्व प्रकृति-विकृति हैं; और 
मनसहित ग्यारह इंद्रियाँ तथा स्थूछ पंचमहाभूत मिलकर सोलह तत्त्वोंकोी केवल 
विक्रति अथवा विकार कहते हैं। पुरुष न प्रकृति है न विकृति ” (सां. का. ३) । 
आगे इन्हीं पचीस तत्त्वोंके और तीन भेद किये गये हैँ - अव्यक्त, व्यक्त और ज्ञ। 
इनमेंसे केवल एक मूलप्रकृतिही अव्यक्त है; प्रकृतिसे उत्पन्न हुए तेईस तत्त्व व्यक्त 
हैं, और पुरुष ज्ञ है। ये हुए सांख्योंके वर्गीकरणके भेद । पुराण, स्मृति, महाभारत 
आदि वैदिकमार्गीय ग्रंथोंमें प्राय: इन्हीं पचीस तत्त्वोंका उल्लेख पाया जाता है ( मैत्यु. 
६. १०; मनु. १. १४. १५ ) । परंतु, उपनिषदोंमें वर्णन किया गया है, कि ये सब 
तत्त्व परब्रह्मसे उत्पन्न हुए हैं और वहाँ इनका विशेष विवेचन या वर्गीकरणभी नहीं 
किया गया है। उपनिषदोंके बाद जो ग्रंथ हुए हैं, उनमें इनका वर्कीकरण किया हुआ 
दीख पड़ता है; परंतु वह उपयुक्त सांख्योंके वर्गीक रणसे भिन्न है। कुल तत्त्व पचीस 
हैं। इनमेंसे सोलह तत्त्व तो सांख्यमतके अनुसारभी विकार अर्थात्‌ दूसरे तत्त्वोंसे 
उत्पन्न हुए हूँ । इस कारण उन्हें प्रकृतिमें अथवा मूलभूत पदार्थोके वर्गमें सॉमिलित नहीं 
कर सकते । अब ये नौ तत्त्व शेष रहे - १ पुरुष, २ प्रकृति, ३-९ महत्‌, अहंकार, 
और पाँच तन्मात्राएँ । इनमेंसे पुरुष और प्रकृतिकों छोड़ शेष सात तत्त्वोंको सांख्योंने 
प्रकृति-विक्ृति कहा है । परंतु वेदान्तशास्त्रमें प्रकृतिको स्वतंत्र न मानकर यह सिद्धान्त 
निश्चित किया है, कि पुरुष और प्रकृति दोनों एकही परमेश्वरसे उत्पन्न होते हैं। 
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इस सिद्धान्तको मान लेनेसे, सांख्योंके 'मूल-प्रकृति' और 'प्रकति-विकृति' भेदोंके लिये 
स्थानही नहीं रह जाता । क्योंकि प्रकृतिभी परमेश्वरसे उत्पन्न होनेके कारण मूल 
नहीं कही जा सकती; कितु वह प्रकृति-विकृतिकेही वर्गमें शामिल हो जाती है । अत- 
एव सृष्ट्युत्पत्तिका वर्णन करते समय वेदान्ती कहा करते हैं; कि एक परमेश्वरहीसे 
एक ओर जीव निर्माण हुआ; दूसरी ओर ( महदादि सात प्रकृति-विक्ृतिसहित ) 
अष्टधा अर्थात्‌ आठ प्रकारकी प्रकृति निरमित हुई (मभा. शां. ३०६.२९ और 
३१० .१०) । अर्थात्‌ , वेदान्तियोंके मतसे पचीस तत्त्वोंमेंसे सोलह तत्त्वोंकी छोड़ 
शेष नौ तत्त्वोंके केवल दोही वर्ग किये जाते हैं-एक जीव” और दूसरा” 
* अष्टधा प्रकृति '। भगवद्गीतामें वेदान्तियोंका यह वर्गीकरण स्वीकृत किया गया 
है। परंतु इसमेंभी अंतमें थोड़ासा फ़र्क हो गया है। सांख्यवादी जिसे पुरुष कहते हैँ, 
उसेही गीतामें जीव कहा है; और यह बतलाया है, कि वह (जीव) ईश्वरकी 'परा 
प्रकृति ” अर्थात्‌ श्रेष्ठ स्वरूप है; और सांख्यवादी जिसे मूलप्रकृति कहते हैं, उसेही 
गीतामें परमेश्वरका अपर' अर्थात्‌ कनिष्ठ स्वरूप कहा गया है (गीता ७. ४-५) 
इस प्रकार पहले दो बड़े वर्ग कर लेनेपर उनमेंसे दूसरे वर्गके अर्थात्‌ कनिष्ठ 
स्वरूपके जब औरभी भेद या प्रकार बतलाने पड़ते हैं, तब इस कनिष्ठ स्वरूपके 
अतिरिक्त उससे उपजे हुए शेष तत्त्वों कोभी बतलाना आवश्यक होता है। क्यों कि यह 
कनिष्ठ स्वरूप (अर्थात्‌ सांख्योंकी मूलप्रकृति) स्वयं अपनाही एक प्रकार या भेद हो 
नहीं सकता । उदाहरणार्थ, जब यह बतलाना पड़ता है, कि बापके लड़के कितने हैं; 
तब उन लड़कोंमेंही बापकी गणना नहीं की जा सकती । अतएव परमेश्वरके कनिष्ठ 
स्वरूपके अन्य भेदोंको बतलाते समय कहना पड़ता है, कि वेदान्तियोंकी अष्टघा 
प्रकृतिमेंसे मूलप्रकृतिको छोड़ शेष सात तत्त्वही (अर्थात्‌ महान, अहंकार और 
पंचतन्मात्राएँ ) उस मूलप्रकृतिके भेद या प्रकार हैं। परंतु ऐसा करनेसे कहना 
पड़ेगा, कि परमेश्वरका कनिष्ठ स्वरूप ( अर्थात्‌ मूल प्रकृति ) सात प्रकारका है; 
और ऊपर कह आये हैँ, कि वेदान्ती तो प्रकृति अष्टधा अर्थात्‌ आठ प्रकारकी 
मानते हैं। अब इस स्थानपर यह विरोध दीख पड़ता है, कि जिस प्रकृतिको 
वेदान्ती. अष्टधा या आठ प्रकारकी कहें, उसीको गीता सप्तधा या सात प्रकारकी 
कहे । परंतु गीताकारको अभीष्ट था, कि उक्त विरोध तो दूर हो जावे; और 
* अष्टधा प्रकृति का वर्णन बना रहे | इसीलिये महान्‌, अहंकार और पंचतन्मात्राएँ 
इन सातोंमेंही आठवें मनतत्त्वको संमिलित करके गीतामें वर्णन किया गया है, 
कि परमेश्वरका कनिष्ठ स्वरूप अर्थात्‌ मूल प्रकृति अष्टधा है । (गीता ७.५ ) 
इनमेंसे केवल मनहीमें दस इंद्रियों और पंचतन्मात्राओंमें पंचमहाभूतोंका समावेश 
किया गया है। अब यह प्रतीत हो जायगा, कि गीतामें किया गया वर्गीकरण 
सांख्यों और वेदान्तियोंके वर्गीकरणसे यद्यपि कुछ भिन्न है, तथापि इससे कुल 
तत्त्वोंकी संख्यामें कुछ न्यूनाधिकता नहीं हो जाती। सब जगह तत्त्व पचीसही 
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माने गये हूँ। परंतु वर्गीकरणकी उक्त भिन्नताके कारण किसीके मनमें कुछ भ्रम 
न हो जाय, इसलिये ये तीनों वर्गीकरण कोष्टकके रूपमें एकत्र करके आगे दिये गये 
हैं। गीताके तेरहवें अध्याय ( गीता १३. ५ ) में वर्गीकरणके झगडेमें न पड़ कर, 
सांख्योंके पचीस तत्त्वोंका वर्णन ज्यों-का-त्यों पृथक्‌ पृथक किया गया है; और 
इससे यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि चाहे वर्गीकरणमें कुछ भिन्नता हो; तथापि 


तत्त्वोंकी संख्या दोनों स्थानोंपर बराबरही है। 
फ्वीस मूलतरवोका कर्यीकरण 
सांख्योंका वर्गोकरण । तत्व । बेदान्तियोंका बर्गोकरण । गोताका वर्गोकरण 
न-प्रकृति न-विक्ृति १ पृरुष परबहाका श्रेष्ठ स्वरूप परा प्रकृति 
मूल प्रकृति १ प्रक्रत ) अपरा प्रकृति 
। १ महान्‌ ये परब्रह्मका कनिष्ठ) अपरा प्रकृतिके 
७ प्रकृति-विकृति < १ अहंकार ;| स्वरूप # आठ प्रकार 


५ तम्मात्राएँ / (आठ प्रकारका) 2 
) विकार होनेके कारण |! विकार होनेके 


| 
१६ विकार ५ बुद्धींद्रियाँ | इन सोलह तत्त्वोंकी | कारण गीतामें इन 
५ कमेंद्रियाँ ६ वेदान्ती मूल तत्त्व > पंद्रह तत्त्वोंकी 
(५ महाभूत / नहीं मानते । | गणना मूल तत्त्वोंमें 
२५ नहीं की गई है। 


यहाँतक इस बातका विवेचन हो चुका, कि पहले मूलसाम्याबस्थामें रहने: 
बाली एकरूप अवयवरहित अव्यक्त जड़ प्रकृतिमें व्यक्तसृष्टि उत्पन्न करनेकी 
अस्वयंवेद्य बुद्धि कैसे प्रकट हुई; फिर उसमें अहंकारसे अबयवसहित विविध 
समता कंसे उपजी; और इसके बाद गुणोंसे गुण इस गुणपरिणामवादके अनुसार 
एक ओर सात्त्विक ( अर्थात्‌ सेंद्रिय ) सृष्टिकी मूलभूत ग्यारह सूक्ष्म इंद्रियाँ 
तथा दूसरी ओर तामस (अर्थात्‌ निरिद्रिय) सृष्टिकी मूलभूत पाँच सृक्ष्मतन्मात्राएँ 
कैसे निर्मित हुईं। अब इसके बादकी सृष्टि ( अर्थात्‌ स्थूल पंचमहाभूतों या उनसे 
उत्पन्न होनेवाले अन्य जड़ पदार्थोंकी ) उत्पत्तिके क्रमका वर्णन किया जावेगा। 
सांख्यशास्त्रमें सि़े यही कहा है, कि सूक्ष्मतल्मात्नाओंसे “स्‍्थूल पंचमहाभूत ' 
अथवा विशेष", गृणपरिणामके कारण, उत्पन्न हुए हैं। परंतु वेदान्तशास्तके ग्रंथोंमें 
इस विषयका अधिक विवेचन किया गया है; इसलिये प्रसंगानुसार उसकाभी 
संक्षिप्त वर्णन - इस सूचनाके साथ, कि यह बेदान्तशास्त्रका मत है, सांख्योंका नहीं 
- यहाँ कह देना आवश्यक जान पड़ता है। “ स्थूल पृथ्वी, पानी, तेज, बायु औरू 
आकाश ”को पंचमहाभूत अथवा विशेष कहते हैं। इनका उत्पत्तिक्रम तैत्तिरी- 
योपनिषद्‌में इस प्रकार है :-  आत्मन: आकाश: संभूत:। आकाशाद्वायु:। वायो- 
रग्नि:। अग्तेराप:। अद्भ्य: पृथिवी । पूृथिव्या ओषश्य:। / इत्यादि (तै. उ. २. १)- 
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अर्थात्‌ पहले परमात्मासे ( मूलजड़ प्रकृतिसे नहीं; जैसा कि सांख्यवादियोंका कथन 
है ) आकाश, आकाशसे वायु, वायुसे अग्नि, अग्निसि पानी और फिर पानीसे 
पृथ्वी उत्पन्न हुई है। तैत्तिरीयोपनिषद्में यह नहीं बतलाया गया, कि इस क्रमका 
कारण क्‍या है। परंतु प्रतीत होता है, कि उत्तर-वेदान्तग्रंथोंमें पंचमहाभूतोंके 
उत्पत्तिक्रके कारणोंका बिचार सांख्यशास्त्रोकत गुणपरिणामके तत्त्वपरही किया 
गया है। इन उत्तर-वेदान्तियोंका यह कथन है, कि “ गुणा गुणेषु वर्तन्ते ” इस 
न्यायसे पहले एकही गृणका पदार्थ उत्पन्न हुआ उससे दो गुणोंके और फिर तीन 
गुणोंके पदार्थ उत्पन्न हुए- इसी प्रकार वृद्धि होती गई। पंचमहाभूतोंमेंसे 
आकाशका केवल शब्दही एक गुण मुख्य है, इसलिये पहले आकाश उत्पन्न हुआ । 
इसके बाद वायुकी उत्पत्ति हुई, क्योंकि उसमें शब्द और स्पर्श दो गुण है। जब 
वायु जोरसे चलती है, तब उसकी आवाज़ सुन पड़ती है; और हमारी स्पशेद्रियकोभी 
उसका ज्ञान होता है। वायुके बाद अग्निकी उत्पत्ति होती है। क्‍योंकि शब्द और 
स्पशेके अतिरिक्त उसमें तीसरा गुण रूप है। इन तीनों गुणोंके साथही साथ 
पानीमें चौथा गुण रुचि या रस होता है। इसलिये उसका प्रादुर्भाव अग्निसेही 
होना चाहिये । और अंत, इन चारों गृणोंकी अपेक्षा पृथ्बीमें गंध” नामक विशेष 
गुण होनेसे यह सिद्धान्त किया गया है, कि पानीसे बादमें पृथ्वी उत्पन्न हुई है। 
यास्काचार्यका यही सिद्धान्त है ( निरुक्‍ता १४. ४)। तैत्तिरीयोपनिषद्में आगे चल कर 
कहा गया है, कि उक्त कमसे स्थूल पंचमहाभूतोंकी उत्पत्ति हो चुकनेपर फिर - 
“/ पृथिव्या ओषधय: । ओषधिभ्योउन्नम्‌ । अन्नात्पुरुष:। ” पृथ्वीसे वनस्पति, वन- 
स्पतिसे अन्न और अज्नसे पुरुष उत्पन्न हुआ ( तै. २.१ ) । यह सुष्टि पंचमहा- 
भूतोंके मिश्रणसे बनती है, इसलिये इस मिश्रणक्रियाको वेदान्तग्रंथोंमें 'पंचीकरण' 
कहते हैं। पंचीकरणका अर्थ “पंचमहाभूतोंमेंसे प्रत्येकका न्‍्यूनाधिक भाग ले कर 
उन सबके मिश्रणसे किसी नये पदार्थका बनना ” है। अतः यह पंचीकरण, स्वभा- 
वतः अनेक प्रकारका से सकता है। श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने अपने दासबोध'के 
नौबें तथा म्यारहवें द्शकर्में जो वर्णन किया है, वहभी इसी बातकों सिद्ध करता 
है। देखिये : काला और सफ़ेंद मिलानेसे नीला बनता है, और काला और 
पीला मिलानेसे हरा बनता है ” ( दा. ९.६.४० )। पृथ्बींमें अनंत कोटि बीजोंकी 
जातियाँ होती हैं। पृथ्वी और पानीका मेल होनेपर उन बीज़ोंसे अंकुर निकलते 
हैं। अनेक प्रकारकी बेलें होती हैं, पत्र-पुष्प होते हैं, और अनेक प्रकारके स्वादिष्ट 
फल होते हैं। .. . अष्डज, जराबुज, स्वेदज, उदर्भिज, सबका बीज पृथ्बी और 
पानी है। यही सृष्टिरचनाका अद्भूत चमत्कार है।इस प्रकार चार खानियाँ, 
जार वाणियाँ, चौरासी लाख* जीवयोनियाँ, तीन लोक, पिड, ब्रह्मांड सब निर्मित 
ओर वह अंदाज़से की गई है। तथापि, बह निरी निराधारभी नहीं है। उत्क्रांति- 
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हुए हैं। ( दा. १३. ३. १०-१५ ) परंतु पंचीकरणसे केवल जड़ पदार्थ अथवा जड़ 
शरीरही उत्पन्न होते हैँ। ध्यान रहे, कि जब इस जड़ देहका संयोग प्रथम सूक्ष्म 
इंद्रियोंसे और फिर आत्मासे अर्थात्‌ पुरुषसे होता है, तभी इस जड़ देहसे सचतेन 
प्राणी हो सकता है। 

यहाँ यहभी बतला देना चाहिये, कि उत्तर वेदान्त-ग्रंथोंमें वणित यह 
पंचीकरण प्राचीन उपनिषदोंमें नहीं है। छांदोग्योपनिषदमें पाँच तन्मात्राएँ या 
पाँच महाभूत नहीं माने गये हैं, कितु कहा है, कि “ तेज, आप ( पानी ) और अन्न 
( पृथ्वी ) ” इन्ही तीन सूक्ष्म मूलतत्त्वोंके मिश्रणसे अथात्‌ 'त्रिवृत्तरणसे सब 
विविध सृष्टि बनी है। और, श्वेताश्वेतरोपनिषद्में कहा है कि, / अजामेकां 
लोहितशुक्लक्ृष्णां बत्हो: प्रजा: सृजमानां स्वरूपा: ” ( श्वेता. ४. ५ ) अर्थात्‌ लाल 
( तेजोरूप ), सफ़ेद ( जलरूप ) और काले ( पृथ्वीरूप ) रंगोंकी ( अर्थात्‌ तीन 
तत्वोंकी ) एक अजा ( बकरी ) से नामरूपात्मक प्रजा ( सुष्टि ) उत्पन्न हुई। छांदो- 
ग्योपनिषद्के छठे अध्यायमें श्वेतकेतु और उसके पिताका संवाद है। संवादके आरंभ- 


तत्वके अनुसार पश्चिमी आधिभौतिकशास्त्री यह मानते हैं, कि सृष्टिके आरंभमें 
उपस्थित एक छोटेसे सजीव सूक्ष्म गोल जंतुसे मनुष्यप्राणी उत्पन्न हुआ। इस कल्पनासे 
यह बात स्पष्ट है, कि सूक्ष्म गोल जंतुका स्थल गोल जंतु बननेमें, स्थल जंतुका पुनश्च 
छोटा छोटा कीड़ा होनेमें, छोटे कीड़ेके बाद उसका अन्य प्राणी होनेमें, प्रत्येक योनि 
अर्थात्‌ जातिकी अनेक पीढ़ियाँ बीत गई होंगी। इससे एक आंग्ल जीवशास्तज्ञने 
गणितके द्वारा सिद्ध किया है, कि पानीमें रहनेवाली छोटी छोटी मछलियोंके गण- 
धर्मोंका विकास होते होते उन्हींको अंतमें मनृष्यस्वरूप प्राप्त होनेमें, भिन्न भिन्न जाति- 
योंकी लगभग ५३ लाख ७५ हज़ार पीढ़ियाँ बीत चुकी हों; और संभव है, कि इन 
पीढ़ियोंकी संख्या कदाचित इससे दस गुणाभी हो । ये हुई पानीमें रहनेवाले ज़लू- 
चरोंसे लेकर मनृष्यदककी योनियाँ ॥ अब यदि इनमेंही छोटे जलूचरोंसे पहलेके 
सूक्ष्म जंतुओंका समावेश कर दिया जाय तो न मालूम और कितनी लाख पीढ़ियोंकी 
कल्पना करनी होगी । इससे मालूम हो जायगा, कि हमारे पुराणोंमें वणित चौरासी 
लाख योनियोंकी कल्पना की अपेक्षा आधिभौतिक शास्त्नज्ञोंके पुराणोंमें वणित पीढ़ि- 
योंकी कल्पना कहीं अधिक बढ़ी-चढ़ी है । कल्पनासंबंधी यह न्यायकाल (समय ) कोभी 
उपयक्त हो सकता है। भूगभेगतजीव-शास्त्नज्ञोंका कथन है, कि इस बातका स्थल 
दृष्टिसे निश्चय नहीं किया जा सकता कि, सजीवसृष्टिके सूक्ष्म जंतु इस पृथ्वीपर 
कब उत्पन्न हुए । और सूक्ष्म जलचरोंकी उत्पत्ति तो कई करोड़ वर्षोके पहले हुई 
है। इस विषयका विवेचन 7॥6 7.38 7 वा 9५ क्या5 ल३९७०६९, जात ॥065 
€०. 0५ /0. छ. (४४009 (898) नामक पुस्तकमें किया गया है। डॉक्टर गेडोने 
इस पुस्तकमें जो दो-तीन उपयोगी परिशिष्ट जोड़ें हैं, उनसेही उपर्यक्त बातें ली 
गई हैं। हमारे पुराणोंमें चौरासी योनियोंकी गिनती इस प्रकार की गई है- ९ लाख 
जलचर, १० लाख पक्षी, ११ लाख कृमि, २० छाख पश्‌, ३० लाख स्थावर और ४ 
लाख मनृष्य ( दासबोघ २०.६ ) | 
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हीमें श्वेतकेतुके पिताने उससे स्पष्ट कह दिया है, कि “ अरे, इस जगत्‌के आरंभमें 
 एकमेबाह्ितीय सत्‌ के अतिरिक्त - अर्थात्‌ जहाँ तहाँ रूप सब एक जगह और 
नित्य परब्रह्मके अतिरिक्त और कुछभी नहीं था। जो असत्‌ ( अर्थात्‌ *हैही नहीं ) 
उससे सत्‌ कंसे उत्पन्न हो सकता है? अतएव, आदियें सर्वत्र सतही व्याप्त था। 
इसके बाद उसे अनेक अर्थात्‌ विविध रूप होनेकी इच्छा हुईं। और उससे क्रमश: सूक्ष्म 
तेज ( अग्नि ), आप ( पानी ) और अन्न (पश्वी ) की उत्पत्ति हुई। पश्चात्‌ इन 
तीन तत्त्वोंमेंही जीवरूपसे पर#द्धाका प्रवेश होनेपर उनके त्विव॒ृत्कतरणसे जगतकी अनेक 
नामख्पात्मक वस्तुएँ निर्मित हुई। स्थल अग्नि, सूर्य या विद्युल्लताकी ज्योतिमें, 
जो लाल ( लोहित ) रंग है, वह सूक्ष्म तेजोरूपी मुलतत्त्वका परिणाम है, जो सफ़ेद 
( शुक्ल ) रंग है, वह सूक्ष्म आप-तत्त्वका परिणाम है; और जो काला (कृष्ण ) रंग 
है, वह सूक्ष्म पथ्वी-तत्त्वका परिणाम है। इसी प्रकार मनुष्य जिस अन्नका सेवन 
करता है, उसमेंभी सूक्ष्म तेज, सूक्ष्म आप और सूक्ष्म अन्न ( पृथ्वी ) येही तीन तत्त्व 
होते हैं। जैसे दहीको मथनेसे मक्खन ऊपर आ जाता है, वैसे ही उक्त तीन सूक्ष्म 
तत्त्वोंसे बना हुआ अन्न जब पेटमें जाता है, तब उसमेंसे तेज-तत्त्वके कारण मनुष्यके 
शरीरमें स्थूल, मध्यम और सूक्ष्म परिणाम - जिन्हें त्रमशः अस्थि, मज्जा, और 
वाणी कहते हैं - उत्पन्न हुआ करते हैं। इसी प्रकार आप अर्थात्‌ जलतत्त्वसे मूत्र, 
रक्त और प्राण; तथा अन्न अर्थात्‌ पृथ्वी-तत्त्वसे पुरीष, मास और मन ये तीन द्रव्य 
निर्मित होते हैं, (छां. ६. २-६ । छांदोग्योपनिषदकी यही पद्धति वेदान्तसूत्रोंमें 
( वे. सू. २. ४. २० ) भी कही गई है, कि मूल महाभूतोंकी संख्या पाँच नहीं, केवल 
तीनही है; और उनके त्रिवृत्करणसे सब दृश्य पदार्थोकी उत्पत्तिभी माल्म की जा 
सकती है। परंतु बादरायणाचार्य तो पंचीकरणका नाम तक नहीं लेते। तथापि 
तैत्तिरीय ( २. १ ), प्रश्न ( ४. ८ ), बृहृदारण्यक (४. ४. ५ ) आदि अन्य उप- 
निषरोंमें, और विशेषत: श्वेताश्वतर ( २. १२ ), वेदान्तसूत्र ( २२. ३. १-१४ ) 
तथा गीता (७. ४; १३. ५ ) मेंभी तीनके बदले पाँच महाभूतोंका वर्णन है। 
गर्भोपनिषद्के आरंभहीमें कहा है, कि मनुष्य देह पंचात्मक' है; और महाभारत 
तथा पुराणोंमें तो पंचीकरणका वर्णन स्पष्ट तया किया गया है ( मभा. शां. १८४- 
१८६ ) | इससे यही सिद्ध होता है, कि यद्यपि तिवृत्करण प्राचीन है, तथापि जड़ 
महाभूतोंकी संख्या तीनके बदले पाँच मानी जाने लगी, तब तिवृत्करणके उदा- 
हरणहीसे पंचीकरणकी कल्पनाका प्रादुर्भाव हआ; और तिवृत्करण पीछे रह गया। 
एवं अंतमें पंचीकरणकी कल्पना सब वेदान्तियोंको ग्राह्म हो गई। आगे चल कर 
इसी पंचीकरण शब्दके अर्थंमें यह बातभी शामिल हो गई, कि मनुष्यका शरीर 
केवल पंचमहाभूतोंसे ही नहीं बना है; कितु उन पंचमहाभूतोंमेंसे हर एक पाँच 
प्रकारसे शरीरमें विभाजितभी हो गया है। उदाहरणाथ्थ, त्वक, माँस, अस्थि, मज्जा 
ओऔर स्नायु ये पाँच विभाग अन्नमय पृथ्वीतत्त्वके हैं, इत्यादि ( मभा. शां. १८४. 
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२०-२५; और दासबोध १७. ८ ) | प्रतीत होता है, कि यह कल्पनाभी उपर्युक्त 
छांदोग्योपनिषदके ततिवृत्करणके वर्णनसे सूझ्ष पड़ी है। क्योंकि वहाँभी अंतिम वर्णन 
यही है, कि < तेज, आप और पृथ्वी ” इन तीनोंमेंसे प्रत्येक, तीन-तीन प्रकारसे 
मनुष्यकी देहमें पाया जाता है। 

इस बातका विवेचन हो चुका, कि मूल अव्यक्त प्रकृतिसे अथवा वेदान्त- 
सिद्धान्तके अनुसार परब्रह्मसे अनेक नाम और रूप धारण करनेवाले सृष्टिके अचेतन 
अर्थात्‌ निर्जीव या जड़ पदार्थ कैसे बने हैं। अब इसका बिचार करना चाहिये, कि 
सुष्टिके सचेतन अर्थात्‌ सजीव प्राणियोंकी उत्पत्तिके संबंधमें सांख्यशास्त्रका विशेष 
कथन क्या है, और फिर बह देखना चाहिये, कि वेदान्तशास्त्रके सिद्धान्तोंसे उसका 
कहाँतक मेल है। जब मूलप्रकृतिसे प्रादुर्भूत पृथ्वी आदि स्थूछः पंचमहाभूतोंका 
संयोग सूक्ष्म इंद्रियोंके साथ होता है, तब उससे सजीव प्राणियोंका शरीर बनता है। 
परंतु यद्यपि यह शरीर सेंद्रिय हो, तथापि वह जड़ही रहता है। इन इंद्वियोंको 
प्रेरित करनेवाला तत्त्व जड़ प्रकृतिसे भिन्न होता है, जिसे 'पुरुष' कहते हें। 
सांख्योंके इन सिद्धान्तोंका वर्णन पिछले प्रकरणमें किया जा चुका है, कि यद्यपि 
मूलतः: 'पुरुष' अकर्ता है, तथापि प्रकृतिके साथ उसका संयोग होनेपर सजीव 
सृष्टिका आरंभ होता है; और “ में प्रकृतिसे भिन्न हैँ ” यह ज्ञान हो जानेपर पुरुषका 
प्रकृतिसे संयोग छूट जाता है; तथा वह मुक्त हो जाता है। यदि ऐसा नहीं होता, 
तो जन्म-मरणके चकक्‍करमें उसे घूमना पड़ता है। परंतु इस बातका बिवेचन तब 
नहीं किया गया, कि जिस पुरुषकी प्रकृति' और पुरुषकी भिन्नताका झान 
हुए बिनाही मृत्यू हो जाती है, उसके आत्मा, अर्थात्‌ सांख्य परिभातञाके अनुसार 
धुरुषको ये नये जन्म कंसे प्राप्त होते हैं। अतएब यहाँ उस बिषयका कुछ 
अधिक विवेचन करना आवश्यक जान पड़ता है। यह स्पष्ट है, कि जो मनुष्य 
बिना ज्ञान प्राप्त कियेही मर जाता है, उसकी आत्मा प्रकृतिके चत्रसे सदाके 
लिये छूट नहीं सकती। क्योंकि यदि ऐसा हो, तो ज्ञान अथवा पापन-पुष्यका 
कुछभी महत्त्व नहीं रह जायगा । और फिर चार्बाकके मतानुसार यह कहना पड़ेगा 
कि मृत्युके बाद हर एक मनुष्य प्रकृतिके फंदेसे छूट जाता है- अर्थात्‌ वह मोक्ष 
पा जाता है। अच्छा; यदि यह कहें, कि मृत्युके बाद केवल आत्मा अर्थात्‌ पुरुष बच 
जाता है; और वही स्वयं नये नये जन्म लिया करता है, तो यह मूलभूत सिद्धान्त - 
कि पुरुष अकर्ता और उदासीन है, और सब कतुत्व प्रकृतिहीका है - मिश्या प्रतीत 
होने लगता है। इसके सिवा यदि हम यह मानते हैं, कि आत्मा स्वयंही नये नये 
जन्म लिया करती है, तो वह उसका गुण या धर्म हो जाता है; और तब तो ऐसी 
अनवस्था प्राप्त हो जाती है, कि वह जन्म-मरणके आवगमनसे कभी छूटही नहीं 
सकता । इसलिये यह सिद्ध होता है, कि यदि बिना ज्ञान प्राप्त किये कोई मनृष्य मर 
जाय तोभी उसकी आत्माकों नया जन्म प्राप्त करा देनेके लिये उससे प्रकृतिका 
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संबंध अवश्य रहनाही चाहिये । तथापि मृत्युके बाद स्थूल देहका नाश हो जाया 
करता है। इसलिये यह प्रकट है, कि अब उक्त संबंध स्थूल महाभूतात्मक प्रकृतिके 
साथ नहीं रह सकता । परंतु यह नहीं कहा जा सकता, कि प्रक्कति केवल स्थूल 
पंचमहाभूतोंहीसे बनी है। प्रकृतिसे कु तेईस तत्त्व उत्पन्न होते हैं; और स्थूल 
पंचमहाभूत उन तेईसोंमेंसे अंतिम पाँच हैं। इन अंतिम पाँच तत्त्वों ( स्थूल पंच- 
महाभूतों ) को तेईस तत्त्वोंमेसे अलग करनेपर अठराह तत्त्व शेष रहते हैं। अतएव 
अब यह कहना चाहिये, कि जो पुरुष बिना ज्ञान प्राप्त कियेही मर जाता है; 
बह यद्यपि पंचमहाभूतात्मक स्थूल-शरीरसे - अर्थात्‌ अंतिम पाँच तत्त्वोंसे- छूट 
जाता है, तथापि इस प्रकारकी मृत्युसे प्रकृतिके अठराह अन्य तत्त्वोके साथ उसका 
संबंध कभी छूट नहीं सकता । वे अठारह तत्त्व ये हैं :- महान्‌, ( बुद्धि ), अहंकार, 
मन, दस इंद्रियाँ और पाँच तन्मात्राएँ ( इस प्रकरणमें दिया गया ब्रह्मांडका 
व॒क्षवंश पृष्ठ १८० ) । ये सब तत्त्व सूक्ष्म हैं। अतएवं इन तत्त्वोंके साथ पुरुषका 
संयोग स्थिर होकर जो शरीर बनता है, उसे स्थूलशरीरके विरुद्ध सूक्ष्म अथवा 
लिंग-शरीर कहते हैं ( सां. का. ४० ) । जब कोई मनुष्य बिना ज्ञान प्राप्त कियेही 
मर जाता है, तब मृत्युके समय उसको आत्माके साथही प्रकृतिके उक्त अठारह 
तत्त्वोंसे बना हुआ यह लिग-शरीरभी स्थूल देहसे बाहर हो जाता है। और जबतक 
उस पुरुषको ज्ञानकी प्राप्ति हो नहीं जाती, तबतक उस लिगशरीरहीके कारण उसको 
नये नये जन्म लेने पड़ते हैं। इसपर कुछ छोगोंका यह प्रश्न है, कि मनुष्यकी मृत्युके 
बाद जीवके साथ साथ इस जड़ देहमें बुद्धि, अहंकार, मन और दस इंद्वियोंके 
व्यापारभी नष्ट होते हुए, हमें प्रत्यक्ष दीख पड़ते हें। इस कारण लिंगशरीरमें इन 
तेरह तत्त्वोंका समावेश किया जाना तो उचित है; परंतु इन तेरह तत्त्वोंके साथ 
पाँच सूक्ष्म तन्मात्राओंकाभी समावेश लिंगशरीरमें क्‍यों किया जाना चाहिये ? 
इसपर सांख्योंका उत्तर यह है, कि ये तेरह तत्त्व-निरी बुद्धि, निरा अहंकार, मन 
और दस इंद्वियाँ - प्रकरृतिके केवल गुण हैं। और, जिस तरह छायाको किसी-न- 
किसी पदार्थका - तथा चित्रको दीवार, काग़ज आदिका -- आश्रय आवश्यक है; उसी 
तरह इन गुणात्मक तेरह तत्त्वोंकोभी एकत्र रहतेके लिये किसी द्रव्यके आश्रयकी 
आवश्यकता होती है। अब आत्मा ( पुरुष ) स्वयं निर्मण और अकर्ता है; 
इसलिये वह स्वयं किसीभी गुणका आश्रय हो नहीं सकता । मनुष्यकी जीविता- 
वस्थामें उसके शरीरके स्थूल पंचमहाभूतही इन तेरह तत्त्वोंके आश्रयस्थान हुआ 
करते हैं - परंतु मृत्युकेबाद अर्थात्‌ स्थूल शरीरके नष्ट हो जाने पर स्थूल पंच- 
महाभूतोंका यह आधार छूट जाता है। तब उस अवस्थामें इन तेरह गुणात्मक 
तत्त्वोंके लिये किसी अन्य द्रव्यात्मक आश्रयकी आवश्यकता होती है। यदि मूल 
प्रकृतिहीको आश्रय मान लें, तो वह अव्यक्त और अविकृत अवस्थामें - अर्थात्‌ 
अनंत और सर्वेव्यापी - होनेके कारण एक छोटेसे लिगशरीरके अहंकार, बूद्धि आदि 
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गूणोंका आधार नहीं हो सकती । अतएव मूलप्रकृतिकेही द्रव्यात्मक विकारोंमेंसे, 
स्थूल पंचमहाभूतोंक बदले उनके मूलभूत पाँच सूक्ष्म तन्मात्र द्रव्योंका समावेश 
उपयुक्त तेरह यूणोंके साथ-ही-साथ उनके आश्रयस्थानकी दृष्टिसे लिगशरीरमें 
करना पड़ता है (सां. का. ४१ ) । बहुतेरे सांख्य ग्रंथकार, लिगशरीर और स्थूल 
शरीरके बीच एक और तीसरे शरीर ( पंचतन्मात्राओंसे बने हुए ) की कल्पना 
करके प्रतिपादन करते हैं, कि यह तीसरा शरीर लिंगशरीरका आधार है। परंतु 
हमारा मत यह है, कि सांख्यकारिकाकी इकतालीसवीं आर्याका यथार्थ भाव वैसा 
नहीं है, पर टीकाकारोने भ्रमसे तीसरे शरीरकी कल्पना की है। हमारे मतानुसार 
उस आर्याका उद्देश्य सिफ़ इस बातका कारण बतलानाही है, कि बुद्धि आदि तेरह 
तत्त्वोंके साथ पंचतन्मात्राओंकाभी समावेश लिगशरीरमे क्‍यों किया गया । इसके 
अतिरिक्त अन्य कोई हेतु नही है।* 

कुछ विचार करनेसे प्रतीत हो जायगा, कि सुक्ष्म अठारह तत्त्वोंके सांख्योक्त 
लिंगशरीरमें और उपनिषदोंमें वणित लिगशरीरमें विशेष भेद नहीं है। बहदा- 
रण्यकोपनिषद्में कहा है, कि - “ जिस प्रकार जोंक ( जलायुका ) घासके तिनकेके 
छोरतक पहुँचनेपर दूसरे तिनकेपर (सामनेके पैरोंसे) अपने शरीरका अंग्रभाग रखती 
है; और फिर पहले तिनके परसे अपने शरीरके अंतिम भागको खींच लेती है; उसी 
प्रकार आत्मा एक शरीर छोड़कर दूसरे शरीरमें जाता है / (बृु. ४. ४. ३) । परंतु 
केवल इस दुष्टांतसे ये दोनों अनुमान सिद्ध नहीं होते, कि निरा आत्माही दूसरे 
शरीरमें जाता है और वहभी एक शरीरसे छूटतेही चला जाता है। क्योंकि बह- 
दारण्यकोपनिषद्‌ ( बृ. ४. ४. ६ ) में आगे चलकर यह वर्णन किया गया है, कि 
आत्माके साथ साथ पाँच (सूक्ष्म) भूत, मन, इंद्रियाँ, प्राण और धर्माधमंभी शरीरसे 
बाहर निकल जाते हैं। और यहभी कहा है, कि आत्माकों अपने कर्मके अनुसार 
भिन्न भिन्न लोक प्राप्त होते हैँ, एवं वहाँ उसे कुछ कालपर्यत निवास करना पड़ता 








+ भट्ट कुमारिलकृत ' मीमांसाश्लोकवातिक  ग्रंथके एक श्छोकसे (आत्म- 
वाद, श्लोक ६२) देखी पड़ेगा, कि उन्होंने इस आर्याका अर्थ हमारे अनुसारही किया 
है । वह श्लोक यह है :- 

अंतराभवदेहो हि नेध्यते विध्यवासिना। 
तदस्तित्वे प्रमाणं हि न किचिदवगम्यते ॥। ६२ ॥॥ 

“ अंतराभव अर्थात्‌ लिगशरीर और स्थूलशरीरके बीचवाले शरीरसे विध्य- 
वासी सहमत नहीं है। यह माननेके लिये कोई प्रमाण नहीं है, कि उक्त प्रकारका 
कोई शरीर है।  ईश्वरक्ृष्ण विध्याचलपर रहता था; इसलिये उसको, विध्यवासी 
कहा है। अंतराभवशरीरको 'गंधव” भी कहते हैं ( अमरकोश ३. ३. १३२. ) और 
उसपर श्री. कृष्णाजी गोविंद ओक द्वारा प्रकाशित क्षीरस्वामीकी टीका तथा उस 
ग्रंथकी प्रस्तावना पृष्ठ ८ देखो । 
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है ( बु. ६. २. १४ और १५ ) | इसी प्रकार, छांदोग्योपनिषद्मेंभी आप ( पानी ) 
मूल तत्त्वके साथ जीवकी जिस गतिका वर्णन किया है ( छांदो. ५. ३. ३; ५. ९. १ ), 
उससे और वेदान्तसूत्रोंमें उसके अर्थका जो निर्णय किया गया है वे. सू. ३ १. १-७) 
उससे यह स्पष्ट हो जाता है, कि लिंग-शरीरमें - पानी, तेज और अन्न - इन तीनों 
मूलतत्त्वोंका समावेश किया जाना छांदोग्योपनिषदकोभी अभिप्रेत है। सारांश, 
यही दीख पड़ता है, कि मह॒दादि अठारह सूक्ष्म तत्त्वोंसे बने हुए सांख्योंके लिग- 
शरीर मेंही प्राण और धर्माधर्म अर्थात्‌ क्ंकोभी शामिल कर देनेसे वेदान्तमता- 
नुसार लिंग-शरीर हो जाता है। परंतु सांख्यशास्त्रके अनुसार प्राणका समावेश ग्यारह 
इंट्रियोंकी वृत्तियोंमेंही, और धर्म-अधमंका समावेश बुद्धींद्रियोंके व्यापारमेंही हुआ 
करता है। अतएवं उक्त भेदके विषयमें यह कहा जा सकता है, कि वह केवल 
शाब्दिक है - वस्तुत: लिगशरीरके घटकावयवके संबंधमें वेदान्त और सांख्यमतोंमें 
कुछभी भेद नहीं है। इसीलिये मैत्युपनिषद्में ( मैं. ६. १० ) “ मह॒दादि सूक्ष्मपर्यतं ” 
यह सांख्योक्त लिंगशरीरका लक्षण 'महदाद्यविशेषान्तं इस पर्यायसे ज्यों-का- 
त्यों रख दिया है * भगवदगीतामें ( गीता १५- ७ ) पहले यह बतलाकर, कि 
मन:षष्ठानीन्द्रियाणि' - मन और पाँच ज्ञानेंद्रियोंहीका सूक्ष्म शरीर होता है - आगे 
ऐसा वर्णन किया है, कि वायुर्गन्धानिवाशयात्‌' ( गीता १५. ८ ) - जिस प्रकार 
हवा फूलोंकी सुगंध हर लेती है, उसी प्रकार जीव स्थूलशरीरका त्याग करते समय 
इस लिंग-शरीरको अपने साथ छे जाता है। तथापि, गीतामें जो अध्यात्मज्ञान है, वह 
उपनिषदोंहीमेंसे लिया गया है। इसलिये कहा जा सकता है, कि “ मनसहित छः: 
इंद्रियाँ ” इन शब्दोंमेही पांच कमेंद्रियाँ, पंचतन्मात्नाएँ, प्राण और पाप-पुण्यका 
संग्रह भगवान्‌को अभिप्रेत है। मनुस्मृतिमेंभी ( मनु. १२. १६, १७ ). यह वर्णन 
किया गया है, कि मरनेपर मनुष्यको, इस जन्ममें किये हुए पाप-पुण्यका फल 
भोगनेके लिये, पंचतन्मात्रात्मक सुक्ष्मशरीर प्राप्त होता है। गीताके वायुगन्धा- 





* आनंदाक्षम, एनाये प्रकाशित द्राविशदृपतिषदोंकी पोथी मैंव्यपनिषद्‌में 
उपर्यक्त ग्रंथका  मह॒दाईं॑ विशेषान्त ” पा5 है; और उसीको टीकाकारनेभी 
माना है। यदि यह पाठ लिया जाय तो लिग-शरीरमें आरंभके महत्तत््वका समावेश 

करके विशेषान्त पदसे सूचित विशेष अर्थात्‌ पंचमहाभूतोंको ले लेना और विशेषान्तं- 
मेंसे विशेषकों, छोड़ देना चाहिये। परंतु जहाँ आद्यतका उपयोग किया जाता है, 
बहाँ उन दोनोंको छोड़ना यकत होता है। अतएव प्रो. डॉयसेनका कथन है, कि मह- 
दाद्यं पदके अंतिम अक्षरका अनुस्वार निकालकर 'महदाद्वविशेषान्तम्‌ ( महदादि + 
अविशेषान्तम्‌ ) पाठ कर देना चाहिये। ऐसा करनेपर अविशेष पद बन जानेसे 
अहत्‌ और अविशेष अर्थात्‌ आदि और अंत दोनोंकोभी एकही न्याय पर्याप्त होगा 
और लिंगशरीरमें दोनोंका समावेश किया जा सकेगा | यही इस पाठका विशेष गण 
है। परंतु स्मरण रहे, कि पाठ कोईभी लिया जाय, अर्थमें भेद नहीं पड़ता । 
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निवाशयात्‌” इस दृष्टान्तसे केवल इतनाही सिद्ध होता है, कि यह शरीर सूक्ष्म है। 
परंतु उससे यह नहीं मालम होता, कि उसका आकार कितना बड़ा है। महाभारतके 
सावित्नी - उपाख्यानमें यह वर्णन पाया जाता है, कि सत्यवानके ( स्थल ) शरीरमेंसे 
अँगूठेके बराबर एक पुरुषको यमराजने बाहर निकाला - “ अंगुष्ट्मात्न पुरुष 
निश्चकर्ष यमो बलात्‌ ” ( मभा. वन. २९७. १६ ) । इससे प्रतीत होता है, कि 
दृष्टान्तके लियेही क्‍यों न हो, लिंगशरीर अँगूठेके आकारका माना जाता था। 
इस बातका विवेचन हो चुका, कि यद्यपि लिगशरीर हमारे नेवोंको गोचर 
नहीं है, तथापि उसका अस्तित्व किन अनुमानोंसे सिद्ध हो सकता है, और उस 
शरीरके घटकावयव कौनसे हैं। परंतु केवल यह कह देनाही यथेष्ट प्रतीत नहीं होता, 
कि प्रकृति और पाँच स्थूल महाभूतोंके अतिरिक्त शेष अठारह तत्त्वोंके समुच्चयसे 
लिंगशरीर निर्माण होता है। इसमें कोई संदेह नहीं, कि जहाँ जहाँ लिंग-शरीर 
रहेगा, वहाँ वहाँ यह अठारह तत्त्वोंका समुच्चय अपने अपने गुणधर्मके अनुसार 
माता-पिताके स्थुलशरीरमेंसे तथा आगे स्थूलसृष्टिके अन्नसे, हस्तपाद आदि स्थूल 
अवयव या स्थूल इंद्रियाँ उत्पन्न करेगा; अथवा उनका पोषण करेगा | परंतु अबतक 
यह बतलाना है, कि अठारह तत्त्वोंके समुच्चयसे बना हुआ लिगशरीर पशु, पक्षी, 
मनुष्य आदि भिन्न भिन्न देह क्‍यों उत्पन्न करता है। सजीव सृष्टिके सचेतन तत्त्वको 
सांख्यवादी पुरुष कहते हैं; और सांख्यमतानुसार ये पुरुष चाहे असंख्यभी हों; 
तथापि प्रत्येक पुरुष स्वभावत: उदासीन तथा अकर्ता है। इसलिये पशु-पक्षी आदि 
प्राणियोंके भिन्न भिन्न शरीर उत्पन्न करनेका कतुत्व पुरुषके हिस्सेमें नहीं आ सकता । 
वेदान्तशास्त्रमें कहा है, कि पापपुण्य आदि कममोंके परिणामसे ये भेद उत्पन्न हुआ 
करते हैं। इस कर्-विपाकका विवेचन आगे चलकर किया जायगा। सांख्यशास्त्रके 
अनुसार कमेंको - पुरुष और अक्ृृतिसे भिन्न - तीसरा तत्त्व नहीं मान सकतें; और 
जब कि पुरुष उदासीनही है, तब कहना पड़ता है, कि कर्म प्रकृतिके सत्त्व-रज- 
तमोगृणोंकाही विकार है । लिगशरीरमें जिन अठारह तत्त्वोंका समुच्चय है, उनमेंसे 
बुद्धितत्त्व प्रधान है। इसका कारण यह है, कि बुद्धिहीसे आगे अहंकार आदि सत्नह 
तत्त्व उत्पन्न होते हैँ। अर्थात्‌ जिसे वेदान्तमें कर्म कहते हैँ, उसीको सांख्यशास्त्रमें 
सत्त्व-रज-तम गुणोंके न्‍्यूनाधिक परिमाणसे उत्पन्न होनेवाला बुद्धिका व्यापार, 
धर्म या विकार कहते हैं। बुद्धिके इस धर्मका नाम भाव ' है और सत्त्व-रज-तम 
गुणोंके तारतम्यसे ये भाव” कई प्रकारके हो जाते हैँ। जिस प्रकार फूलमें गंध या 
कपड़ेमें रंग लिपट रहता है, -उसी प्रकार लिगशरीरमें ये भावभी लिपटे रहते हैं । 
( सां. का. ४० ) | इन भावोंके अनुसार, अथवा वेदान्त परिभाषामें कर्मके अनुसार, 
लिगशरीर नये नये जन्म लिया करता है; और ये जन्म लेते समय, माता-पिताओंके 
शरीरोंमेंसे जिन द्रव्योंकी वह आकर्षित किया करता है, उन द्रव्योंमेंभी दूसरे भाव 
आ जाया करते हैं। “ देवयोनि, मनुष्ययोनि, पशुयोनि तथा वृक्षयोनि ” ये सब 
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भेद इन भावोंक्री समुज्वयताकेही परिणाम हैं (सां. का. ४३-०५ ) । इन सब 
भावोंमें सान्विक गृणका उत्कर्ष कारण होनेसे जब मनुष्यको ज्ञान और वैराग्यकी 
प्राप्ति होती डे, और उसके कारण प्रकृति और पृरुषकी भिन्नता समझमें आने 
लगती है, तब पुरुष अपने मूलस्वरूप अर्थात्‌ कैवल्यपदकों पहुँच जाता है; और 
तवतक लिगशरीर छूट जाता है | एवं मनु यके दूःखोंका प्रणतया निवारण हो जाता 
है। परंतु प्रक्ति और 2रुपकी भिन्नताका ज्ञान न होते हुए, यदि केवल सात्त्विक 
गुणहीका उत्कर्ष हों, तो लिगशरीर देवयोनिमें अर्थात्‌ स्व्रगेमें जन्म लेता है; 
रजोगृणकी प्रवलछता हो, तो मनुष्ययोनिम्में अर्थात्‌ पृब्बीपर पैदा होता है; और 
तमोगृणकी अधिकता हो जानेसे उसे तिर्यग्योनिमें प्रवेश करना पडता है (गीता 
१४. १८ ) “गुणा गुणेषु जायन्ते ” इस तरवकेही आधाःरपर सांख्यणास्त्रमें वर्णन 
किया गया है, कि सानवयोनिमें जन्म होनेके बाद रेत-विदममें क्रमानुसार कछल, 
बुददूद, मांस, पेशी और भिन्न भिन्न स्थूल इद्रियाँ कैसे बनती जाती हैं। 
( सां. का. ४३; मभा. शां. २२० ) गर्भापनिषदका वर्शन प्रायः सांख्यशास्त्रके 
उक्त वर्णनके समानही है। उपर्यकत विवेचनसे यह बात मारूम हो जायगी. कि 
साख्यशास्त्रमें 'भाव' घब्दका जो पारिभाषिक अर्थ बताया गया है, पह वद्धपि 
वेदान्त-ग्रथोंमें विवक्षित नहीं है, तथापि भगवदगीतामें (गीता १०.४, ५; 
७.१२ ) “ बुद्धिर्जानमसम्मोह: क्षमा सत्यं दमः शमः “ इत्यादि गुणोंको ( इसके 
आगेके श्छोकमें ) जो भाव' नाम दिया है, वह प्राय: सांख्यशासत्र॒की परिभाषाको 
सोचकरही दिया गया होगा । 


इस प्रकार सांख्यणास्त्रकें मूल अव्यक्त प्रकृतिसे अथवा वेदान्तके अनुसार 
मूल सद्रपी परब्रह्ममे सूप्टिफि सब सजीव और निर्जीव व्यक्त पदार्थ क्रमशः उत्पन्न 
हुए । और जब सृष्टिके संहारका समय आ पहुँचता है, तब सृप्टिरचनाका जो 
गुणपरिणामक्रम ऊपर बतलाया गया है, शीक इसके विरूद्ध क्रमसे सब व्यक्त पदार्थ 
अव्यवत प्रकृतिमें अथवा मूल ब्र* में लीन हो जाते हैं। यह सिद्धान्त सांख्य और 
वेदान्त दोनों शास्त्रोंको मान्य है (वे. सू २. ३. १४; मभा. शां. २३२) । उदाहर- 
णाथ, पंचमहाभूतोंमेंसे पृथ्वीका लय पानीमे, पानीका अम्निर्में, अग्तिका वायुमें, 
वायुका आकाणमें, आकाशका तन्‍्माज़ाओंमें, तन्माव्नाओंका अहंकारमें, अहंकारका 
बुद्धिमें, और बुद्धि या महान्‌ का लय श्रकृतिमें हो जाता है; तथा वेदान्तके अनुसार 
प्रकृतिका लय मूल ब्रह्ममें हो जाता है | सांख्यकारिकामें किसीक्षी स्थानपर यह नहीं 
बतलाया गया है, कि सृध्टिकी उत्पत्ति या रचना हो जानेपर उसका लय या संटार 
होनेतक बीचमें कितना समय बीत जाता हे | तथापि, ऐसा प्रतीत होता हे कि मनु- 
संहिता ( १. ६६-७३ ), भगवद्गीता (८. १७ ) तथा महाभारत (शा. २३१ ) में 


णित्त काऊगणना सांख्योंकोभी मान्य है। हमारा उत्तरायण देवत।ओंका दिन है 
व गी. र. १३ 
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और हमारा दक्षिणायन उनकी रात है। क्योंकि, स्मृतिग्रंथोंमें और ज्योतिपशास्त्रकी 
संहिता ( सूर्यसिद्धान्त १. ३३; १२. ३५, ६७ ) मेंभी यही वर्णन है, कि देवता 
मेरुपव॑तपर अर्थात्‌ उत्तरध्स्वमें रहते है। अर्थात्‌ दो अयनोंका हमाश एक वर्ष 
देवताओंके एक दिन-रातके बराबर है; और हमारे ३६० वर्ष देवताओंके ३६० 
दिन-रातें अथवा एक वर्षके बराबर हैं। कृत, त्रेता, द्वापर कलि, हमारे चार 
युग हैं। युगेंकी कारुगणना इस प्रकार है - कृतयुगमें चार हज़ार वर्ष, त्ेतायुगमें 
तीन हज़ार, द्वापरमें दोन हजार और कलिमें एक हज़ार वर्ष । परंतु एक युग समाप्त 
होतेही दूसरा युग एकदम आरंभ नही हो जाता। बीचमें, दो युगोंके संधिकालमें कुछ 
वर्ष वीत जाते हूँ। इस प्रकार कृतयुगके आदि और अंतमें, प्रत्यके ओर चार सौ 
वर्षका, त्ेतायुगके आगे और पीछे प्रत्येके ओर तीन सौ वर्षका, द्वापरके पहले और 
बाद प्रत्येक ओर दो सौ वर्षका, और कलियुगके पूवे तथा अनंतर प्रत्येक ओर सौ 
वर्षका संधिकाल होत। है। सब मिलाकर चारों युगोंका आदि-अंत-सहित संधिकाल 
दो हज़ार वर्षका होतः है। ये दो हजार वर्ष पहले वतलाये हुए सांख्यमतानुसार 
चारों यूगोंके दस हज़ार वर्ष मिलाकर कुल बारह हज़ार वर्ष होते हैं। ये बारह 
हजार वर्ष मनुप्योके है या देवताओंके ? यदि मनुष्योंके माने जाये, तो कलियुगका 
आरंभ हुए पाँच हज़ारसे अधिक वर्ष वीत चुकेनेके कारण यह कहना पड़ेगा, कि 
हआर मानवी वर्धोका कलियुग पूरा हो चुका है। और उसके बाद फिरसे आनेवाला 
क्ृतयुगभी समाप्त हो गया; और हमने अब त्रेतायुगमें प्रवेश किया है ! यह विरोध 
मिटानेके लिये पूरानोंमें निश्चित किया है, कि ये बारह हजार बर्ष देवताओके 
हैं। देवताओंके बारह हजार वर्ष, मनुष्योंके ३६० >६ १२००० ८ ४३२०,००० 
( तैतालीस लाख वीस हजार ) वर्ष होते हैं । वर्तमान पंचांगोंका युगपरिमाण इसी 
पद्धतिसे निश्चित किया जाता है। देवताओंके बारह हजार वर्ष मिलकर मनुष्योंका 
एक महायुग या देवताओंका युग होता है। देवताओंके इकहृत्तर युगोंको मन्बंतर कहते 
हैं; और ऐसे मन्वंतर चौदह हैं। परंतु पहले मन्वंतरके आरंभ तथा अंतमें, और आगे 
चलकर प्रत्येक मन्वंतरके आखिरमें दोनों ओर क्ृतयुगकी बराबरीका एक एक ऐसे 
१० संधिकाल जाते हैं। ये पंद्रह संधिकाछ और चौदह मन्वन्तर मिलकर देवताओंके 
एक हज़ार युग अथवा ब्रह्मदेवका एक दिन होता है (सूर्यसिद्धान्त १. १०-२०) ; 
और मनुस्मृति तथा महाभारतमें लिखा है, कि ऐसेही हजार युग मिलकर ब्रह्मदेवकी 
रात होती है ( मनु. १. ६९-७३ और ७९; मभा. शां. २३१. १८-३१ और 
यास्कका निरुक्‍त १४. ९ )। इस गणनाके अनुसार ब्रह्मदेवका एक दिन मनुष्योंके 
चार अब्ज बत्तीस करोड़ वर्षके बरावर होता है; और इसीका नाम है कल्प । * 





* ज्योति:शास्वके आधारपर युगादि गणनाका विचार स्वर्गीय शंकर बात्ठकृष्ण 
दीक्षितने अपने” भारतीय ज्योतिःशाम्त्र ' नामक ( मराठी ) ग्रंथर्मे किया हैं 
पृ. १०३-१०५; १९३ इत्यादि देखो । 


विश्वकी रचना ओर संहार श्ष्ण 


भगवदगीता ( १. १८ ) और (९.७ )में कहा है, कि जब ब्रह्मदेवके इस दिन 
अर्थात्‌ कल्पका आरंभ होता है तब :- 
अव्यक्ताद्व्यक्तय: सर्वा: प्रभवन्त्यहरागमे । 
राव्यागमे प्रलीयन्ते तत्नेबाव्यक्तसंज्ञके ॥। 

“ अव्यक्तसे सृष्टिके सब व्यक्त पदार्थ उत्पन्न होने लूगते हैं; और जब ब्रह्मदेवकी 
रात्रि आरंभ होती है, तब वे सब व्यक्त पदार्थ पुनश्च अध्यक्तमें लीन हों जाते हैं। “ 
स्मृतिग्रंथ और महाभारतमंनी यही बतलाया है। इसके अतिरिक्त पुराणादिकोंमें 
अन्य प्रलयोंकाभी वर्णन है; परंतु इन प्रल्‍ूयोंमें सुये-चंद्र आदि सारी सृप्टिका नाश 
नहीं हो जाता; इसलिये ब्रह्मांडकी उत्पत्ति और संहारका विवेचन करते समय इनका 
विचार नहीं किया जाता । कल्प ब्रह्मदेवका एक दिन अथवा रात्रि है; और ऐसे ३६० 
दिन तथा ३६० रात्रियाँ मिलकर ब्रह्मदेवका एक वर्ष होता हैं। इसीसे पुराणादिकों 
( विष्णुपुराण १. ३ ) में यह वर्णन पाया जाता है, कि ब्रह्मदेवकी आयु उनके सौ 
वर्षकी है। उसमेंसे आधी बीत गई । शेष आयुके अर्थात्‌ इक्‍्यावनवें वर्षके पहले दिनका 
अथवा श्वेतवाराह नामक कल्पका अब आरंभ हुआ है; और इस कल्पके चौदह 
मन्वन्तरोंमेंसे छः मन्वन्तर बीत चुके हैं, तथा सातवें ( अर्थात्‌ वैवस्वत ) मन्वन्तरके 
७१ महायुगोंमेंसे २७ महायुग पूरे हो गये हैं । एवं अब २८व्र महायुगके कलियुगका 
प्रथम चरण अर्थात्‌ चतुर्थ भाग जारी है। संवत्‌ १९५६ ( शक १८२१ ) में इस 
कलियुगके ठीक ५००० वर्षबीत चुके थे । इस प्रकार गणित करनेसे मालूम होगा, 
कि इस कलियुगका प्रलूय होनेके लिये संवत्‌ १९५६में मनुष्यके ४ लाख २० हजार 
वर्ष गेष थे; फिर वर्तमान मन्वन्तरके अंतर्में अथवा वर्तमान कल्पके अंत होनेवाले 
महाप्रछयकी बातही क्‍या ! मानवी चार अब्ज बत्तीस करोड लरषंका जो ब्रह्मदेवका 
दिन इस समय जारी है, उसका पुरा मध्यान्हभी नहीं हुआ। अर्थात्‌ सात मन्वंतरभी 
अबतक नहीं बीते हैं। 

सृष्टिकी रचना और संहारका जो अबतक विवेचन किया गया, वह वेदान्तके 
और परब्रह्मको छोड़ देनेसे सांख्यशास्त्रक्े - तत्त्वज्ञानेक आधारपर किया गया है। 
इसलिये सृष्टिके उत्पत्तिक्रमकी इसी परंपराकों हमारे शास्त्रकार सर्देव प्रमाण मानते 
हैं; और यही क्रम भगवदगीतामेंभी दिया हुआ है। इस प्रकरणके आरंभहीमें बतला 
दिया गया है, कि सृष्ट््र॒त्पत्तिक्रमके बारेमें कुछ भिन्न भिन्न विचार पाये जाते हैं। जैसे 
श्रुतिस्मृतिथुराणोंमें कही कहीं कहा है, कि प्रथम त्रह्मदेव या हिरण्यगर्भ उत्पन्न हुआ; 
अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ और उसमें परमेश्वरके बीजसे एक सुवर्णमय अंडा 
निर्मित हुआ। परंतु इन सब विचारोंको गौण तथा उपलक्षणात्मक समझकर जब 
उनकी उपयवत्ति बतलानेका समय आता है तब यही कहा जाता है, कि हिरण्यगर्भ 
अथवा ब्रह्मदेवही प्रकृति है। भगवद्गीता ( गीता १४. ३ ) में ब्रिगुणात्मक प्रकृतिहीको 
ब्रह्म कहा है - “ मम योनिर्महत्‌ ब्रह्म ।” और भगवानने यहभी कहा है, कि हमारे 


१९६ गीतारहस्य अथवा कमयोगश्ञार्र 


बीजसे इस प्रकृतिमें विगणोंके द्वारा अनेक सूतियाँ उत्पन्न होती हैं। अन्य स्थानोंमें 
ऐसा वर्णन है, कि ब्रह्मदेवसे आरंभमें दक्षप्रदुति सात मानसपुत्र अथवा सात मनु 
उत्पन्न हुए ; और उन्होंने आगे सब चर-अचर सृप्टिका निर्माण किया। ( मभा- आ. 
६०-६७: मभा. शां. ००. ७; मनु. १. ३४-६६ ); और इसीका गीतामेंमी एक- 
बार उल्लेख किया गया है ( गीता. १०. ६ )। परंतु वेदान्तश्रथ यह प्रतियादन करते 
हैं, कि इन सब भिन्न !भेन्न वर्णनोंका, ब्रह्मदेवकाही प्रकृति माल छेनेसे, उपर्युक्त 
तात्त्विक सुध्ट्ुत्पत्तिक्रमसे मेल हो जाता है; और यही न्याय अन्य स्थानोंमेंभी उप- 
योगी हो सकता है । उदाहरणार्थ, शव अथवा पाणुपत दर्शनोमे शिवको निर्मित्तकारण 
मानकर यह कहते हैं, कि उसीसे कार्यकारणादि पाँच पदार्थ उत्पन्न हुए। और नारा- 
यणीय या भागवतधर्ममं वासुदेवको प्रधान मानकर यह वर्णन किया है, कि पहले 
वासुदेवसे संकर्षण ( जीव ) उत्पन्न हुआ, संकषंणसे प्रद्युम्त ( मन ), और प्रद्यम्नसे 
अनिरुद्ध ( अहंकार ) उत्पन्न हुआ। परंतु वेदान्तशास्त्रके अनुसार जीब प्रत्येक समय 
नये सिरेसे उत्पन्न नहीं होता । वह नित्य और सनातन परमेश्वरका नित्य - अतएब 
अनादि - अंश है। इसलिये वेदान्तसूत्रके दूसरे अध्यायके दूसरे पाद ( वे. सू. २. २. 
४२०२-४५ ) में भागवतधर्ममें वणित जीवके उत्पत्तिविषयक उपयुक्त मतका खंडन 
करके कहा है, कि वह वेदविरुद्ध अतएव त्याज्य है । गीता (गीता. १२. 4; १५.७ ) में 
वेदान्तसूत्रोंके इसी सिद्धान्तका अनुवाद किया गया है। इसी प्रकार सांख्यवादी प्रकृति 
और पुरुष दोनोको स्वतंत्र तत्त्व मानने हैं; परंतु इस हेतको स्वीकार न कर वेदान्ति- 
योंने यह सिद्धान्त किया है, कि प्रकृति और पुरुष - दोनों तत्त्व एकही नित्य और 
निर्गुण परमात्माकी विभूतियाँ हैं। यही सिद्धान्त भगवदगीताकोभी ग्राह्म है ( गीता 
९. १० ) | परंतु इसका विस्तारपुर्वक विवेचन अगले प्रकरणमें किया जायगा। 
यहाँपर केवल इतनाही बतछाया है, कि भागवत या नारायणीय धर्ममें वणित वासु- 
देवभक्तिका और प्रवृत्तिप्रधान धमंका तत्व यद्यपि भगवद्गीताकों मान्य है, तयापि 
गीता भागवतधर्मकी इस कल्पनासे सहमत नहीं है, कि पहले वासुदेवसे संकर्षण या 
जीव उत्पन्न हुआ; और उससे आगे प्रद्यम्त (मन ) तथा प्रद्युम्ससे अनिरुद्धका 
( अहंकार )का प्रादुर्भाव हुआ । संकर्षेण, प्रद्यम्न या अनिरुद्धका नाम तक गीतामें 
नहीं पाया जाता। पाँचरात्रमें बतलाये हुए भागवतधमंमें और गीता-प्रतिपादित 
भागवतधम्मंमें यही महत्त्वका भेद है । इस बातका उल्लेख यहाँ जान-बूझकर किया गया 
है; क्योंकि केवल इतनेहीसे - कि  भगवदगीतामें भागवतथर्म बतछाया गया है ” 
->कोई यह न समझ छें, कि सूध्ट्यत्पत्ति-क्र-विपयक अथवा जीव-परमेश्वर-स्व रुप- 
विषयक भागवत आदि भक्तिसंप्रदायकें मतभी गीताकों मान्य हैं। अब इस बातका 
विचार किया जायगा, कि सांख्यशास्त्रोक्त प्रकृति और पुरुषकेभी परे सब व्यक्ता- 
व्यक्त तथा क्षराक्षर जगतके मूलमें कोई और तत्त्व है या नहीं। इसीको अध्यात्म 
या वेदान्त कहते हैं। 





नौवों प्रकरण 
अध्यात्स 


परस्तस्मात्तु सावोःन्योथ्व्यक्तोध्व्यक्तात्‌ सनातनः | 
यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्याति ॥ * 
-> गीता ८.२० 


छले दो प्रकरणोंका सारांश यही है, कि क्षेत्रक्षेत्रनविचारमें जिसे क्षेत्रज्ष कहते 
है, उसीको सांख्यशास्त्रमें पुरुष कहते हैं। सब क्षर-जक्ष र या चर-अचर सृष्टिके 
संहार और उत्पत्तिका विचार करनेपर सांख्यशास्त्रके अनुसार अंत केवल प्रकृति 
और पुरुष येही दो स्वतंत्र तथा अनादि मूलतत्त्व रह जाते हैं; और पुरुषकों अपने 
क्लेशोंकी निवृत्ति कर लेने तथा मोक्षानंद प्राप्त कर लेनेके लिये प्रकृतिसि अपना 
भिन्नत्व अर्थात्‌ कैवल्य जानकर त्विगुणातीत होना चाहिये। प्रकृति और पुरुषका 
संयोग होनेपर प्रकृति अपना बाजार पुरुषके सामने किस प्रकार लूमाया करती है, इस 
विषयका क्रम अर्वाचीन सृष्टिशास्त्रवेत्ताओंने सांख्यशास्तसे कुछ निराला बतलाया 
है; और संभव है, कि आधिभौतिक शास्त्रोंकी ज्यों ज्यों उन्नति होगी, त्यों त्यों इस 
क्रममें औरभी सुधार होते जावेंगे ।। जोभी हों; इस मूलसिद्धान्तमें कभी कोई फ़र्क 
नहीं पड़ सकता, कि केवल एक अव्यक्त प्रकृतिसेही सारे व्यक्त पदार्थ गुणोत्कर्षके 
अनुसार क्रमक्रससे निर्मित होते गये हैं। परंतु वेदान्तकेसरी इस विषयको अपना नहीं 
समझता - यह अन्य शास्त्रोंका वियय है; इसलिये वह इस विषयपर वादविवादभी 
नहीं करता । वह इन सब शास्त्रोंसे आगे बढ़कर यह वतलानेके लिये प्रवृत्त हुआ है, 
कि पिड-ब्रह्मांडकी जड़में कौनसा श्रेष्ठ तत्त्व हैं; और मनुष्य उस श्रेष्ठ तत्त्वमें कैसे 
मिला जा सकता है - अर्थात्‌ तद्रय कैसे हो सकता है। वेदान्तकेसरी अपने इस 
विषयप्रदेशमें किसी और शास्त्रकी गजंना नहीं होने देता । सिहके आगे गीदड़की 
भाँति वेदान्तके सामने सारे शास्त्र चुप हो जाते हैं। अतएवं किसी पुराने सुभाषित- 

कारने वेदान्तका यथाथ वर्णन थों किया है :- 

तादत्‌ गर्जन्ति शास्त्राणि जम्बुका विपिने यथा । 
न गर्जति महाशक्ति: यावद्वेदान्तकेसरी ।! 


सांख्यशास्त्रका कथन है, कि क्षेत्ञ और क्षेत्रज्षका विचार करनेपर निष्पन्न हानेवाल 





#* “जो दूसरा अव्यक्त पदार्थ उस ( सांख्य ) अव्यक्तसभी शेष्ठ तथा सनातन 
है; और सब प्राणियोंका नाश हो जानेपरभी जिसका नाश नहीं होता, वही अंतिम 
गति है। 


१९८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्तर 


द्रष्टा' अर्थात्‌ पुरुष या आत्मा, और क्षर-अश्षर-सृष्टिका विचार करनेपर निष्पन्न 
होनेवाली सक्त्व-रज-तम-गुणभयी अव्यक्त प्रकृति, ये दोनों स्वतंत्र हैं; और इस 
प्रकार जगतके मूलतत्त्वको द्विधा मानना आवश्यक है। परंतु वेदान्त इसके आगे जा 
कर यों कहता है, कि सखख्योंके पुरुष निर्यण भलेही; तोभी वे असंख्य हैं। इसलिये यह 
मान लेना उचित नहीं, कि इन असंख्य पुरुषोंका लाभ जिस बातमें हो, उसे जानकर 
प्रत्येक पुरुषके साथ तदनुसार बर्ताव करनेकी सामथ्य प्रक्ृतिमं है। ऐसा माननेकी 
अपेक्षा साक्त्विक तकंशास्त्रकी दृष्टिसे तो यही अधिक युक्‍क्तिसंगत होगा, कि जो 
एकीक रणकी ज्ञानक्रिया “ अविभकतं विभकतेशु के अनुसार नीचेसे ऊपर तककी 
श्रणियोंमें दीख पड़ती है; ओर जिसकी सहायत/सेही सृध्टिके अनेक व्यक्त पदार्थोका 
एक अव्यक्त प्रकृतिमं समावेश किया जाता है उसी एकीकरणकी ज्ञान-क्रियाका अंत- 
तक निरफवाद उपयोग किया जावे; और प्रक्ृति तथा असंख्य पुरुषोंका एकही 
परमतत्त्वमें अविभक्तरूपसे समावेश किया जावे;। (गोता १८. २०-२२ )। 
भिन्नता होना अहंकारका परिणाम है; और पुरुष यदि निर्गुण है, तो असंख्य पुरुषोंके 
अछग अलग रहनेका गुण उसमें रह नहीं सकता। अथवा यह कहना पड़ता है, कि 
वस्तुत: पुरुष असंख्य नहीं हैं और केवल प्रकृतिकी अहंकाररूपी उपाधिसे उनमें अनेकता 
दीख पड़ती है । दूसरा एक प्रश्न यह रठतः है, कि स्वतंत्र पुरुषका स्वतंत्र पुरुषके साथ 
जो संयोग हुआ है, वह सत्य है या मिथ्या ? यदि सत्य मानें, तो वह संयोग कभीभी 
छुट नहीं सकता। अतएव सांख्यमतानुसार आत्माकों मुक्ति कभी प्राप्त नहीं हो 
सकती । और यदि मिथ्या माने, तो यह सिद्धान्तही निर्मूछ या निराधार हो जाता है 
कि पुरुषके संयोगसे प्रकृति अपना बाजार उसके आगे लगाया करती है। और यह 
दृष्टान्तमी ठीक नहीं, कि जिस प्रकार गाय अपने बछड़ेके लिये दूध देती है, उसी प्रकार 
पुरुषके छाभके लिये प्रकृति सदा कार्यत॒त्पर रहती है | क्योंकि, बछड़ा गायके पेटसेही 
पैदा होता है, इसलिये उसपर पृत्रवात्सल्यके प्रेमका उदाहरण जैसे संगठित होता है 
वैसे प्रकृति और पुरुषके विषयमें नहीं कहा जा सकता ( वे. सू. शां. भा. २. २. ३ ) । 
सांख्यमतके अनुसार प्रकृति और पुरुष -दोनों तत्त्व मुखतः अत्यंत भिन्न हैं - एक 
जड़ है, दूसरा सचेतन। अच्छा; जब ये दोनों पदार्थ सृष्टिके उत्पत्तिकालसेही एक 
दूसरेसे अत्यंत भिन्न और स्वतंत्र हैं, तो फिर एककी प्रवृत्ति दूसरेके फायदेहीके लिये 
क्यों होती चाहिये ? यह तो कोई समाधानकारक उत्तर नहीं कि उनका स्वभावही 
वैसा है। स्वभावही मानना हो, तो फिर उनमेंसे हेकेलका जड़ाद्रैतवाद क्‍यों ब्रा 
है ? हेकेलकाभी सिद्धान्त यही है न, कि मूलप्रकृतिके गुणोंकी वृद्धि होते होते उसी 
प्रकृतिमें अपने आपको देखनेकी और अपने विबयमें विचार करनेकी चैतन्यशक्ति 
उत्पन्न हो जाती है - अर्थात्‌ यह प्रकृतिका स्वभावही है। परंतु इस मतका स्वीकार 
न कर सांख्यशास्तने यह भेद किया है, कि <रष्टा' अलग है; और दृश्यसृष्टि अलग 
है। अब यह प्रश्न उपस्थित होता है, कि सांख्यवादी जिस न्‍्यायका अवलंबन कर 
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द्रष्टा पुरुष और दृश्य सृष्टि'में भेद बतलाते हैं, उसी न्यायका उपयोग करते हुए और 
आगे क्‍यों न चलें ? दृश्य सृष्टिकी कोई कितनीही सूक्ष्मतासे परीक्षा करें; और यह 
जान लें, कि जिन नेत्रोंसे हम पदार्थोंको देखते परखते हैं, उनके मज्जातंतुओंमें अमुक 
अमुक गृण-धर्म हैं । तथापि इन सब बातोंकों जाननेवाला (या द्रष्टा') भिन्नही रह 
जाता है, क्‍या उस द्रष्टा के विषयमें - जो दृश्य सृष्टिसे भिन्न है - विचार करनेके 
लिये कोई साधन या उपाय नहीं है ? और यह जाननेके लियेभी कोई मार्ग है या नहीं, 
कि इस सष्टिका सच्चा स्वरूप जैसा हम अपनी इंद्रियोंसे देखते हैं वैसाही है; या 
उससे भिन्न है? सांख्यवादी कहते हैं, कि इन प्रश्नोंका निर्णय होना असंभव है। 
अतएव यह मान लेना पड़ता है, कि प्रकृति और पुरुष, दोनों तत्त्व मूलहीमें स्वतंत्र 
और भिन्न है। और यदि केवल आधिभौतिक शास्त्रोंकी प्रणालीसे विचार कर देखें, 
तो सांख्यवादियोंका यह मत अनुचित नहीं कहा जा सकता। कारण यह है, कि 
सृष्टिके अन्य पदार्थोकों जैसे हम अपनी इंद्रियोंस देखभाल करके उनके गुणधर्मोका 
विचार करते हैं, वैसे यह द्रष्टा पुरुष' या देखनेवाला - अर्थात्‌ जिसे वेदान्तमें आत्मा” 
कहा है, वह - द्रष्टाकी ( अर्थात्‌ अपनीही ) इंद्रियोंको भिन्न रूपमें कभी गोचर 
हो नहीं सकता । और जिस पदार्थका इस प्रकार इंद्रयगोचर होना असंभव है, यानी 
जो वस्तु इंद्रियातीत है उसकी परीक्षा मानवी इंद्रियोंस कैसे हो सकती है? उस 
आत्माका वर्णन भगवानने गीतामें ( गीता २. २३ ) इस प्रकार किया है :- 
नेन॑ छिन्दन्ति शस्त्राणि नेन॑ दहति पावक: | 
न चेन क्लेदयन्त्यापो न शोषयति मारुतः ।॥ 

अर्थात्‌, आत्मा ऐसा कोई पदार्थ नहीं कि यदि हम सृष्टिके अन्य पदार्थोके समान उस- 
पर तेजाब आदि द्रव पदार्थ डालें तो वह द्रवरूप हो जाय, अथवा प्रयोगशालाके पैने 
शस्त्रोंसे काट-छाँटकर उसका आंतरिक स्वरूप देख कें, या आगपर धर देनेसे उसका 
धुआँ हो जाय, अथवा हवामें रखनेसे वह सूख जाय ! सारांश, सृष्टिके पदार्थोंकी 
परीक्षा करनेके आधिभौतिक शास्त्रवेत्ताओंने जितने कुछ उपाय ढूंढ़े हैं, वे सब यहाँ 
निष्फल हो जाते हैं तो फिर आत्माका परीक्षण होगाभी तो कैसे ? प्रश्न है तो बिकट, 
पर ग्चिर करनेसे कुछ कठिनाई दीख नहीं पड़ती । भला, सांख्यवादियोंनेभी 'पुरुष- 
को निर्गुण और स्वतंत्र कैसे जाना ? केवल अपने अंतःकरणके अनुभवसेही जाना 
है न ? फिर उसी रीतिका उपयोग प्रकृति और परुषके सच्चे स्वरूपका निर्णय करनेके 
छिमे क्‍यों न किया जावें ? आधिभौतिकशास्त्र और अध्यात्मशास्त्रमें जो बड़ा भारी 
भेद है, वह यही है । आधिभौतिकशास्त्रोंके विषय इंद्रियगोचर होते हैं; और अध्यात्म- 
शास्त्रका विषय इंद्रीयातीत अर्थात्‌ केवल स्वसंवेद्य है; यानी अपने आपही जानने 
योग्य है। कोई यह कहें, कि यदि आत्मा' स्वसंवेद्य है, तो प्रत्येक मनुष्यको उसके 
विषयमें जैसा ज्ञान होवे, बसा होने दो; अध्यात्मशास्त्रकी आवश्यकताही क्‍या है ? 
हाँ; यदि प्रत्येक मनुष्यका मन या अंतःकरण समान रूपसे शुद्ध हो, तो फिर यह 
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प्रश्न ठीक होगा । परंतु जब कि हमारा यह प्रत्यक्ष अनुभव है, कि प्रत्येक पुरुषके मन 
या अंत:करणकी शुद्धि अयवा शक्तित एक-सी नहीं होती, तव जिन लोगोंके मन 
अत्यंत शुद्ध, पवित्र और विशाल हो गये हैं; उन्हींकी प्रतीति इस विषयमें हमारे 
लिये प्रमाणभूत होनी चाहिये। योंही “मुझे ऐसा मालूम होता है तुझे ऐसा 
मालूम होता है. कह कर निरर्थक वाद करनेसे कोई लाभ न होगा । वेदान्तशास्त्र 
तुम्हें युक्तिवादका उपयोग करनेसे बिलकुल नहीं रोकता । वह सिफ़ें यही कहता है, 
कि अध्यात्मशास्त्रके विषयमें निरी युक्तियाँ वहीं तक मानी जावेंगी जहाँतक कि 
इन युक्तियोंसे अत्यंत विशाल, पवित्र और निर्मल अंतःकरणवाले महात्माओंके इस 
विषयसंबंधी साक्षात्‌ अनुभवका विरोध न होता हो । क्योंकि अध्यात्मशास्त्रका विषय 
स्वसंवेद्य है - अर्थात्‌ केवल आधिभौतिक यृक्तियोंसे उसका निर्णय नहीं हो सकता । 
जिस प्रकार आधिभौतिक शास्त्रोंमें वे अनुमान त्याज्य माने जाते हैं, कि जो प्रत्यक्षके 
विरुद्ध हों, उसी प्रकार वेदान्तशास्त्रमें युक्तियोंकी अपेक्षा उपर्युक्त स्वानुभवकी 
अर्थात्‌ आत्मप्रतीतिकी योग्यताही अधिक मानी जाती है। जो युक्ति इस अनुभवके 
अनुकूल हो, उसे वेदान्ती अवश्य मानते हैं। श्रीमान्‌ शंकराचार्यने अपने वेदान्त- 
सूत्रोंके भाष्यमें यही सिद्धान्त दिया है। अध्यात्मशास्त्रका अभ्यास करनेवालोंको 
इसपर हमेशा ध्यान रखना चाहिये :- 
अचिन्त्या: खल ये भावा न तांस्तकेंण साधयेत्‌ । 
प्रकृतिभ्य: परं यत्तु तदचिन्त्यस्य लक्षणम्‌ ॥। 

“जो पदार्थ इंद्रियातीत हैं और इसीलिये जिनका चितन नहीं किया जा सकता, 
उनका निर्णय केवल तक या अनुमानसे नहीं कर लेना चाहिये। सारी सृष्टिकी 
मूल प्रकृतिसेभी परे जो पदार्थ है, वह इस प्रकार अचित्य है  - यह एक पुराना 
इलोक है, जो महाभारतमें ( मभा. भीष्म. ०. १२ ) पाया जाता है; और जो 
शंकराचार्यके वेदान्तभाध्यमेंभी 'साधय्रेत्‌के बदले 'योजयेत के पाठभेदसे पाया जाता 
है (वे. सू. शां. भा. २. १. २७ ) | मुंकः और कठोपनिषद्मेंभी लिखा है, कि 
आत्मज्ञान केवल तकंहीसे नहीं प्राप्त हो सकता ( मुं. ३. २, ३; कठ. २. ८, ९ और 
२२ )। अध्यात्मशास्त्रमें उपनिषद्‌-ग्रंथोंका विशेष महत्त्वभी इसीलिये है। मनको 
एकाग्र करनेके उपायोंके विषयमें प्राचीन कालमें हमारे हिदुस्थानमें बहुत चर्चा हो, 
चुकी है; और अंत इस विपयपर, ( पातेजल ) योगशास्त्र नामक एक स्वतंत्र 
शास्त्रही निर्मित हो गया है। जो बड़े बड़े ऋषि इस योगशास्त्रमें अत्यंत प्रवीण थे 
तथा जिनके मन स्वभावद्रीसे अत्यंत पवित्र और विशाल थे, उन महात्माओंने 
मनको अंतर्मुझ करके आत्माके स्वरूपके विषयमें जो अनुभव प्राप्त किया - अयवा 
आत्माके विषयमें इनको शुद्ध और शांत बुद्धिमें जो स्फूति हुई - उसका वर्णन 
उन्होंने उपनिषद्‌-ग्रंथोंमें किया है । इसलिये किसीभी अध्यात्म तत्त्वका निर्णय करनेमें 
इन श्रुतिप्रंथोंमें कहे गये अनुभविक ज्ञानका सहारा लेनेके अतिरिक्त कोई दूसरा 


अध्यात्म २०१ 


उपाय नही है ( कठ. ४. १ ) । मनुष्य केवल अपनी बुद्धिकी तीत्नतासे उक्त आत्म 
प्रतीतिकी पोषक भिन्न भिन्न युक्तियाँ बतला सकेगा; परंतु इससे उस मूल 
प्रतीतिकी प्रामाणिकतामें रत्तीभरभी न्यूनाधिकता नहीं हो सकती । भगवदगीताकी 
गणना स्मृतिप्रंथोंसें की जाती है सही; परंतु पहले प्रकरणके आरंभहीमें हम कह 
चुके है, कि इस विषयमें गीताकी योग्यता उपनिषदोंकी बरावरीकी मानी जाती है। 
अतएव इस प्रकरणमें अब्र आगे चल कर सिफ़ यह बतलाया जायगा, कि प्रकृतिक्रे 
परे जो अचित्य पदार्थ है, उसके विषयमें गीता और उपनिषदोंमें कौन-कौनसे 
सिद्धान्त किये गये हैं; और उनके कारणोंका ( अर्थात्‌ शास्त्ररीतिसे उनकी 
उपपत्तिका ) विचार पीछे किया जायगा। 
सांख्यवादियोंका द्वेत - प्रकृति और पुरुष - भगवदगीताको मान्य नहीं है। 

भगवदूगीताके अध्यात्मबजानका और वेदान्तशास्द्रकाभी पहला सिद्धान्त यह है, कि 
प्रकृति और पुरुषसेभी परे एक सर्वव्यापक, अव्यक्त और अमृत तत्त्व है, जो चर-अचर 
सृष्टिका मूल है। सांख्योंकी प्रकृति यद्यपि अव्यक्त है, तथापि वह त्िगुणात्मक अर्थात्‌ 
सगण है। परंतु प्रकृति और पुरुषका विचार करते समय भगवद्गीताके आठवें 
अध्यायके बीसवें श्लोकमें ( इस प्रकरणके आरंभमेंभी यह घ्लोक दिया गया है ) 
कहा है, कि जो सगृण है वह नाशवान्‌ है; इसलिये इस अव्यक्त और सगुण प्रकृति- 
काभी नाश हो जानेपर अंतमें जो कुछ अव्यक्त शेष रह जाता है, वही सारी स॒प्टिका 
सच्चा और नित्य तत्त्व हैं। और आगे बन्द्रहवें अध्यायमें ( गीता. १५. १७ ) क्षर 
और अक्षर - व्यक्त और अव्यक्त - इस भाँति सांख्यशास्तके अनुसार दो तत्त्व 
बतलाकर यह वर्णन किया है :- 

उत्तम: पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहत: । 

यो लोकत्रयमाविश्य बिभत्यंव्यय ईश्वर: ॥। 
अर्थात्‌, जो इन दोनोंसेभी भिन्न है, वही उत्तम पुरुष है; उसीको परमात्मा कहते हैं 
वही अव्यय और सर्वेशक्तिमान्‌ है; और वही तीनों लोगोंमें व्याप्त हो कर उनकी 
रक्षा करता है । यह पुरुष क्षर और अक्षर (अर्थात्‌ व्यक्त और अव्यक्त ) इन दोनोंसेभी 
परे है। इसलिये इसे पुरुषोत्तम' कहा है ( गीता. १५. १८ ) । महाभारतमेंभी भृगु 
ऋषिने भरद्वाजमे परमात्मा शब्दकी व्याख्या बतलाते हुए कहाँ है :- 

आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्त: संयुक्त: प्राकृतेर्गुणे: । 

तेरेव तु विनिर्भुक्त: परमात्मेत्युदाहतः 
अर्थात्‌ / जब आत्मा प्रकृतिमें या शरीरमें बद्ध रहता है, तब उसे क्षेत्रत्ञ या जीवात्मा 
कहते हैं; और वही प्राकृत गुणोंसे यानी प्रकृति या शरीरके गुणोंसे मुक्त होनेपर 
'परमात्मा' कहलाता है / ( मभा. शां. १८७. २४ ) | संभव है, कि परमात्माकी 
उपयुक्त दो व्याख्याएं धिन्न भिन्न जान पढ़ें; परंतु वे भिन्न भिन्न नहों हैं। क्षर-अक्षर 
सृष्टि और जीव ( अथवा सांख्यशास्त्रके अनुसार अव्यक्त प्रकृति और पुरुष ) इन 
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दोनोंसेभी परे एकही परमात्मा है। इसलिये यह कहा जाता है, कि वह क्षर-अक्षरके 
परे है; और कभी कहा जाता है, कि वह जीवके या जीवात्माके ( पुरुषके ) परे है। 
एवं एकही परमात्माकी ऐसी ट्विविश्व व्याख्याएँ कहनेमें बस्तुत: कोई भिन्नता नहीं हो 
जाती । इसी अभिप्रायकों मनमें रखकर कालिदासनेभी कुमारसंभवम्ें परमेश्वरका 
वर्णन इस प्रकार किया है - “ पुरुषके लाभके लिये उद्यक्‍्त होनेवाली प्रकृतिभी तूही 
है; और स्वयं उदासीन रह कर उस प्रकृतिका द्र॒ष्टाभी तूही है / ( कुमा. २. १३ ) 
इसी भाँति गीता भगवान्‌ कहते हैं, कि “ मम योनिमेहद्व्ह्म / यह प्रकृति मेरी 
योनि या मेरा एक स्वरुप है (१४. ३ ) और जीव या आत्माभी मेराही अंग है 
( १५. ७ ) सातवें अध्यायमेंभी कहा गया है :- 
भूमिरापोष्नलो वायुः खं मनो बुद्धिरिद च। 
अहंकार इतीयं मे भिन्ना प्रकृतिरष्टधा ।। 

अर्थात्‌ “ पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाश, मन, बुद्धि और अहंकार - इंस तरह आठ 
प्रकारकी मेरी प्रकृति हैः और इसके सिवा ( अपरेयमितस्त्वन्यां ) सारे संसारका 
धारण जिसने किया है, वह जीवभी मेरीही दूसरी प्रकृति है / (गीता ७. ४. ५ ) । 
महाभारतके शांतिपवंमें सांख्योंके पचीस तत्त्वोंका कई स्थलोंपर विवेचन है; परंतु 
वहीं अंतमें यहभी कह दिया गया है, कि इन पच्चीस तत्त्वोंके परे एक छब्बीसवाँ 
(षड़्विश) परमतत्त्व है; दिसे पहचाने बिना मनुष्य बुद्ध नहीं हो सकता ( मभा. 
शां. ३०८ ) । सृष्टिके पदार्थोका जो ज्ञान हमें अपनी ज्ञानेंद्रियोंस होता है, वही 
हमारी सारी सृष्टि है। अतएव प्रकृति या सृप्टिहीको कई स्थानोंपर ज्ञात' कहा 
है और इसी दृष्टिसे पुरुष ज्ञाता' कहा जाता है ( मभा. शां. ३०६. ३०-४१ ) । 
परंतु जो सच्चा ज्ञेय है (गीता १३.१२ ) वह प्रकृति और पुरुष -ज्ञान और 
ज्ञातासेभी - परे है। इसलिये भगवद्गीतामें उसे परमपुरुष कहा है । तीनों छोकोंको 
व्याप्त कर उन्हें सदेव धारण करनेवाला जो यह परमपुरुष या परप्ृरुष है, उसे 
पहचानो; वह एक है, अव्यक्त है, नित्य है, अक्षर हैं- यह बात केवल भगवद्‌- 
गीताही नहीं, कितु वेदान्तशास्त्रके सारे ग्रंथ एक स्वरसे कह रहे हैं। सांख्यशास्त्रमें 
अक्षर! और अव्यक्त' शब्दों या विशेषणोंका श्रयोग प्रक्ृतिके लिये किया जाता 
है। क्‍योंकि सांख्योंका सिद्धान्त है, कि प्रकृतिकी अपेक्षा अधिक सूक्ष्म और कोई 
भी मुलकारण इस जगत्‌का नहीं है (सां. का. ६१ ) | परंतु यदि वेदान्तकी 
दृष्टिसे देखें, तो परब्रह्मही एक अक्षर है, यानी उसका कभी नाश नहीं होता; 
और वहीं अव्यक्त है- अर्थात्‌ इंद्रिययोचर नहीं है। अतएव इस भेदपर पाठक 

सदा ध्यान रखें, कि भगवदगीतामें अक्षर! और “अव्यक्त' शब्दोंका उपयोग प्रकृ- 
तिसे परेके परकब्रह्मके स्वरूपको दिखलानेके लियेभी किया गया है ( गीता ८. २०; 
११. ३७; १४. १६, १७ ) | जब इस प्रकार वेदान्तकी दृष्टिका स्वीकार किया 
गया तब इसमें संदेह नहीं, कि प्रकृतिको अक्षर' कहना उचित नहीं है- चाहे 
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वह प्रकृति अव्यक्त भलेही हो। सृष्टिके उत्पत्तिक्रमके विषयमें सांख्योंके सिद्धान्त 
गीताकोभी मान्य हैं। इसलिये उनकी निश्चित परिभाषामें कुछ अदलाबदल न कर, 
उन्‍्हीके शब्दोंमें क्षर-अश्षर या व्यक्त-अव्यक्त-सृष्टिका वर्णन गीतामें किया गया है। 
परंतु स्मरण रहे, कि इस वर्णनसे प्रक्रत और पुरुषके परे जो तीसरा उत्तम पुरुष 
है, उसके सर्वशक्तित्वमें कुछभी बाधा नहीं होने पाती । इसका परिणाम यह हुआ है 
कि जहाँ भगवदगीतामें परब्रह्मके स्वरूपका वर्णन किया गया है, वहाँ सांख्य और 
वेदान्तके मतान्तरका संदेह मिटानेके लिये ( सांख्य ) अव्यक्तकेभी परेका अव्यक्त 
और (सांख्य ) अक्षरसेभी परेका अक्षर, इस प्रकारके शब्दोंका उपयोग करना 
पड़ा है। उदाहरणार्थ, इस प्रकरणके आरंभमें जो श्लोक दिया गया है, उसे देखो । 
सारांश, गीता पढ़ते समय इस बातका सदा ध्यान रखना चाहिये, कि अव्यक्त' और 
अक्षर' ये दोनों गब्द कभी सांख्योंकी प्रकृतिके लिये और कभी वेदान्तियोंके 
परब्रह्मके लिये अर्थात्‌ दो प्रकारसे - गीतामें प्रयक्त हुए हैं। वेदान्तकी दृष्टिसे, 
सांख्योंकी अव्यक्त प्रकृतिकेभी परेका दूसरा अव्यक्त तत्त्व जगतका मूलही है। 
जगत्‌के आदितत्त्वके विषयमें सांख्य और वेदान्तमें उपर्युकत्त भेद है। आगे इस 
विषयका विवरण किया जायगा, कि इसी भेदसे अध्यात्मशास्त्रप्रतिवादित मोक्ष- 
स्व्ररूपभी सांख्योंके मोध्ग्स्वरूपसे कैसे भिन्न हो गया है। 

सांख्योंके हुत - प्रकृति और पुरुष - को न मानकर, जब यह मान ब्विया गया, 
कि इस जगतकी जझ्में परमेश्वररूपी अथवा पुरुषोत्तमरूपी एक तीसराही नित्य 
तत्त्व है; और प्रकृति तथा पुरुष दोनों उसकी विभूतियाँ हैं; तब सहजही यह 
प्रश्न उत्पन्न होता है, कि उस तीसरे मूलभूत तत्त्वका स्वरूप क्‍या है; और प्रकृति 
तथा पृरुषसे उसका कौन-सा सबंध है ” प्रकृति, पुरुष और परमेश्वर इसी त्रयीको 
अध्यात्मशास्त्में क्रसे अंगत्‌ू, जीव और परब्रह्म कहते है, और इन तीनों वस्तुओंके 
स्वरूप तथा इनके पारस्परिक संवंधका निर्णय करनाही वेदान्तशास्त्रका प्रधःन कार्य 
है । एवं उपनिषदोंमेंभी सदंत्र यही चर्चा की गई है। परंतु सब वेदान्तियोंका मत इस 
त्रयीके विध्यमें एक नहीं है । कोई कहत हैं, कि ये तीनों पदार्थ मूलमें एकही हैं, और 
कोई यह मानते है, कि जीव अर जगत्‌ परमश्बरम मूलहीमें थोड़े था अत्यंत मिन्न 
हैं। इतीसे देदान्तियोंमें अद्वती, विजिप्टाद्वती, और हेती इस प्रकार भेद उत्पन्न हो गये 
हैं। यह सिद्धान्त सब लोगोंको एक-सा ग्राह्मय है, कि जीव और जगतके सारे व्यवहार 
परमेश्वरकी इच्छासे होते हैं। परंतु कुछ लोग तो मानते हैं, कि जीव, जगत्‌ और 
परब्रद्मय, इन तीनोंका मूलस्वरूप आकाशके समान एकरूप और अखंडित है, तथा 
दुसरे वेदान्ती कहते है, कि जड़ और चंतन्यका एक होना संभव नहीं । अतएव अनार 
या दाडिमके फलमें यद्यपि अनेक दाने होते हैं, तोभी उससे जैसे फलकी एकता नष्ट नहीं 
होती, बैसेही जीव और जगत्‌ वत्यपि परमेश्वर भरे हुए है, तथापि ये मूलमें उससे, 
भिन्न हैं, और उपनिषदोंमें जब ऐसा वर्णन आता है, कि तीनों एक' हैं! तब उसका 
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अर्थ दाड़िमके फलके समान एक' जानना चाहिये। जब जीवके स्वरूपके विषयमें 
यह मतांतर उपस्थित हो गया, तंब भिन्न भिन्न सांप्रदायिक टीकाकार अपने अपने 
मतके अनुसार उपनिषदों और गीताके शब्दोंकीभी खींचातानी करने लगे जिससे 
गीताका यथार्थ स्वरूप - उसमें प्रतियादित सच्चा कर्मयोग विषय - तो एक ओर रह 
गया, और अनेक सांप्रदायिक टीकाकारोंके मतसे गीताका मुय्य प्रतिपाद्य विषय यही 
हो गया, कि गीताप्रतिपादित वेदान्त इतमतका है या अद्वत्मतका ! अस्तु, इसके 
बारेमें अधिक विचार करनेके पहले यह देखना चाहिये, कि जगत्‌ ( प्रकृति ), 
जीव ( आत्मा अथवा पुरुष ), और परब्रह्के (परमात्मा अथवा पुरुषोत्तम ) 
परस्परसंवंधके विषयमें स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्णही गीतामें कया कहते हैं। आगेके 
विवेचनसे पाठकोंको विदित होगा कि इस विषयमें गीता और उपनिषदोंका एकही 
मत है, और गीतामें कहे गये सब विचार उपनिषदोंमें पहलेही आ नके हैं । 
प्रकृति और पुरुषकेभी परे जो पुरुषोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परत्रह्म है, 
उसका वर्णन करते समय भगवद्गीतामें पहले उसके दो स्वरूप बतलाये गये है, यथा, 
व्यक्त और अव्यवत ( आँखोंसे दिखनेवाला और आँखोंस न दिखनेवाला ) | अब 
इसमें संदेह नहीं, कि व्यक्त स्वरूप अर्थात्‌ इंद्रियगोचर रूप सगुणही होना चाहिये । 
अब शेप रहा अव्यक्त रूप | यह सच है, कि यह अव्यक्त रूप इंद्रियोंको अगोचर है। 
और अव्यक्त रूप यद्यपि इंद्रयोंको अगोचर है, तोभी इतनेहीसे यह नहीं कहा जा 
सकता, कि वह निर्गुणही हो । क्योंकि, यद्यपि वह हमारी आँखोंस न दीख पड़े, तोभी 
उसमें सब्र प्रकारके गुण सूक्ष्म रूपये रह सकते हूं। इसलिये अव्यक्तकेभी तोन भेद 
किये हैं, जैसे धगुण, सगुणनिर्भण और निर्गण | यहाँ गुण' शव्दमें उन सब गुणोंका 
समावेश किया गया है, कि जिनका ज्ञान मनुप्यको केवल उसकी बाह्येंद्रियोंसे नहीं 
होता, कितु मनसेभी होता है। परमेश्वरके मूतिमान्‌ अवतार भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
स्वयंसाक्षात्‌ अर्जुनके सामने खड़े होकर उपदेश कर रहे थे । इसलिये गीतामें जगह- 
जगहपर अपने व्यक्तिस्वरूपको लक्ष करके उन्होंने अपने विषयमें प्रथम पृरुपषका 
निर्देश इस प्रकार किया है- जैसे, “ प्रकृति मेरा स्वरूप है” (गीता ९. ८ ), 
४ जीव मेरा अंग है ” ( गीता १७. ७ ), “ सब भूतोंका अंतर्यामी आत्मा मैं हूँ ” 
( गीता १०. २० ),  संसारमें जितनी श्रीमान्‌ या विभूतिमान्‌ मूृ्तियाँ है, वे सब 
मेरे अशसे उत्पन्न हुई है ( गीता १०. ४१ ), “ मुझमें मन रूगा कर मेरा भक्त 
हो / (गीता. ९. ६४ ), “तो तू मुझीमें मिल जायगा, / “तू मेरा प्रिय भवत है, 
इसलिये में तुझे यह प्रतिज्ञापत्रक बतलाता हूँ ” (गीता १८. ६५) । और जब अपने 
विश्वरूपदर्शनसे अर्जुनको यह प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया, कि सारी चराचर सष्टि 
मेरे व्यक्त रूपमेंही साक्षात्‌ भरी हुई है, तब भगवानने उसको यही उपदेश क्रिया 
है, कि अव्यक्त रूपसे व्यक्त रूपकी उपासना करना अधिक सहज है। “ इसलिये तू 
मुझमेंही अपना भक्तिभाव रख / (गीता १२. ८), “ मैही व्ह्मका, अव्यक्त मोक्षका, 
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शाश्वत धर्मका और अनंत सुखका मूल स्थान हूँ ” (गीता १४. २७ )। इससे 
विदित होगा, कि गीतामें आदिसे अंततक अधिकांशमें भगवानके व्यक्त स्वरूप- 
काही वर्णन किया गया है। 

इतनेहीसे केवल भक्तिके अभिमानी बहतेरे पंडितों और टीकाकारोंने यह 
मत प्रकट किया है, कि गीतामें परमात्माका व्यक्त रूपही अंतिम साध्य माना 
गया है। परंतु उनका यह मत सच नहीं कहा जा सकता। क्योंकि उक्तत वर्णनके 
साथही भगवानने स्पष्ट रूपसे कह दिया है, कि मेरा व्यक्त स्वरूप मायिक है, और 
उसके परेका जो अव्यक्त रूप - अर्थात्‌ जो इंद्रियोंकों अगोचर -- है, वही मेरा सच्चा 
स्वरूप है। उदाहरणार्थ, भगवानने, सातवें अध्यायमें ( गीता ७. २४) कहा है, कि :- 


अव्यक्तं व्यक्तिमापन्न॑ मन्यन्ते सामबुद्धयः । 

परं भावमजानन्तो मसाव्ययमनुत्तमम्‌ ॥। 
“/ यद्यपि मैं अव्यक्त अर्थात्‌ इंद्रियोंको अगोचर हूँ, तोभी मूर्ख लोस मुझे व्यक्त समझते 
हैं, और व्यक्तमेभी परेके मेरे श्रेष्ठ तथा अव्यक्त रूपको नहीं पहचानते | ” और 
इसके अगले इलोकमें भगवान्‌ कहते है, कि “ मैं अपनी योगमायासे आचड्दित हूँ, 
इसलिये मूर्ख लोग मुझे नहीं पहचानते / (गीता ७. २० ) । फिर चौथे अध्यायमें 
उन्होंने अपने व्यवत रूपकी उपपत्ति इस प्रकार बतलाई है, “मे यद्यपि जन्मरहित 
और अव्यय हूँ, तथापि अपनीही प्रकृतिमें अधिप्ठित होकर में अपनी मायासे 
( स्वात्ममाया मे ) जन्म लिया करता हूँ - अर्थात्‌ व्यक्त होता रहता हूँ 7 ( गीता 
४. ६ ) । वे आगे सातवें अध्यायमें कहते हैं, “ यह त्रिगुणात्मक प्रकृति मेरी दंबी 
माया है। इस मायाको जो पार कर जाते हैं, वे मुझमें समा जाते हैं, और इस मायासे 
जिनका ज्ञान नप्ट हो जाता है. वे मूढ नराधम मुझमें नहीं समा जा सकते । 
(गीता 2. १४. १५ ) | अंतमें अठारहवें ६ ता १८. ६१ ) अध्यायमें भगवानने 
उपदेश किया है, कि “ है अर्जुन ! सब प्राणिग्रोके हृदयर्भ जीवरूप परमात्माहीका 
निवास है; और वह अपनी मायासे यंत्रकी भाँति सब प्राणियोंकों घुमाता है। 
भगवानने अर्जुनको झो विश्वरूप दिखाया है, वही नारदकोभी दिखलाया था। 
इसका वर्णन महाभारतके शातिपर्वान्तर्गत नरायणीय प्रकरणमें ( मभा. भा. ३३९ ) 
है; और हम पहलेही प्रकरणमें वतन के हैं, कि नारायणीय अर्थात्‌ भागवतधर्मही 
गीतामें प्रतिधादित किया गया है। नारदको हज़ारों नेत्रा, रगों, तथा अन्य मुणोंका 
विश्वरूप दिखलाकर भगवानने कहा :- 

माया होषा मया सुध्टा यन्मां पश्यसि नारद । 

सर्वभृतगणयक्तं सेब त्वं ज्ञातुमहेंसि ॥। 
“ तुम मेश जो रूप देख रह हो, वह मेरी उन्पन्न की हु माया है । इससे तुम यह न 
समझो, कि मैं, सवभूतोंके गुणोसे युक्त €। और यह फिरनी कहा है, कि “ मेरा 
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सच्चा स्वरूप सर्वव्यापी, अव्यक्त और नित्य है और उसे सिद्धप्रुपही पहचानते हे 
£ मभा. शां. ३३९. ४८४, ४८ )। इससे कट्ना पड़ता है, कि गोतामें वणित भगवानका 
अर्जुनको दिखाया हुआ विश्वरूपनी मायिक्र था! सारांश, उपर्यक्त वचनोंस इस 
विषयमे वुछभी संदेह नहीं रह जाता, कि गीताका यही सिद्धान्त होना चाहिये, कि 
यद्यपि केवल उपासनाके लिये व्यक्त स्वरूपकी प्रशंसा गीतामें भगवानन के हैं; 
तथापि परमेश्व-का श्रेष्ठ स्वरूप अव्यक्त अर्थात्‌ इंद्रियोंको अगोचरही है; और 
अव्यक्तसे व्यक्त होनाही उसकी माया है। और इस मायासे पार होकर जब तक 
मनुधष्यको मायाके परे परमात्माके, शुद्ध तथा अव्यक्त रूपका ज्ञान न हो, तबतक उसे 
मोक्ष नहीं मिल सकता । अब इसका अधिक विचार आगे करेंगे, कि माया क्या वस्तु 
है । ऊपर दिये गये वचनोंसे इतनी बात स्पष्ट है, कि यह मायावाद श्रीश्वंकराचार्यने 
तये सिरेसे नहीं उपस्थित किया है; कितु उनके पहलेही भगवद्गीता, महाभारत 
और भागवतश्रमंमेंभी वह ग्राह्ग माना गया था। श्वेताश्वेतरोपनिषद्मेंभी सृप्टिकी 
उत्पत्ति इस प्रकार कही गई है-' मायां तु प्रकृति विद्यात्मायिनं तु महेश्वरम्‌ 
( श्वेता. ४. १० ) - अर्थात्‌ मायाही ( संख्योंकी ) प्रकृति है और परमेश्वर उस 
मायाका अधिपति है, और वही अपनी मायासे विश्व निर्माण करता है। 

अब इतनी बात यद्यपि स्पष्ट हो चुकी, कि परमेश्वरका श्रेष्ठ स्वरूप व्यक्त 
नहीं, अव्यक्त है, तथापि यहाँ थोड़ा-सा विचार होनाभी आवश्यक है, कि परमात्माका 
यह श्रेष्ठ अव्यक्त स्वरूप सगुण है या निर्गुण । जब कि सगृण-अव्यक्तका हमारे सामने 
यह एक उदाहरण है, कि सांख्यशास्त्रकी प्रकृति अव्यक्त ( अर्थात्‌ इंद्रियोंको अगोचर ) 
होनेपरभी सगुण अर्थात्‌ सत्त्व-रज-तम-गुणमथ है; तब कुछ छोग यह कहते हैं, कि 
परमेश्वरका अव्यक्त और श्रेष्ठ रूपभी उसी प्रकार सगृण माना जायें। अपनी 
मायाहीसे क्‍यों व हो; परंतु जब कि वही अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त सृष्टि निर्माण 
करता है ( गीता ९. ८ ); और सब लोगोंके हृदयमें रहकर उनसे उनके सारे व्यापार 
करवाता है ( गीता १८. ६१ ), जब की वह सब यज्ञोंका भोक्‍ता और प्रभ है ( गीता 
९. २४ ); जब कि प्राणियोंके सुखदुःख आदि सब 'भाव' उसीसे उत्पन्न होते हैं, 
( गीता १०. ५ ) और जब कि प्राणियोंके हृदयमें श्रद्धा उत्तन्न करनेवालाभी वही 
है; एवं / लभते च तत: कामान्‌ मयेव विहितान्‌ हि तान्‌ ” (गीता ७. २२) - 
प्राणिय्रोंकी वासनाका फल देनेवालाभी वही है; तब तो थही बात सिद्ध होती है, कि 
वह अव्यक्त अर्थात्‌ इंद्रियोंको अगोचर भलेही हो; तथापि वह दया, कर्तत्व आदि 
गुणोंसे युक्त अर्थात्‌ सगृण' अवश्यही होता चाहिये। परंतु इसके विरुद्ध भगवान्‌ 
ऐसाभी कहते हैँ, कि “न मां कर्माणि लिम्पन्ति ” - मुझे कर्मोका अर्थात्‌ गुणोंकाभी 
कभी स्पर्श नहीं होता (गीता ४. १४ ), प्रकृतिके गुणोंसे मोहित होकर मूखे लोग 
आत्माहीकोी कर्ता मानते हैं ( गीता ३. २७, १४. १९ ) अथवा, यह अव्यक्त और 
अकर्ता परमेश्वरही प्राणियोंके हृदयमें जीवरूपसे निवास करता है ( गीता १३. ३१ ), 
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और इसीलिये यद्यपि 4ह प्राणियोंके कतृत्व और कर्मसे बस्तुतः अल्प्त है, तथापि 
अज्ञानमें फेस हुए छोग मोहित हो जाया करते हैं (गीता ५. १४, १५ ) । इस 
प्रकार अव्यक्त अर्थात्‌ इंद्रियोंको अगोचर परमेश्वरके रूप - सगृण और निर्मुण - 
दोकेही तरह नहीं है कितु इसके अतिरिक्त कही कही इन दोनोंको एकत्न मिलाकरभी 
अव्यक्त परमेण्वरका वर्णन किया गया है। उदाहरणार्थ,  भूतभूत्‌ न व भूतस्थों / 
(गीता ९. ५ ) मैं भूतोंका आधार होकरभी उनमें नहीं हूँ, ' इस तरह नौबें 
और तेहरहवें अध्यायमें  परत्रह्म न तो सत्‌ है और न असत्‌ / ( गीता १३.१२ ), 
“४ सर्वेद्रियवान्‌ होनेका जिसमें भास हो परंतु जो सर्वेद्रियरहित है, और निर्गुण हो 
कर गृणोंका उपभोग करनेवाला है ” ( गीता १३. १४ ), “ दूर है और समीपर्भ 
है (गीता १३. १५ ), “ अविभकत है और विभक्तभी दीख पड़ता है / ( गीता 
१३. १६ ) - इस प्रकार परमेश्वरके स्वरूपका सगृण-निर्गुण-मिश्रित अर्थात्‌ परस्पर- 
विरोधी वर्णनभी किया गया है। तथापि आरंभमें दूसरेही अध्यायमें कहा गया है, 
कि * यह आत्मा अव्यक्त, अचित। और अविकार्य है (गीता २. २५ ), और 
फिर तेरहवें अध्यायमें - ' यह परमात्मा अनादि, निर्गुण और अव्यक्त है; इसलिये 
शरीरयें रहकरभी न तो यह कुछ करता है और न किसीमें लिप्त होता है 
( गीत। १३. ३१% ) - इस प्रकार परमात्माके शुद्ध, निर्मण, निरवयव, निर्विकार, 
अचित्य अनादि और अव्यक्त रूपकी श्रेप्ठताका वर्णन गीतामें किया गया है । 
भगवद्‌गीताकी भाँति उपनिषदोंमेंभी अव्यक्त परमात्माका स्वरूप तीन 
प्रकारका पाया जाता है - अर्थात्‌ कभो कभी उभयविध यानी सगुण-निर्गण-मिश्चित 
और कभी सगृण, निर्गुण । इस बातकी कोई आवश्यकता नहीं, कि उपासनाऊे लिये 
सदा प्रत्यक्ष मतही नेत्रोक्ते सामने रहे। ऐसे स्वरूपकीभी उपासना हो सकती है 
कि जो निराकार अर्थात्‌ इन्नु आदि ज्ञानेंद्रियोंको गोचर भलेही न हो; तोभी मनको 
गोन्चर हुए बिना उसकी उपासना होना संभव नहीं है। उपासना कहते हैं, चितन, 
मनन, या ध्यानको और थर्दि चितित वस्तुका कोई रूप न हो, तो न सही; परंतु 
जब तक उसका अय्य कोर्ईभा गुण मनको मालूम न हो जाय, तब तक मन चितन 
करेगाही किसका ? अतथ्व उपनिषदोमें जहाँ जहाँ अव्यक्त अर्थात्‌ नेत्रोस न 
दिखाई देनेवाले परमात्माको उपासना ( चितन, मनन, ध्यान ) बतलाई गई है 
वहां वहाँ अव्यक्त परमश्वर सगुणही कल्पित किया गया है। परमात्मामें कल्पित 
गृण उपासकके अधिकारानुसार न्यूनाधिक व्यापक या सात््विक होते हैं; और 
जिसकी जैसी निःठा हो, उसको वैसाही फलभी मिलता है | छांदोग्योपनिषद्में (छां. 
३. १४. १ ) कहा है, कि “ पूरुष ऋतुमव है । जिसका जैसा ऋतु ( निश्चय ) हो, 
उसे मृत्युके पश्चात्‌ वेसाही फलभी मिलता है। आर भगवदुगीताभी कहती है, कि 
“ देवताओंकी भांक्त कननेवाले देवताओंमें और पितरोंकी भक्ति करनेवाले पित- 
रोमें जा मिलते है ” (गीता ९. २५ ), अथवा “यो यब्छुछ: स एवं थ: / - जिसकी 
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जैसी श्रद्धा हो, उसे देसी सिद्धि प्राप्त होती है ( गीता १७. ३ ) | तात्पर्य यह है 
कि उपासकके अधिकारभेदके अनुसार उपास्य अव्यक्त परमात्माके गणभी उप- 
दिए्दोमें भिन्न भिन्न कहे गये हैं। उपनिषदोके इस प्रकरणको विद्या कहते हैं । विद्या 
ई वरप्राप्तिका (उपासनारूप ) मार्ग है; ओर यह मार्ग जिस प्रकरणमें बतलाया गया 
है, उसभी जिद्याद्दी वाम अंतम दिया जाता है। शांडिल्यबिद्या ( छां. ३. १४ ), 
पुरुपविद्या (छां. ३. १६, १७), पर्यकविद्या (कौषी. १), प्राणोपासना (कौषी. २) 
इत्यादि अनेक प्रकारकी उपासनाओंका वर्णन उपनिषदोंमें किया गया है; और 
इस संवका विवेचन वेदान्तथूबोंके तंतीयाध्यायके तीसरे पादमें किया गया है। 
इस प्रकरणमें अव्यक्त परमात्माका सगुण वर्णन इस प्रकार है, कि वह मनोमय, 
प्राणशरी र, भारूप, सत्यसकरप, आकाशात्मा, सर्वकर्मा, सर्वकाम, सर्वगव्व और संवेरस 
है ( छां. ३. १४८. २ ) | तैत्तिरीय उपनिषदमें तो अन्न, प्राण, मन, विज्ञान या आनंद 
इन रूपोमेभी परमात्माकी वबव्ती हुई उपासना बतलाई गई है ( ते. २. १०५; 
-६ )। दुहदारण्यकर्म ( व. ०. १) सास्य वालावीने अजातशत्रुकों पहले पहल 
आदित्य, चद्र, विद्युत, आकाश, वायु, अग्नि, जछू था दिशाओंमें रहनेवाले पुरुषोंकी 
ब्रह्मरूपस उपासना बतलछाई है; परंतु आगे अजातशलज्नुने उससे यह कहा. कि सच्चा 
ब्रह्म इनकेभी परे है; और अंतमे प्राणोपासनाहीकों मुन्य ठहराया है। इसनेह 
यह परंपरा कुछ परी नहीं हो जावी | उपर्यक्त मव ब्रह्मर्पोंको प्रतीक, अर्थात्‌ इन 
संबको उपासनाके लिये कल्पित गौण ब्रह्मस्वरूप अथवा ब्रह्मनिदर्शक चिन्ह कहते हैं; 
ओर जब यही गौणहूप्र किसी मू्तिके रूपमें नेत्ोंके सामने रखा जाता है, तब उसीको 
प्रतिमा' कहते है । १रंतु स्मरण रहे, कि सव उपनिय्दोका सिद्धान्त यही है, कि सच्चा 
ब्रद्मरूप इससे भिन्न है ( केन. १. २-८ ) । इस ब्रह्मके लछक्षणका वर्णन करते समय 
कई स्थानोंने तो “ सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म / ( तैत्ति. २. १) या “ बिज्ञानमानदं 
ब्रह्म / ( वृ. ३. ५. २८ ) कहा है। अर्थात्‌ वहा सत्य (सत्‌), हवन (चिंत्‌ू) और 
आनंदरूप है - अर्थात्‌ सच्चिदानंदस्वरूप है - इस प्रकार सब गुणोंका तीनही गुणोंमें 
समावेश करके वर्णन किया गया है। और जन्‍्य स्थानामे भगवद्गीतके समानही 
परस्परविग्द्ध गुणोको एकत्र करके ब्रह्मका वर्णन इस प्रकार किया गय है, कि “ ब्रह्म 
सत्‌ भी नहीं और असत्‌भी नहीं ( ऋ. १०. १२९. १ ) अथवा “ अणोरणीयान- 
महतो महीयान्‌ / अर्थात्‌ अणुसेभी छोटा और वहसेभी बड़ा है ( कठ. २. २० ) 
“ नदेजति तज्नैजति तत्‌ दूर तद्वन्तिके ” अर्थात्‌ वह हिलता है और हिलताभी नहों 
वह दूर है और समोपभी है (ईश. ५; मुं. ३. १. ७); अथवा “ सर्वेन्द्रिथगुणाभास 
होक रभी 'सर्वेन्द्रयविवर्जित है (स्वेता. ३. १७) । मृत्यने नचिकेताकों यह उपदेश 
किया है, कि अंतमें उपयंक्त सब छक्षणोंकों छोड़ दों और जो धर्म ओर अधर्मके 
कृत और अक्नतके, अथवा भूत और भव्यकेभी परे है, उसेही ब्रह्म जानो (कट. २.१४)। 
इसी प्रकार महाभारतके नारायणीय धर्ममें ब्रह्मा रुदसे (मभा. शां. ३५१. ११), 
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और मोक्षधर्ममें नारद शुकसे कहते हैं ( मभा. ३२१. ४४ )। बृहदारण्यकोपनिपद्‌- 
(ब्‌. २. ३. २) मेंभी पहले पृथ्वी, जल और अग्नि - इन तोनोंको ब्रह्मका मूर्त रूप 
कहा है। फिर वायु तथा आकाशको अमूर्ते रूप कह कर दिखाया है, कि इन अमूतोकि 
सारभूत पुरुषके रूप या रंग बदल जाते हैं; और अंतमें यह उपदेश किया है, कि 
नेति' नेति' अर्थात्‌ अवतक जो कहा गया है, वह वह' नहीं है; वह ब्रह्म नहीं है - 
इन सब नामरूपात्मक मूर्त या अमूर्त पदार्थोके परे जो अगृह्या या अवर्णनीय' है, 
उसेही परबरहा समझो ( बृह- २. ३. ६ और वे. सू. ३. २. २२ )। अधिक क्या कहें; 
जिन जिन पदार्थोको कुछ नाम दिया जा सकता है, उन सवसेभी परे जो है, वही 
ब्रह्म है; उस ब्रह्मका अव्यक्त तथा निर्गण स्वरूप दिखलानेके लिये नेति' नेति/ एक 
छोटा-सा निर्देश, आदेश या सूबरही हो गया है; और वृहदारण्यक उपनिषदमेंही 
पुन: उसका चार बार प्रयोग हुआ है ( बह. ४. ९. २६; ४. २. ४; ४. ४. २२; 
४. ५. १५ ) | इसी प्रकार दूसरे उपनिषदोंमेनभी परज्रह्मके निर्मुण और अजित्य 
रूपके वर्णन पाये जाते हैँ । जैसे “यतो वाजत्ो निवतंन्ते अप्राप्पय मससा सह 
( तैत्ति. २.९); अद्रेश्यं. ( अदृश्य ), अग्राह्म॑ ' (मुं. १. १. ६) ” न चक्षुपा गुह्मते 
नाउपि वाचा / (मुं. ३. १. ८ ); नेत्नोसे न दिखनेवाल्य अथवा वाणीसे कहा न 
जानेवाला अथवा - 


अशब्दमस्पशंमरूपमव्ययं तथाउरसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌। 

अनाइनन्तं मह॒तः परं ध्शवं निचाय्य तन्मृत्युमुखात्प्रमुच्यते ॥। 
अर्थात्‌ वह परत्रह्म पंचमहाभूतोंके शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गंध - इन पाँच गुणोंसे 
रहित, अनादि, अनंत और अव्यय है ( कठ. ३. १५; वे. सू. ३. २. २२-३० ) । 
महाभारतांतर्गत शांतिपवंमें नारायणीय या भागवतधमंके वर्णनमेंभी भगवानने 
नारदकों अपना सच्चा स्वरूप “ अदुश्य, अध्रेय, अस्पृश्य, निर्गुण, निष्कल ( निरव- 
यव ), अज, नित्य, शाश्वत और निष्क्रिय ' बतला कर कहा है, कि “ वही सृष्टिकी 
उत्पत्ति तथा रूय करनेवाल्ा व्रिगुणातीत परमेश्वर है;” और इसीको “वासुदेव- 
परमात्मा” कहते हैं ( मभा. शां. ३३९. २१-२८ ) । 


उपर्यक्त बचनोंसे यह प्रकट होगा, कि न केवछ भगवद्गीतामेंही, वरन्‌ महा- 
भारतांतगंत नारायणीय या भागवत धर्ममें और उपनिषदोंमेंभी परमात्माका अव्यक्त 
स्वरूपही व्यक्त स्वरूपसे श्रेष्ठ माना गया है; और यही अव्यक्त श्रेष्ठ स्वरूप वहाँ 
तोन प्रकारसे वणित है; अर्थात्‌ सगृण, सगुण-निर्मण ओर अंतमे केवछ निर्भुण। 
प्रश्ण यह है, कि अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूपके उद्त तीन परस्परविरोधी रूपोंका 
मेल किस तरह किया जावे ? यह कहा जा सकता है, कि इन तीनोंमेंसे जो सगुण- 
निर्गुण अर्थात्‌ उभयात्मक रूप है, वह सगृणसे निर्गणमें ( अथवा अज्ञेयमें ) जानेकी 
3058 साधन है। क्‍योंकि, पहले सगुण रूपका ज्ञान होनेपरही, धीरे धीरे एक 
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एक गुणका त्याग करनेसे निर्मुण स्वरूपका अनुभव हो सकता है; और इसी रीतिसे 
ब्रह्मप्रतीककी वढ़ती हुई उपासना उपनिषदोंमें बतलाई गई है । उदाहरणार्थ, तैत्तिरीय 
उपनिपद्की भृगुवल्लीमें वरुणने भूगुकों पहले यहों उपदेश किया है, कि अन्नही 
ब्रह्म है; फिर क्रमक्रमसे प्राण, मने, विज्ञान और आनंद - इन ब्रह्मरूपोंका ज्ञान 
उसे करा दिया है। (तैत्ति. ३. २-६) अयवा ऐसाभी कहा जा सकता है, कि गुण- 
बोधक विशेषणोंसे निर्गुण रूपका वर्णन करना असभव है। अतएव परस्परविरोधी 
विशेषण सही उसका वर्णन करना पड़ता है। इसका कारण यह है, कि जब हम 
किसी वस्तुके संवंधमें दूर या सत्‌” शब्दोंका उपयोग करते हैं, तब हमें किसी अन्य 
वस्तुके समीप या असत्‌' होनकाभी अप्रत्यक्ष रूपसे बोध हो जाया करता है। 
परंतु यदि एकट्ी ब्रह्म सर्वव्यापी है, तो परमेश्वरकों दूर या सत्‌' कहकर समीप 
या असत्‌ किसे कहे ? ऐसी अवस्थामें “ दूर नहीं, समीप नहीं ” “ सत्‌ नहीं असत्‌ 
नहीं / - इस प्रकारकी भाषाक्ा उपयोग करनेसे दूर और समीप, सत्‌ और असत्‌ 
इत्यादि परस्परसापेक्ष गृषोंकी जोड़ियाँभो रमगा दी जाती हैँ। और यह बोध 
होनेके लिये परस्परविरुद्ध विशेषणोंकी इस भाषाकाही व्यवहारमें उपयोग करना 
पड़ता है, कि जो कुछ शेप निर्गुण, सर्वव्यापी, सर्वंदा निरपेक्ष और स्वतत्न बचा है, वही 
सच्चा ब्रह्म है (गीता १३. १२ ) | जो कुछ है वह सब ब्रह्मही है। इसलिये दूर 
वही, समीपभी वही, सतूभी वहीं और असतूभी वही है। अतएव दूसरों दृष्टिसे 
उसी ब्रह्मका एकह्टी समय परस्परविरोधी विशेषणोंके द्वारा वर्णत किया जा सकता 
है ( गीता ११. ३७; १३. १५ ) । अब यर्याप उभग्रविध सगृण-निर्गुण वर्णनकी 
उपपत्ति इस प्रकार बतला चुके; तथापि इस बातका स्पष्टीकरण रहही जाता है. 
कि एकटी परमेश्वरके परस्पर-विरोधी दो स्वरूप -- सगुण और निर्गुण - कैसे हो 
सकते हैं ? माना कि जब अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त रूप अर्थात्‌ इंद्रियमोच्चर रूप धारण 
करता है, तब वह उसकी माया कहलाती है; परतु जब वह व्यक्त - यानी इंद्रिय- 
गोचर - न होते हुए अव्यक्त रूपमेंही निर्रणका सगृण हो जाता है, तब उसे क्या 
कहें ? उदाहरणार्थ, एकही निराकार परमेश्वरको कोई “नेति नेति ' कह कर 
निर्गुण मानते हैँ; और कोई उसे सर्वगुणसंपन्न, सर्वकर्मा तथा दयालु कहकर सगुण 
मानते हैं | इसका रहस्य क्या है ? उक्त दोनोंमें श्रेष्ठ पक्ष कौन-सा है ? इस निर्गुण 
और अव्यक्त ब्रह्मसे सारी व्यक्त सृष्टि और जीवकी उत्पत्ति कैसे हुई ? - इत्यादि 
बातोंका स्पप्टीकरण हो जाना आवश्यक है। यह कहना मानों अध्यात्मशास्त्रहीकों 
जड़से काटना हैं, कि सब संकल्पोंका दाता अव्यक्त परमेश्वर तो यथार्थमें सगुण 
है; और उपनिषदोंमें या गीतामें निर्गुण स्वरूपका जो वर्णन किया गया है, वह केवल 
अतिशयोक्ति या व्यर्थ प्रशंसा है। क्योंकि जिन बड़े बड़े महात्माओं और ऋषियोंने 
मन एकाग्र करके सूक्ष्म तथा शांत विचारोंसे यह सिद्धान्त ढूँढ़ निकाछा, कि “” यतो 
वाचो निवर्तन्ते अप्राष्य मनसा सह ” (तै. २. ९) - मनकोभी जो दुर्गंम है और 
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वाणीभी जिसका वर्णन कर नहीं सकती, वही अतिम ब्रह्मस्वरूप है - उतके आत्मा- 
नुभवकों अतिशयोक्ति कैसे कहें ? केवल एक साधारण मनुष्य अपने क्षुद्र मतमें यदि 
अनंत और निर्गुण इृह्मको ग्रहण नहीं कर सकता; इसलिये यह कहना, कि सच्चा 
ब्रह्म सगुणही होना चाहिये; मानों सूर्यकी अपेक्षा अपने छोटेसे दीपकको श्रेष्ठ बत- 
लाना है। हाँ, यदि इस निर्गुण रूपकी उपपत्ति उपनिषदोंमें या गीतामें न दी गई 
होती तो वात दूसरी थी; परंतु यथार्थमें वैसा नहीं है। देखिये न! भगवद्गीतामें 
तो स्पष्टही कहा है, कि परमेश्वरका सच्चा और श्रेष्ठ स्वरूप अव्यक्तही है; और 
व्यक्त सृष्टिका रूप धारण करना तो उसकी माया है ( गीता ४. ६ )। परंतु भगवानने 
यह भी कहा है, कि प्रकृतिके गुणोंसे “मोहमें फेसकर मूखे लोग ( अव्यक्त 
और निर्गुण ) आत्माकोही कर्ता मानते हैं ” (गीता ३. २७-२९ ); किंतु ईश्वर तो 
कुछ नहीं करता। लोग केवल अज्ञानसे धोखा खाते हैं ( गीता ५. १५ ) । अर्थात्‌ 
भगवानने स्पष्ट शब्दोंमें यह उपदेश किया है, कि यद्यपि अव्यक्त आत्मा या 
परमेश्वर वस्तुतः निर्गुण है, ( गीता १२-३१ ) तोभी छोग उसपर मोह या 
'अज्ञान से कतृत्व आदि गुणोंका अध्यारोप करते हैं; और उसे अव्यकत संगुण बना 
देते हैं (गीता ७. २४ ) । उक्त विवेचनसे परमेश्वरके स्वरूपके विषय'में गीताके 
ये ही सच्चे सिद्धान्त मालूम होते हैं :- (१) गीतामें परमेश्वरके व्यक्त' स्वरूपका 
यद्यपि बहुतसा वर्णन है, तथापि परमेश्वरका मूल और श्रेष्ठ स्वरूप निर्मुण तथा 
अव्यक्तही है : कितु मनुष्य मोह या अज्ञानसे उसे सगुण मानते हैं; (२) सांख्योंकी 
प्रकृति या उसका व्यक्त पसारा - यानी अखिल संसार - उस परमेश्वरकी माया 
है; और (३) सांख्योंका पुरुष यानी जीवात्मा यथार्थमें परमेश्वररूपी और परशे- 
श्वरके समान ही निर्गुण और अकर्ता है, परंतु अज्ञानके कारण लोग उसे कर्ता मानते 
हैं। वेदान्तशास्त्रके सिद्धान्तभी ऐसेही हैं; परंतु उत्तर-वेदान्त-ग्रंथोंमें इन सिद्धान्तोंको 
बतलाते समय माया और अविद्यार्में कुछ भेद किया गया है। उदाहरणाय॑, 
पंचदशीमें पहले यह बतलाया गया है, कि आत्मा और परब्रह्म दोनों मूलमें एकही 
यानी ब्रह्मस्वरूप हैं। और यह चित्स्वरूपी ब्रह्म जब मायामें प्रतिबिबित होता है, तब 
सत्त्वरजतमगुणमयी (सांख्योंकी मूल) प्रकृतिका निर्माण होता है| परंतु आगे चलकर 
इस मायाकेही दो भेद - माया” और अविद्या'-किये गये हैं। और यह बतलाया 
गया है, कि जब मायाके तीन गुणोंमेंसे शुद्ध/ सत्त्वगुणक्रा उत्कर्ष होता है, तब उसे 
केवल माया कहते हैं; और इस मायामें प्रतिबिबित होनेवाले ब्रह्मको सगुण यानी 
व्यक्त ईश्वर ( हिरष्यगर्भ ) कहते हैं। और यदि यही सत्त्वगुण अशुद्ध हो, तो 
उसे अविद्या' कहते हैं; तथा उस अविद्याममें प्रतिबिबित ब्रह्मको जीव” कहते हैं । 
( पंच. १. १५-१७ ) इस दृष्टिसे, यानी उत्तरकालीन वेदान्तकी दृष्टिसे देखें, तो 
एकही मायाके स्वरूपतः दो भेद करने पड़ते हैं- अर्थात्‌ परब्रह्मसे व्यक्त ईश्वर के 
निर्माण होनेका कारण माया और जीवके निर्माण होनेका कारण अविद्या मानना 
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पड़ता है। परंतु गीतामें इस प्रकार का भेद नहीं किया गया है। गीता कहती 
है, कि “ जिस मायासे स्वयं भगवान्‌ व्यक्त रूप यानी सग्रण रूप धारण करते 
हैं (3. २५) अथवा जिस मायाके द्वारा अष्टधा प्रकृति अर्थात्‌ सृष्टिकी सारी 
विभूतियां उनसे उत्पन्न होती हैं, (४. ६) उसी मायाके अज्ञानसे जीव मोहित होता 
है” (७. ४-१५) । अविद्या' शब्द गीतामें कहींभी नहीं आया है; और श्वेताश्वेत- 
रोपनिषदमें जहाँ वह शब्द आया है, वहाँ उसका स्पष्टीकरणभी इस प्रकार किया है, 
कि मायाके प्रपंचकोही अविद्या' कहते है ( श्वेता. ५. १) | अतरझव उत्तरकालीन 
वेदान्त ग्रंथोंमें केवल निरूपणकी सरलताके लिये -- जीव ओर ईश्वरकी दृष्टिसे - 
किये गये सूक्ष्म भेद - अर्थात्‌ माया और अविद्याको स्वीकार न कर हम माया, 
अविद्या' और त्ञान' शब्दोंको समानार्थकही मानते हैं। और अब शास्त्रीय रीतिसे 
संक्षेपमें इस विषयका विवेचन करते है, कि त्रिगुणात्मक माया, अबविया या अज्ञान 
और मोहका सामान्यतः: तात्त्विक स्वरूप क्या है, और उसकी सहायतासे गीता तथा 
उपनिषदोंके सिद्धान्तोंकी उपपत्ति कैसे लग सकती है। 

निर्मुण और सगुण शब्द देखनेमें छोटे हैं; परंतु जब इसका विचार करने लगें, 
कि इन शब्दोंमें किन किन बातोंका समावेश होता है; तब सचमुच सारा ब्रह्मांड 
दृष्टिके सामने खड़ा हो जाता है। जैसे, इस संसारका मूल जो कि अनादि परत्रह्म है, 
जो एक निष्किय और उदासीन है; तब उसीमें मनुष्यको इंद्रियोंको गोचर होनेवाले 
अनेक प्रकारके व्यापार या गुण कैसे उत्पन्न हुए ? तथा इस प्रकार उसकी अखंडता 
भंग कैसे हो गई ? अथवा जो मूलमें एकरूप है, उसीके बहुरूपी भिन्न भिन्न व्यक्त 
पदार्थे कैसे दिखाई देते हैं? जो परबत्रह्म निविकार है, और जिसमें खट्ठा, मिल, 
कश्वा या गाढ़ा-पतला अथवा शीत-उष्ण आदि भेद नहीं हैं, उसीमें नाना प्रकारकी 
रुचियाँ, न्यूनाधिक गाढ़ा-पतलापन या शीत और उष्ण, सुख और दुःख, प्रकाश 
और अंधेरा, मृत्यु और अमरता इत्यादि अनेक प्रकारके ढंद्व कैसे उत्पन्न हुए ? जो 
परब्रह्म शांत और निर्वात है, उसीमें नाना प्रकारकी ध्वनियाँ और शब्द केसे 
निर्माण होते हैं? जिस परबह्ममें भीतर-बाहर या दूर-समीपका कोई भेद नहीं 
है, उसीमें आगे या पीछे, दूर या समीप, अथवा पूर्व-पश्चिम इत्यादि दिक्‍कृत या 
स्थलकृत भैद कंसे हो गये ? जो परब्रह्म अविकारी, त्रिकालाबाधित, नित्य और 
अमृत है, उसीसे न्‍्यूनाधिक कालमानके नाशवान्‌ पदार्थ कंसे बने ? अथवा जिसे 
कार्यकारणभावका स्पर्जंभी नहों होता, उसी परब्रह्मके कार्यकारणरूप - जैसे मिट्टी 
और घड़ा - क्‍यों दिखाई देते हैं ? ऐसेही ऑरभी अनेक विषयोंका उक्त छोटेसे दो 
शब्दोंमें समावेश हुआ है। अयवा संक्षेपमें कहा जाय, तो अब इस बातका विचार 
करना है, कि एकहीमें अनेकता, निद्वंद्वमें नाना प्रकारकी इंद्रता, अद्वेतर्में द्वेत और 
निःसंगमें संग कैसे हो गया । सांख्योंने तो उस झगड़ेसे बचनेके लिये यह द्वत कल्पित 
कर लिया है, कि निर्गुण और नित्यपुरुषके साथ साथ त्रिग्ुणात्मक यानी सगृण 
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प्रकृतिभी नित्य और स्वतंत्र है। परंतु जगतके मूलतत्त्वको ढूँढ़ निकालनेकी मनुष्यके 
मनकी जो स्वाभाविक प्रवृत्ति है, उसका समाधान इस द्ैतसे नहीं होता | इतनाही 
नहीं; कितु यह द्वैत युक्तिवादकेभी सामने टिक नहीं पाता। इसलिये प्रकृति 
और पुरुषकेभी परे जाकर उपनिषद्कारोंने यह सिद्धान्त स्थापित किया, कि 
सच्चिदानंद ब्रह्मसेभी श्रेष्ठ श्रेणीका निर्गुण' ब्रह्मही जगतका मूल है। परंतु अब 
इसकी उपपत्ति देनी चाहिये, कि निर्गुणसे सगुण कंसे हुआ । क्योंकि सांख्यके समान 
वेदान्तकाभी यह सिद्धान्त है, कि जो वस्तु नहीं है, वह होही नहीं सकती; और 
उससे, “जो वस्तु है! उसकी कभी उत्पत्ति नहीं हों सकती | इस सिद्धान्तके अनुसार 
निर्गुण ( अर्थात्‌ जिसमें गुण नहीं हैं उस ) ब्रह्मसे सगुण सृष्टिके पदार्थ (कि जिनमें 
गृण हैं ) उत्पन्न हो नहीं सकते । तो फिर सगुण आया कहाँसे ? यदि कहें कि सगुण 
कुछ नहीं है, तो वह प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर है। और यदि निर्मुणके समान सगुणकोभी 
सत्य मानें; तो हम देखते हैं, कि इंद्रियगोचर होनेवाले शब्द, स्पशे, रूप, रस आदि 
सब गुणोंके स्वरूप आज एक हैं, तो कल दूसरेही - अर्थात्‌ वे नित्य परिवर्तनशील 
होनेके कारण नाशवानू, विकारी और अशाश्वत हैं। तब तो ( ऐसी कल्पना करके 
कि परमेश्वर विभाज्य हैं ) यही कहना होगा, कि सर्वव्यापी परमेश्वरभी सगुणोंके 
संबंधमें परिवर्ततशील एवं नाशवान्‌ है। परंतु जो विभाज्य और नाशवान्‌ होकर 
सृष्टिके नियमोंकी पकड़में नित्य परतंत्र रहता है, उसे परमेश्वरही कैसे कहें ? 
सारांश, चाहे यह मानो, क्रि इंद्रिययोचर सारे सगृण पदार्थ पंचमहाभूतोंसे निर्मित 
हुए हैं; अथवा सांख्यानुसार या आधिभौतिक दृष्टिसे यह अनुमान कर लो, कि इन 
सारे पदार्थोंका निर्माण एक ही अव्यक्त संगुण मूलप्रकृतिसे हुआ है। किसीभी पक्षका 
स्वीकार करो; यह बात निविवाद सिद्ध है, कि जब तक नाशवान्‌ गूण इस मूल 
प्रकृतिसेभी छूट नहीं गये हैं, तबरतक पंचमहाभूतोंको या प्रकृति रूप इस सगुण 
मूल पदार्थभो जगतका अविनाशी, स्वतंत्र और अमृत तत्त्व नहीं कह सकते । अतएव 
जिसे प्रकृतिवादका स्वीकार करना है, उसे उचित है, कि वह या तो यह कहना छोड़ 
दे, कि परमेश्वर नित्य, स्वतंत्र ओर अमृतरूप है; या इस बातकी खोज करे, कि 
पंचमहाभूतोंके परे अथवा सगृण मूल प्रक्ृतिकेभी परे और कौनसा तत्त्व है। इसके 
सिवा अन्य कोई मार्ग नहीं है। जिस प्रकार मृगजलसे प्यास नहीं बुझती, या बालूसे 
तेल नहीं निकलता, उसी प्रकार प्रत्यक्ष नाशवान्‌ वस्तुसे अमृतत्वकी प्राप्तिकी आशा 
करना भी व्यर्थ है। और इसीलिये याज्ञवल्क्यने अपनी स्त्री - मैत्रेयी - को स्पष्ट 
उपदेश किया है, कि चाहे जितनी संपत्ति क्‍यों न प्राप्त हो जावे; पर उससे 
अमृतत्वकी आशा करना व्यर्थ है- “ अमृतत्वस्य तु नाशस्ति वित्तेन ” ( बृह. 
२. ४. २) अच्छा; अब यदि अमृतत्वको मिथ्या कहें; तो मनुष्योंको यह स्वाभाविक 
इच्छा दीख पड़ती है, कि वे किसी राजासे मिलनेवाले पुरस्कार या पारितोषिकका 
उपभोग न केवल अपने लिये वरन्‌ पृत्रपौत्रादिकि लियेभी आचन्द्रार्क -अर्थति 
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चिरकालके लिये - करना चाहते हैं। अथवा यहभी देखा जाता है, कि चिरकाल 
रहनेवाली या शाश्वत कीति पानेका जब अवसर आ जाता है, तब मनुष्य अपने 
जीवनकीभी परवाह नहीं करता । ऋग्वेदके समान अत्यंत प्राचीन ग्रंथोंमेंभी पूर्वे- 
ऋषियोंकी प्रार्थना है, कि “ हे इंद्र ! तू हमें ' अक्षित श्रव ' अर्थात्‌ अक्षय कीति या 
धन दे ” ( ऋ. १. ९. ७); अथवा “ हे सोम ! तू मुझे वैवस्वत ( यम ) छोकमें 
अमर कर दे” ( ऋ. ९. ११३. ८ )। और, अर्वाचीन समयमें इसी दृष्टीको 
स्वीकार करके स्पेन्सर, कांट प्रभूति केवल आधिभौतिक पंडितभी यही कहते हैं, 
कि “ इस संसारमें मनृष्यमात्रका नैतिक परम कतंव्य यही है, कि वह किसी प्रकारके 
क्षणिक सुखमें न फँसकर वर्तमान और भावी मनुष्यजातिके चिरकालिक सुखके लिये 
उद्योग करे । ” हमारे जीवनके पश्चातके चिरकालिक कल्याणकी अर्थात्‌ अमृतत्वकी 
यह कल्पना आई कहाँसे ? यदि कहें, कि यह स्वभावसिद्ध है; तो मानना पड़ेगा, कि 
इस नाशवान्‌ देहके परे और कोई अमृत वस्तु अवश्य है। और यदि कहें, कि ऐसी 
कोई अमृत वस्तु नहीं है; तो हमें जिस मनोवृत्तिकी साक्षात्‌ प्रतीति होती, उसका 
अन्य कोई कारणभी नहीं बतलाते बन पड़ता ! ऐसी कठिनाई आ पड़नेपर बहुतेरे 
आधिभौत्तिक पंडित यह उपदेश करते हैं, कि इन प्रश्नोंका कभी समाधानकारक उत्तर 
नहीं मिल सकता। अतएवं इनका विचार न करके दृश्य सृष्टिके पदार्थोंके गुण- 
धर्मोके परे अपने मनको दौड़ कभी न जाने दो। यह उपदेश है तो सरल; परंतु 
मनुष्यके मनमें तत्त्वज्ञानकी जो स्वाभाविक लालसा होती है, उसका प्रतिरोध कौन 
और किस प्रकारमे कर सकता है ? और इस दुर्धर जिज्ञासाका यदि नाश कर डाढें, 
तो फिर ज्ञानकी वृद्धि हो तो कैसे ? जबसे मनुष्य इस पृश्वीतलूपर उत्पन्न हुआ 
है, तभीसे वह इस प्रश्तका विचार करता चला आया है, कि “सारी दृश्य और 
नाशवान्‌ सृष्टिका मूलभूत अमृततत्त्व क्या है ? और वह मुझे कैसे प्राप्त होगा ? ” 
आधिभौतिक शास्त्रोंकी जितनी चाहे उन्नति हो; तथापि मनृष्यकी अमृततत्त्वसबंधी 
ज्ञानकी स्वाभाविक प्रवृत्ति कभी कम होनेकी नहीं । आधिभौतिक शास्त्रोंकी चाहे 
जैसी वृद्धि हो तोभी सारे आंधिभोतिक सृष्टिविज्ञानको बगलमें दबाकर आध्यात्मिक 
तत्वज्ञान सदा उसके आगेही दौड़ता रहेगा ! दो-चार हजार वर्षके पहले यही 
दा थी; और अब पश्चिमी देशोंमेंभी वही वात दीख पड़ती है। और तो क्‍या; 
मनृष्यकी बुद्धिका ज्ञानहाऊसा जिस दिन छूटेगी, उस दिन उसके विषयमें यही 
कहना होगा, कि “ स वै मुक्तो5थवा पशु: । 

दिक्‍्कालसे अमर्यादित, अमृत, अनादि, स्वतंत्र, एकरूप, एक, निरंतर, सर्व- 
व्यापी और निगंण तत््वके अस्तित्वके विषयमें, अथवा उस निर्गुण तत्त्वसे सगण 
सृष्टिकी उत्पत्तिके विषयमें जैसा व्याख्यान हमारे प्राचीन उपनिषदोंमें किया गया 
है, उससे अधिक सयुक्तिक व्याख्यान अन्य देशोंके तत्त्वज्ञोने अबतक नहीं किया है। 
अर्वाचीन जम॑न तत्त्ववेत्ता कांटने इस बातका सूक्ष्म विचार किया है, कि मनुष्यको 
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बाहा सृष्टिकी विविधता या भिन्नताका ज्ञान एकतासे क्‍यों और कैसे होता है ? 
और फिर उक्त उपपत्तिकोही उसने अर्वाचीन शास्त्रकी रीतिसे अधिक स्पष्ट कर 
दिया है। और हेगेल यद्यपि अपने विचारमें कांटसे कुछ आगे बढ़ा है, तथापि उसके 
सिद्धान्तभी वेदान्तसे आगे नहीं बढ़े हैं। शोपेनहरकाभी यही हाल है । उपनिषदोंके 
लैटिन भाषाके अनुवादका अध्ययन उसने किया था - और उसने यह बातभी लिख 
रखी है, कि “ संसारके साहित्यके इन अत्युत्तम ” ग्रंथोंसे कुछ विचार मैंने अपने 
ग्रंथोंमें लिये हैं। इस छोटेसे ग्रंथमें इन सब बातोंका विस्तारपूर्वक निरूपण करना 
संभव नहीं, कि उक्त गंभीर विचारों और उनके साधक-बाधक प्रमाणोंमें, अथवा 
वेदान्तके सिद्धान्तों और कांट प्रभृति पश्चिमी तत्वज्ञोंके सिद्धान्तोंमें समानता 
कितनी है और अंतर कितना है। इसी प्रकार इस वातकीभी विस्तारसे चर्चा नहीं 
कर सकते, कि उपनिषद्‌ और वेदान्तसूत्र जैसे प्राचीन ग्रंथोंके देदान्तमें और तदृत्तर- 
कालीन ग्रंथोंके वेदान्तमें छोटे-मोटें भेद कौनकौनसे हैं। अतएव भगवद्गीताके 
अध्यात्म-सिद्धान्तोंकी सत्यता, महत्त्व और उपपत्ति समझा देनेके लिये जिन जिन 
बातोंकी आवश्यकता हैं, सिर्फ़ उन्हीं बातोंका यहाँ दिग्द्गव किया गया है; और इस 
चर्चाके लिये उपनिषद्‌, वेदान्त-सूत्र और उसके जशांकरभाष्यका आधार प्रधान 
रूपसे लिया गया है । प्रकृति-पुरुषरूपी सांख्योक्त द्वेतके परे क्या है - इसका निर्णय 
करनेके लिये केवल द्रष्टा और दृश्य सृष्टिके द्वैतभेदपरही ठहर जाना उचित नहीं। 
कितु इस बातकाभी सूक्ष्म विचार करना चाहिये, कि द्रष्टा पुरुषको बाझ्य सृष्टिका 
जो ज्ञान होता है, उसका स्वरूप क्‍या है? वह ज्ञान किससे और किसका होता है ? 
बाह्य सृष्टिके पदार्थ मनुष्यको अपने नेत्रोंसे जैसे दिखाई देते हैं, वैसे तो वे गुण पशु- 
ओंकोभी दिखाई देते हैं। परंतु मनुष्यकी यह विशेषता है, कि आँख, कान इत्यादि 
ज्ञानेंद्रियोंसे उसके मनपर जो संस्कार हुआ करते हैं, उनका एकीकरण करनेकी 
विशेष शक्ति उसमें है, और इसीलिये बाह्य सृष्टिके पदारयमात्रका ज्ञान उसको हुआ 
करता है। पहले शेत-क्षेत्रन-विचा रमें बतला चुके हैं, कि जिस एकीकरण-शक्तिका 
फल उपर्युक्त विशेषता है, वह शक्ति मन और वुद्धिकेभी परे है- अर्थात्‌ वह 
आत्माकी शक्ति है। यह बात नहीं, कि किसी एकही एदार्थका ज्ञान उक्त रीतिसे 
होता हो; कितु सृष्टिके भिन्न भिन्न पदार्थोके कार्यकारणभातव आदि जो अनेक संबंध 
हैं - जिन्हें हम सृष्टिके नियम कहतें हैं - उनका ज्ञानभी इसी प्रकार हुआ करता 
है । इसका कारण यह है, कि यद्यपि हम भिन्न भिन्न पदार्थोको देखते हैं, तयापि 
उनका कार्यकारण-संबध प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर नहीं होता; कितु हम उसे अपने मानसिक 
व्यापारोंसे निश्चित्त किया करते हूँ । उदाहरणार्थ, जब कोई पदार्थ हमारे नेत्नोंके 
सामनेसे जाता है, तब उसका रूप और उसकी गति देखकर हम निश्चय करते 
हैं, कि यह एक “फौजी सिपाही ' है; और यही संस्कार मनमें वना रहता है। इसके 
बाद जब कोई दूसरा पदार्थ उसी रूप और गतिमें दृष्टिके सामने आता है, तब वही 
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मानसिक क्रिया फिर शुरू हो जाती है; और हमारी बुढ्धिका निश्चय हो जाता है कि 
बहभी एक फौजी सिपाही है। इस प्रकार भिन्न भिन्न समयमें ( एके बाद दूसरा ) 
जो अनेक संस्कार हमारे मनपर होते रहते हैं, उन्हें हम अपनी स्मरणशक्तिसे याद 
कर एकत्र रखते हैं; और जब वह पदार्थसमूह हमारी दृष्टिके सामने आ जाता है, 
तब उन सब भिन्न भिन्न संस्कारोंका ज्ञान एकताके रूपमें होकर हम कहने लगते 
हैं, कि हमारे सामनेसे 'फौज' जा रही है। इस सेनाके पीछेसे आनेवाले पदार्थका रूप 
देखकर हम निश्चय करते हैँ, कि वह 'राजा' है। और फौज-संबंधी पहले संस्कारको 
तथा 'राजासंबंधी इस नूतन संस्कारको एकत्र कर हम कह सकते हैं, कि यह 
“ राजाकी सवारी जा रही है। इसलिये कहना पड़ता है, कि सृष्टिज्ञान केवल इंद्वि- 
योंसे प्रत्यक्ष दिखाई देनेवाला जड़ पदार्थ नहीं है; कितु इंद्रियोंके द्वारा मनपर होने- 
वाले अनेक संस्कारों या परिणामोंका जो एकीकरण” (द्र॒ष्टा आत्मा किया करता 
है, उसी एकीकरणका फल ज्ञान है। इसीलिये भगवदगीतामेंभी ज्ञानका लक्षण इस 
प्रकार दिया है -  अविभकतं विभक्तेषु / अर्थात्‌ सच्चा ज्ञान वही है, कि जिससे 
विभकत या निरालेपनकी अविभकतता या एकताका बोध हो * (गीता १८.२० )। 
परंतु इस विषयका यदि पुनः सूक्ष्म विचार किया जावे, कि इंद्वियोंके द्वारा 
मनपर जो संस्कार पहले होते हैं, वे किसके हैं, तो जान पड़ेगा कि यद्यपि आँख, 
कान, नाक इत्यादि इंद्रियोंसे पदार्थके रूप, शब्द, गंध आदि गुणोंका ज्ञान हमें होता 
है। तथापि जिस द्र॒व्यमें ये बाह्य गुण हैँ, उसके आंतरिक स्वरूपके विषयमें हमारी 
इंद्रियाँ हमें कुछभी नहीं बतझा सकतीं । हम यह देखते हैं सही, कि “गीली मिट्टी से 
घडा बनता है; परंतु यह नहीं जान सकते कि, जिसे हम “गीली मिट्टी ” कहते हैं; 
उस पदार्थका यथार्थ तात्त्विक स्वरूप क्‍या है। चिकनाई, गीलापन, मैला रंग या 
ग्रोलाकार ( रूप ) इत्यादि गुण जब इंद्वियोंके द्वारा मनको पृथक्‌ पृथक्‌ मालूम हो 
जाते हैं, तब उन संस्कारोंका एकीकरण करके 'द्रष्टा' आत्मा कहता है, कि “ यह 
गीली मिट्टी है ; और आगे इसी द्रव्यकी (क्योंकि यह माननेके लिये कोई कारण 
नहीं, कि द्रव्यका तात्त्विक रूप बदल गया ) गोल तथा पोली आकृति या रूप, ठन 
ठन आवाज और सूखापन इत्यादि गुण जब इंद्वियोंके द्वारा मनको मालूम हो जाते 
हैं, तब उनका एकीकरण करके <्रष्टा' उसे घड़ा' कहता है। सारांण, सारा भेद, 
“रूप या आकार | मेंही होता रहता है । और जब इन्हीं गुणोंके संस्कारोंको ( जो मन- 
पर हुआ करते है ) द्रष्टा' आत्मा एकत्र कर लेता है, तव एकही तात्त्विक परदार्थको 
अनेक नाम प्राप्त हो जाते है। इसका सबसे सरल उदाहरण समुद्र और दरंगका 
या सोना और अलंकारका है। क्‍योंकि इन दोनों उदाहरणोंमें रंग, गाढ़ापन, 
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पतलापन, वजन आदि गुण एकहीसे रहते हैँ; और केवल रूप ( आकार ) तथा 
नाम येही दो गण बदलते रहते हें। इसीलिये वेदान्तमें ये सरल दृष्टान्त हमेशा पाये 
जाते हैं। सोना तो एक पदार्थ है; परंतु भिन्न भिन्न समयपर बदलनेवाले उसके 
आकारोंके जो संस्कार इंद्रियोंके द्वारा मनपर होते हैं, उन्हें एकत्न करके द्रष्टा 
उस सोनेकोही - कि जो तात्त्विक दृष्टिसे एकही मूल द्रव्य है- कभी 'कड़ा,, कभी 
अँगूठी' या कभी 'पँचलड़ी', पहुँची और कंगन इत्यादि भिन्न भिन्न नाम दिया 
करता है। भिन्न भिन्न समयपर पदार्थोका जो इस प्रकार नाम दिये जाते हैं, उन 
नामोंको, तथा पदार्थोको जिन भिन्न भिन्न आक्ृतियोंके कारण वे नाम बदलते रहते 
हैं, उन आक्ृतियोंकों उपनिषदोंमें 'नामरूप' कहते हैं; और इन्हीमें अन्य सब गुणों- 
काभो समावेश कर दिया जाता है ( छां. ६.३ और ४; बृ. १.४.७ )। और इस 
प्रकार समावेश होना टीकभी है। क्‍योंकि कोईभी गुण लीजिये; उसका कुछ-न-कुछ 
नाम और रूप अवश्यही होगा ! यद्यपि इन नामखरूपोंमें प्रतिक्षण परिवर्तन होता 
रहे, तथापि कहना पड़ता है कि-इन नामरूपोंके मूलमें आध।रभूत कोई तत्त्व या 
द्रव्य है, जो इन नामरूपोंसे भिन्न है; और कभी बदलताही नहीं । जिस प्रकार 
पानीपर तरंगें आ जाती हैं, उसी प्रकार ये सब नामरूप क्लिसी एकही मूल द्रव्यपर 
तरंगोंके समान हैं। यह सच है, कि हमारी इंद्रियाँ नामरूपके अतिरिक्त और कुछभी 
पहचान नहीं सकती; अतएव इन इंद्रियोंको उस मूल द्रव्यका ज्ञान होना संभव 
नहीं, कि जो नामरूपसे भिन्न है, परंतु उसका आधारभूत है। परंतु सारे संसारका 
आधारभूत यह तत्त्व भलेही अव्यक्त हो; अर्थात्‌ इंद्रियोंसे जाना न जा सकता 
हो; तथापि हमको अपनी बुद्धिसे यही निश्चित अनुमान करना पड़ता है, कि वह 
सत्‌ है - अर्थात्‌ वह सचमुच सर्वेकाल सब नामखरूपोंके मूलमें तथा नामखरूपोंमेंभी 
निवास करता है; और उसका कभी नाश नहीं होता । क्योंकि यदि इंद्रियगोचर 
नामरूपोंके अतिरिक्त मूलतन्वको कुछ मानेही नहीं, तो फिर कडा” कंगन” आदि 
पदार्थ भिन्न भिन्न हो जावेंगे। एवं इस समय हमें यह ज्ञान हुआ करता है, कि “वे 
सब एकही धातुके (सोनेके ) बने हैं”, उस ज्ञानके लिये कुछभी आधार नहीं 
रह जावेगा। ऐसी अवस्थामें केवल इतनाही कहते बनेगा, कि यह कड़ा” है; 
यह 'कंगन' है। यह कदापि न कह सकेंगे, कि कड़ा सोनेका है; और कंगनभी 
सोनेका है। अतएवं न्‍्यायत. यह सिद्ध होता है, कि “कड़ा सोनेका है, कंगन 
सोनेका है ', इत्यादि वाकक्‍योंमें है! शब्दसे जिस सोनेके साथ नामरूपात्मक कड़े 
कंगन का संबंध जोड़ा गया है, वह सोना केवल शशश्रृंगवत अभावरूप नहीं है। 
कितु वह उस द्रव्यांशकाही बोधक है, कि जो सारे आभूषणोंका आधार है। इसी 
न्यायका उपयोग सृष्टिके सारे पदार्थोंमें करें, तो यह सिद्धान्त निकलता है, कि 
पत्थर, मिट्री, चांदी, लोहा, लकड़ी, इत्यादि अनेक नामरूपात्मक पदार्थे, जो नज़र 
आते हैं, वे सब किसी एकही नित्य द्वव्यपर भिन्न भिन्न नामरूपोंका मुलम्मा या 
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गिलट बनकर उत्पन्न हुए हैं; अर्थात्‌ सारा भेद केवल नागरपोंका है, मूल द्रव्यका 
नहों। भिन्न भिन्न नामरूपोंकी जड़में एकरूप एकही द्रव्य नित्य निवास करता है। 
£ सब पदार्थोर्में इस प्रकारसे नित्यरूपसे सदेव रहना ” - संस्कृतमें 'सत्तासामान्यत्व' 
कहलाता है। 

वेदान्तगास्त्रके उक्त सिद्धान्तकाही कांट आदि अर्वाचीन पश्चिमी तत्त्व- 
ज्ञानियोनेभी स्वीकार किया है। नामरूपात्मक जगत्‌की जड़में नामरूपोंसे भिन्न, जो 
कुछ अदृश्य नित्य द्रव्य है, उसे कांटने अपने ग्रंथमें 'वस्तुतत्त्व” कहा है; और नेत्र 
आदि इंद्वियोंको गोचर होनेवाले नामरूपकों बाहरी दृश्य ' कहा है। * परंतु वेदान्त- 
शास्त्रमें नित्य बदलनेवाले नामरूपात्मक दृश्यको ( जगत्‌ ) 'मिथ्या' या नाशवान्‌ 
और मूलद्रव्यको 'सत्य' या अमृत” कहते हैं। सामान्य लोग सत्यकी व्याख्या यों करते 
हैं, कि ' चल्षुववे सत्यं ' अर्थात्‌ जो आँखोंमे दीख पड़े वही सत्य है; और व्यवहारमेंभी 
देखते है, कि किसीने स्वप्नमें लाख रुपया पा लिया अथवा लाख रुपयेकी बात 
कानसे सुन ली, तो इस स्वप्नकी बातमें और सचमुच लाख रुपयेकी रकमके 
मिल पानेमें बड़ा भारी अंतर रहता है। इस कारण किसी दूसरेसे सुनी हुई और 
आँखोंसे प्रत्यक्ष देखी हुई -इन दोनों बातोंमें किसका अधिक विश्वास करे ? 
आँखोका या कानों का ? इसी दुविधाको मिटानेके लिये बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ 
(बृ. ५. १४. ४) में यह 'चल्षुर्वे सत्यं' वाक्य आया है। कितु जिस शास्त्रमें रुपयेके 
खरेखोटे होनेका निश्चय रुपये के रुपया गोलमोल सू रत और उसके प्रचलित नामसे 
करना है, वहाँ सत्यकी इस साक्षेप व्याख्याका क्या उपयोग होगा ? हम व्यवहारमें 
देखते हैं, कि यदि किसीकी बातचीतमें संगति नहीं है; और यदि घंटे-घंटेमें वह 
अपनी बात बदलने लगे, तो लोग उसे झूठा कहते हैं। फिर इसी न्यायसे “रुपये के 
नामरूपको (भीतरी द्रव्यको नहीं) खोटा अथवा झूठा कहनेमें क्या हानि है ? क्योंकि 
रुपयेका जो नामरूप आज इस घड़ी है, उसे दूर करके, उसके बदले करधनी' 
कटोरेका नामरूप उसे दूसरे दिनही दिया जा सकता है; अर्थात्‌ हम अपनी आँखोंसे 
देखते हैं कि यह नामरूप हमेशा बदलता रहता है - या उसीमें संगति नहीं होती । 
अब यदि कहे कि जो अपनी आँखोंसे दीख पड़ता है, उसके सिवा अन्य कुछ सत्य नहीं 
है; तो एकीकरणकी जिस मानसिक क़्ियाम सृष्टिज्ञान होता है, वहभी तो अखोंसे 
नहा दीख पड़ती। अतएवं उसेभी झूठ कहना पड़ेगा। इस कारण हमें जो कुछ 
ज्ञान होता है, उसेभी असत्य, झूठ कहना पड़ेगा। इनपर ( और ऐसीही दूसरी 
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वस्तुतत्त्व किया है। नामरूपोंके बाहरी दृश्यक्रा कांटने 'एरशायनंग” ( छाइला- 
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कठिनाइयोंपर ) ध्यान देकर “ च्षु्व सत्यं ' जैसे सत्यके लोकिक और साक्षेप लक्षणकों 
ठीक नहीं माना है। कितु सर्वोपनिषद्में सत्यकी यही व्याख्या की है, कि सत्य वही 
है, जो अविनाशी है अर्थात्‌ जिसका अन्य बातोंके नाश हो जानेपरभी कभी नाश 
नहीं होता । और इसी प्रकार महाभारतमेंभी सत्यका यही लक्षण बतलाया गया है :- 


सत्यं नामा5व्ययं नित्यमविकारि तथंव च * 


अर्थात्‌ “सत्य वही है कि जो अव्यय है अर्थात्‌ जिसका कभी नाश नहीं होता; 
जो नित्य है अर्थात्‌ सदासबंदा बना रहता है; और अविकारी है अर्थात्‌ जिसका 
स्वरूप कभी बदलता नहीं ” ( मभा. शां. १६२. १० )। अभी कुछ और थोड़ी 
देरमें कुछ कहनेवाले मनुष्यको झूठा कहनेका कारण यही है, कि वह अपनी बात- 
पर स्थिर नहीं रहता - इधर-उधर डगमगता रहता है। सत्यके इस निरपेक्ष 
लक्षणकों स्वीकार कर लेनेपर कहना पड़ता है कि आँखोंसे दीख पड़नेवाला, पर 
हरघड़ीमें वदलमेवाला नामरूप मिथ्या है। और उस नामरूपसे ढेंका हुआ और 
उसीके मूलमें सदैव एकही-सा स्थिर रहनेवाला अमृत वस्तुतत्त्वही -वह आँखोंसे 
भलेही न दीख पड़े - ठीक ठीक सत्य है। भगवद्गीतामें ब्रह्मका वर्णन इसी नीतीसे 
किया गया है- “यः सा सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ” ( गीता ४. २०; 
१३. २७ ) - अक्षर ब्रह्म वही है, कि जो सब पदार्थ अर्थात्‌ सभी पदार्थोके नामरूपा- 
त्मक शरीर न रहनेपरभी नष्ट नहीं होता । महाभारतमें नाराणीय अथवा भागवत 
धर्मके निरूपणमें यही श्लोक पाठभेदसे फिर “यः स सर्वेषु भूतेषु के स्थानमें 
भूतग्रामशरीरेषु' होकर आया है ( मभा. शां. ३३९. २३ ) । ऐसेही गीताके 
दूसरे अध्यायके सोलह॒वें और सत्रहवें श्लोकोंका तात्पर्यभी वही है। वेदान्तमें जब 
आभूषणको 'मिथ्या' और सुवर्णको सत्य” कहते हैँ, तब उसका यह मतलब नहीं 
है, कि वह जेबर निरुपयोगी या बिलकुल खोटा है - अर्थात्‌ आँखोंसे दिखाई नहीं 
पड़ता, या मिट्टीपर पन्नी चिपका कर बनाया गया है - अथग वह अस्तित्वमें हैही 
नहीं। यहाँ मिथ्या' शब्दका प्रयोग पदार्थके रंग, रूप आदि गुणोंके लिये और 
आकृतिके लिये अर्थात्‌ ऊपरी दृश्यके लिये किया गया है। भीतरी द्रव्यसे उसका 
प्रयोजन नहीं है। स्मरण रहे, कि तात्त्विक द्रव्य तो सदेव सत्य है। वेदान्ती यही 
देखता है, कि पदार्थमात्रके नामरूपात्मक आच्छादनके नीचे मूल कौनसा तत्व है; 
ओर तत्त्वज्ञानका सच्चा विषय हैभी यही | व्यवहारमें यह प्रत्यक्ष देखा जाता है, 
कि गहना गढ़वानेमें चाहे जितना मेहनताना देना पड़ा हो; पर आपत्तिके समय जब 
उप्रे बेचनेके लिये सराफकी टूकानपर ले जाते है, तब वह साफ़ साफ़ कह देता है, 





+ ग्रोनने 7०2 (सत्‌ या सत्य) की व्याख्या बतलाते समय “ 'शाक्ष९एशा 
धाशांएह 5 7९०५, 5 फाभाशबणए कहा है ( शणछणाशाब (0 एि्रांटड 


$25 ) ब्रीन की यह व्याख्या और महाभारतकी उक्त व्याख्या दोनो तत््वतः एकही है | 
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कि “ मैं यह नहीं जानना चाहता, कि गहना गडढ़वानेमें तोलेके पिछे क्या उज़रत 
देनी पड़ी है, यदि सोनेके चलत्‌ भावमें इसे बेचना चाहो, तो हम ले छिंगे ! ” 
वेदान्तकी परिभाषामें इसी विचारकों इस ढेंगसे व्यक्त करेंगे :- सराफ़को गहना 
मिथ्या और उसका सोना भर सत्य दीख पड़ता है। इसी प्रकार यदि किसी नये 
मकानको बेचना हो, तो उसकी सुंदर बनावट ( रूप ) और सुविधाजनक रचना 
( आकृति ) करनतेमें जो खर्चे लगा होगा, उसकी ओर खरीददार ज़राभी ध्यान 
नहीं देता । वह कहता है, कि ईट, चूना, लकड़ी, पत्थर और मजदूरीकी लागतमें 
यदि बेचना चाहो, तो बेच डालो। इन दृष्टान्तोंसे वेदान्तियोंके इस कथनकों पाठक 
भली-भाँति समझ जावेंगे, कि नामरूपात्मक जगत्‌ मिथ्या है; और ब्रह्म सत्य है। 
/ दृश्य जगत्‌ मिथ्या हैं” इसका अर्थ यह नहीं, कि वह आँखोंसे तो दीखही पड़ता 
नहीं । कितु इसका ठीक ठीक अर्थ यही है, कि ( वह आँखोंसे तो दीख पड़ता है; 
पर ) एकही द्रव्यके नामरूप-भेदके कारण जगतके बहुतेरे जो स्थलकृत अथवा काल- 
कृत दृश्य हैं, वे नाशवान्‌ है; और इसीसे मिथ्या हैं। और इन सब नामरूपात्मक 
दृश्योंके आच्छादनमें छिपा हुआ सर्देव वततेमान, जो अविनाशी और अविकारी द्रव्य 
है, वही नित्य और सत्य है। सराफ़को कड़े, कंगन, गुंज और अंगूठियाँ खोटी 
जेंचती हैं। उसे सिर्फ़ उनका सोना सच्चा जेंचता है। परंतु सृष्टिके सुनारके कारखा- 
नेमें मूलमें ऐसा एक ही द्रव्य है, कि जिसको भिन्न भिन्न नामरूप दे कर उससे सोना, 
चाँदी, लोहा, पत्थर, लकड़ी, हवा-पानी आदि सारे गहने गढ़वाये जाते हैं। इसलिये 
सराफ़की अपेक्षा वेदान्ती कुछ और आगे बढ़कर सोना, चाँदी या पत्थर प्रभृति 
नामरूपोंको जेवरकेही समान मिथ्या समझकर सिद्धान्त करता है, कि इन सब 
पदार्थोंके मूलमें जो द्रव्य अर्थात्‌ वस्तुतत्त्व मौजूद है, वही सच्चा अर्थात्‌ अविकारी 
सत्य है। इस वस्तुतत्त्वमें नामरूप आदि कोईभी गण नहीं है। इस कारण इसे नेत्न 
आदि इंद्रियाँ कभी नहीं जान सकती । आँखोंसे न दीख पड़ने, नाकसे परंतु न सूंघे 
जाने अथवा हाथसे न टटोले जानेपरभी बुद्धिसे निश्चयपूर्वक यह अनुमान किया 
जाता है, कि अव्यक्त रूपसे वह होगा अवश्यही। न केवल इतनाही; बल्कि यहभी 
निश्चय करना पड़ता है, कि इस जगत्‌में कभीभी न बदलनेवाला “जो कुछ ” है, वह 
यहा सत्य वस्तुतत्व हैं। जगत्‌का मूल सत्य इसीको कहते हैं। परंतु कुछ अनाडी 
विदेशी और स्वदेशी पंडितमन्यभी सत्य और मिथ्या शब्दोंके वेदान्तशास्त्नवाले 
पारिसाधिक अर्थपर ध्यान न देकर; और यह देखनेका कष्टभी न उठाते हुए, कि 
सत्य जब्दका जो अथ हमे सूझता है, उसकी अपेक्षा इसका कुछ और अयैभो हो 
सकेगा या नहीं। यह कहकर अद्वेत वेदान्तका उपहास किया करते हैं, कि “ हमें जो 
जगत्‌ आँखोसे प्रत्यक्ष दीख पड़ता है, उसेभी वेदान्ती लोग मिथ्या कहते हैँ। भला, 
यहभी कोई बात हुई ? “ परंतु यास्कके शब्दोंमें कह सकते हूँ, कि अंधेको यदि खंभा 
नहीं सूझता, तो इसका दोपी खंभा नहीं है! छांदोग्य ( छां. ६. १; और ७. १ ), 
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बृहदारष्यक (बृ. १. ६. ३ ), मुंडक (मुं. ३. २. ८ ), और प्रश्न (प्र. ६. ५ ), 
आदि उपनिषदोंमें बारबार बतलाया गया है, कि नित्य बदलते रहनेवाले अर्थात्‌ 
नाशवान्‌ नामरूप सत्य नहीं है । जिसे सत्य अर्थात्‌ नित्य, स्थिर तत्व देखना हो, उसे 
अपनी दुष्टिको इस नामखरूपोंके परे पहुँचाना चाहिये। इन्ही नामरूपोंकों कठ (कठ. 
२. ५) और मुंडक ( मुं. १. २. ९) आदि उपनिषदोंमें अविद्या' तया अंतमें श्वेता- 
श्वतर (श्वे. ४. १० ) उपनिषदमें माया कहा है। भगवद्गीतामें माया, मोह 
और अज्ञान' शब्दोंसे वही अर्थ बिवक्षित है। जगत्‌के आरंभमें जो कुछ था, वह 
बिना नामरूपका था - अर्थात्‌ निर्गुण और अव्यक्त था। फिर आगे चलकर नाम- 
रूप मिल जानेसे वही व्यक्त और सगृण बन जाता है ( बृ. १.४. ७; छां. ६. १. 
२. ३ ) | अतरव विकारवान्‌ अथवा नाशवान्‌ नामरूपोंकोही 'माया' नाम देकर 
कहते हैँ, कि यह सगृण अथवा दृश्य सृष्टि एक मूलद्र॒व्य अर्थात्‌ ईश्वरकी मायाका 
खेल या लीला है। अब इस दृष्टिसे देखें, तो सांख्योंकी प्रकृति अव्यक्त भलेही बनी 
रहे; पर वह सत्त्तरजतम-गुणमयी है, अतः नामरूपोंसे युक्त मायाही है। इस प्रकृतिसे 
व्यक्त विश्वकी जो उत्पत्ति या पसारा होता है ( जिसका वर्णन आठवें प्रकरणमें 
किया है ), वहभी तो उस मायाका सभ्रुण नामरूपात्मक विकार है। क्योंकि कोईभी 
गुण हो; वह इंद्रियोंको गोचर होनेवाला और इसीसे नामरूपात्मकही रहेगा । 
सारे आधिभौतिक शास्त्रभी इसी प्रकार मायाके वर्गमें आ जाते हैं। इतिहास, 
भूगर्भशास्त्न, विद्युच्छास्त्र, रसायनशास्त्र, पदार्थविज्ञान आदि कोईभी शास्त्र लीजिये; 
उसमें सब नामरूपात्मकाही तो विवेचन रहता है- अर्थात्‌ यही वर्णन होता है, 
कि किसी पदार्थ एक नामरूप चला जाकर उसे दूसरा नामरूप कैसे मिलता 
है। उदाहरणार्थ, नामरूपके भेदकाही विचार इस शास्त्रमें इस प्रकार रहता है :- 
जैसे, पानी जिसका नाम है, उसको भाफ़ नाम कब और कंसे मिलता है, 
अथवा काले-कलूटे तारकोलसे लाऊ-हरे, नीले-पीले रँगनेके रंग ( रूप ) .क्योंकर 
बनते हैं, इत्यादि । अतएव नामखूपोंमेंही उलझे हुए इन शास्त्नोंके अभ्याससे उस सत्य 
बस्तुका बोध नहीं हो सकता, कि जो नामरूपोंसे परे है। प्रकट है, कि जिसे सच्चे 
ब्रह्मस्वरूपका पता लगाना हो, उसको अपनी दृष्टि इन सब आधिभौतिक अर्थात्‌ 
नामरूपात्मक शास्त्रोंसे परे पहेंचानी चाहिये । और यही अर्थ छांदोग्य उपनिषदमें 
सातवें अध्यायके आरंभकी कक्षामें व्यक्त किया गया है । कथाका आरंभ इस प्रकार 
है :- नारद ऋषि सनत्कुमार अर्थात्‌ स्कंदके यहाँ जाकर कहने लगे, कि, “ मुझे जात्म- 
ज्ञान बतलाओ ” तब सनत्कुमार बोले, कि “ पहले बतलाओ, तुमने क्या सीखा 
है, फिर उसके आगे में बतलाता हूँ। इस पर नारदने कहा, कि “ मेने इतिहास- 
पुराणरूपी पाँचवें वेदसहित ऋग्वेद प्रभूति समग्र वेद, व्याकरण, गणित, तकंशास्त्र, 
कालशास्त्र, नीतिशास्त्र, सभी वेदांग, धर्मंशास्त्र, भूतविद्या, क्षेत्रविद्या, नक्षत्रविद्या 
और सर्पदेवजनविद्या-प्रभूति संब कुछ पढ़ा है। परंतु जब उससे आत्मज्ञान नहीं हुआ, 
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तब अब तुम्हारे यहाँ आया हूँ। ” इसको सनत्कुमारने यह उत्तर दिया, “ कि तूने जो 
कुछ सीखा है, वह तो सारा नामरूपात्मक है। सच्चा ब्रह्म इस नामब्रह्मसे बहुत परे 
है ;“ और फिर नारदको क्रमश: इस प्रकार पहचान करा दी, कि इन नामरूपोंके 
अर्थात्‌ सांख्योंकी अव्यक्त प्रकृतिसि अथवा वाणी, आशा, संकल्प, मन, बुद्धि ( ज्ञान ) 
और प्राणसेभी परे एवं उनसे बढ़-चढ़कर जो है, वही परमात्मारूपी अमृततत्त्व है। 

यहाँतक जो विवेचन किया गया, उसका तात्परय यह है, कि यद्यपि मनुष्यकी 
इंद्रियोंको नामरूपोंके अतिरिक्त और किसीकाभी प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता है, तोभी 
इन अनित्य नामरूपोंके आच्छादनसे ढ़ेंका हुआ लेकिन आँखोंसे न दीख पड़नेवाला 
अर्थात्‌ कुछ-न-कुछ अव्यक्त नित्य द्रव्य रहनाही चाहिये; और इसी कारण 
सारी सृष्टिका ज्ञान हमें एकतासे होता रहता है। जो कुछ ज्ञान होता है, सो 
आत्माकोही होता है। इसलिये आत्माही ज्ञाता यानी जाननेवाला हुआ। और इस 
ज्ञाताको नामरूपात्मक सृष्टिकाही ज्ञान होता है। अतः नामरूपात्मक बाह्य सृष्टि 
ज्ञान हुई ( मभा. शर. ३०६. ४० ) और इस नामरूपात्मक सूष्टिके मूलमें जो कुछ 
वस्तुतत्त्व है, वही ज्ेय है। इसी वर्गीकरणको मानकर भगवद्गीताने ज्ञाताको क्षेत्रज 
आत्मा और ज्ञेयक्रों इंद्रियातीत नित्य परन्रह्म कहा है (गीता १३. १२-१७ ) । 
और फिर आगे ज्ञानके तीन भेद करके कहा है, कि भिन्नता या नानात्वसे जो सृष्टि- 
ज्ञान होता है, वह राजस है; तथा अंतमें इस नानात्वका जो ज्ञान एकत्वरुूपसे होता 
है, वह सात्त्विक ज्ञान है ( गीता १८. २०-२१ ) । इसपर कुछ लोग यह युक्तिवाद 
करते हैं, कि ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय इस प्रकार त्रिविध भेद करना ठीक नहीं है । एवं यह 
माननेके लिये हमारे पास कुछभी प्रमाण नहीं है, कि हमें जो कुछ ज्ञान होता है, उसकी 
अपेक्षा इस जगतमें ओरभी कुछ है। गाय, घोड़े, प्रभूति जो बाह्य वस्तुएँ हमें दीख 
पड़ती हैं, वहभी तो ज्ञानही है; जो कि हमें होता है। और यद्यपि यह ज्ञान सत्य है, 
तोभी यह बतलानेके लिये - कि वह ज्ञान है काहे का - हमारे पास ज्ञानकों छोड़ 
और कोई मार्गही नहीं रह जाता । अतएव यह नहीं कहा जा सकता, कि इस ज्ञानके 
अतिरिक्त बाह्य पदार्थंके नाते कुछ स्वतंत्र वस्तुएँ हैं; अथवा इन बाह्य बस्तुओंके 
मूलमें और कोई स्वतंत्र तत्त्व है। क्योंकि जब ज्ञाताही न रहा, तब जगत्‌ कहाँसे रहे ? 
इस दृष्टिसे विचार करनेपर उक्त वर्गीकरंणसे अर्थात्‌ ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेयमेंगे - 
ज्ेय नहीं रह थाता । ज्ञाता और उसको होनेवाला ज्ञान, यही दो बच जाने हैं; और 
इसी दृक्तिवादको और जरा-सा आगे ले चलें, तो ज्ञाता था द्रष्टा भी तो एक प्रकार 
का ज्ञानही है। इसलिये अंतर्मे ज्ञानके सिवा दृसरी वस्तुही शेष नहीं रहटी ; इसीको 
विज्ञानवाद' कहते हैं; और योगाचार पंथके बौद्धोंने इसेही प्रमाण माना है। इस 
पंथके विद्वानोंने प्रतिपादन किया है, कि ज्ञाताके ज्ञानेके अतिरिक्त इस जगत्‌में और 
कुछभी स्वतंत्र नहीं है। और तो क्या ? दुनियाही नहीं है। जो कुछ है, मनुष्यका 
ज्ञानही ज्ञान है। अंग्रेज ग्रंथकारोंमेंभी हथूम जैसे पंडित इस ढेंगके मतके पुरस्कर्ता हैं । 
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परंतु वेदान्तियोंको यह मत मान्य नहीं है। वेदान्तसूत्रों ( वे. सू. २. २. २८-३२ ) में 
आचार्य बादरायणने और इन्हीं सूत्रोंके भाष्यमें श्रीमच्छेकराचायने इस मतका 
खंडन किया है। यह तो झूट नहीं, कि मनुष्यके मनपर जो संस्कार होते हैं, अंतमें वेही 
उसे विदित रहते हैं; और इसीको हम ज्ञान कहते हैं। परंतु अब प्रश्न होता है, कि 
यदि इस ज्ञानके अतिरिक्त और कुछ हैही नहीं; तो गाय संबंधी ज्ञान जुदा है, घोड़ा - 
संबंधी ज्ञान जुदा है, और 'मैं-विषयक ज्ञान जुदा है- इस प्रकार ज्ञान-ज्ञानकीही 
यह जो भिन्नता हमारी बूद्धिको ज्ञात होती है, उसका कारण क्या है ? माना कि, ज्ञान 
होनेकी मानसिक क्रिया सर्वत्र एकही है। परंतु यदि कहा जाय, कि इसके सिवा 
और कुछ हैही नहीं; तो गाय, घोड़ा इत्यादि भिन्न भिन्न भेद आ गये कहाँसे ? यदि 
कोई कहे, कि स्वप्नकी सुष्टिके समान मन अपने आप, अपनी मर्जसि ज्ञानके ये भेद 
बनाया करता है; तो स्वप्नकी सृष्टिसे पृथक्‌ जागृत अवस्थाके ज्ञानमें जो एक प्रकारकी 
सुसंगति मिलती है, उसका कारण बतलाते नहीं बनता ( वे. सू. शां. भा. २. २. २९; 
३. २. ४ ) । अच्छा; यदि कहें कि ज्ञानको छोड़ दूसरी कोईभी वस्तु नहीं है; और 
- द्रष्टा का मनही सारे भिन्न भिन्न पदार्थोको निरमित करता है; तो प्रत्येक द्रष्टाको 
अहंपूर्वक' यह सारा ज्ञान होना चाहिये, कि “ मेरा मन यानी मैंही खंभा हूँ ; अथवा 
४ मैही गाय हूँ । परंतु ऐसा होता कहाँ है ? इसीसे शंकराचार्यने सिद्धान्त किया 
है, कि जब सभीको यह प्रतीति होती” है, कि में अलग हूँ, और मुझसे खंभा और 
गाय प्रभृति पदार्थभी अलग हैं; तब द्रष्टाके मनमें समूचा ज्ञान होनेके लिये, इस 
आधारभूत बाह्य सृष्टिमें कुछ-न-कुछ स्वतंत्र वस्तुएँ अवश्य होनी चाहिये ( वे. सू- 
शां.भा.२२.२८ ) । कांटका मतभी इसी प्रकारका है। उसने स्पष्ट कह दिया है, कि 
सृष्टिका ज्ञान होनेके लिये यद्यपि मनुष्यकी बुद्धिका एकीकरण आवश्यक है, तथापि 
बुद्धि इस ज्ञानकों सदथा अपनीही गाँठसे - अर्थात्‌ निराधार या नये सिरेसे नहीं 
उत्पन्न कर देती । उसे सृष्टिकी बाह्य वस्तुओंकी सदैव अपेक्षा रहती है। यहाँ कोई 
प्रश्न करे, कि “ क्‍्योंजी ! शंकराचाय एक बार बाह्य सृष्टिको मिथ्या कहते हैं; और 
दूसरी बार बौद्धोंका खंडन करने उसी बाह्यसुष्टिके अतित्वको, द्रष्टा के अतित्वके 
समानही सत्य प्रतिपादन करते हैं। इन बेमेल बातोंका मिलान होगा कैसे ? ” 
पर इस प्रश्नका उत्तर पहलेही बतला चुके हैँ। आचार्य जब बाह्मसृष्टिको, 
मिथ्या या असत्य कहते हैं, तब उसका इतनाही अर्थ समझना चाहिये, कि बाह्य 
सृष्टिका दृश्य नामरूप असत्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ है। नामरूपात्मक बाह्य दृश्य 
मिथ्या बना रहे; पर उससे सिद्धान्तमें रत्तीभरभी आँच नहीं लगती, कि उस 
बाह्मसृष्टिके मूलमें कुछ-न-कुछ इंद्रियातीत सत्यवस्तु है। क्षेत्र-क्षेत्रन विचारमें जिस 
प्रकार यह सिद्धान्त किया है; कि देहेंद्रिय आदि विनाशवान्‌ नामरूपोंके मूलमें 
कोई नित्य आत्मतत्त्व है; उसी प्रकार कहना पड़ता है, कि नामस्वरूपात्मक बाह्य 
सृष्टिके मूलमेंभी कुछ-न-कुछ नित्य आत्मतत्त्व है। अतएव वेदान्तशास्त्रने निश्चित 
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किया है, कि देहेंद्रियों और बाह्य सृष्टिके निशिदिन बदलनेवाले अर्थात्‌ मिथ्या 
दृश्योंके मूलमें दोनोंही ओर कोई नित्य अर्थात्‌ सत्य द्रव्य छिपा हुआ है। इसके आगे 
अब प्रश्न होता है, कि दोनों ओर जो ये नित्य तत्त्व हैं, वे अलग अलग हैं या एकरूपी 
हैं? परंतु इसका विचार फिर करेंगे । पहले इस मतकी अर्वाचीनताके संबंधमें मौक़े- 
बेमौक़े जो आक्षेप हुआ करता है, उसीका थोड़ा-सा विचार करते हैं। 

कई लोग कहते हैं, कि बौद्धोंका विज्ञानवाद यदि वेदान्तशास्त्रको संमत नहीं 
है, तो श्रीशंकराचार्यके मायावादकाभी प्राचीन उपनिषदोंमें वर्णन नहीं है; इसलिये 
उसेभी वेदान्तशास्त्रका मूलभाग नहीं मान सकते । श्रीशंकराचार्यका मत -- कि जिसे 
मायावाद कहते हैं - यह है, कि बाह्यसृष्टिका आँखोंसे दीख पड़नेवाला नामख्पात्मक 
स्वरूप मिथ्या है। उसके मूलमें जो अव्यय और नित्यद्रव्य है, वही सत्य है। परंतु 
उपनिषदोंका मन छगाकर अध्ययन करनेसे कोईभी सहजही जान जावेगा, कि यह 
आक्षेप निराधार है। यह पहलेही बतला उंके है, कि सत्य” शब्दका उपयोग साधारण 
व्यवहारमें आँखोंसे प्रत्यक्ष दीख पड़नेवाली वस्तुके लिये किया जाता है। अतः सत्य 
शब्दके इसी प्रचलित अर्थकों लेकर उपनिषदोंमें कुछ स्थानोपर आँखोंसे दीख पड़ने- 
वाले नामरूपात्मक बाह्य पदार्थोको सत्य' और उन नामखूपोंसे आच्छारित द्रव्यको 
अमृत' नाम दिया गया है। उदाहरण लीजिये | बृहदारथ्यक उपनिषदमें ( बृ. १. ६. 
३ ) / तदेतदमृतं सत्येन च्छन॑  - वह अमृत सत्यसे आच्छादित है - कह कर तुरंत 
अमृत और सत्य शब्दोंकी यह व्याख्या की है, कि “ प्राणो वा अमृतं नामरूपे सत्य 
ताभ्यामयं प्राणच्छन्न: “ अर्थात्‌ प्राण अमृत है; और नामरूप सत्य हैं । एवं इस नाम- 
रूप सत्यसे प्राण ढेंका हुआ है। यहाँ प्राणका अर्थ प्राणस्वरूपी परब्रह्म है। इससे 
प्रकट है, कि आगेके उपनिषदोंमें जिन्हें मिथ्या' और सत्य कहा है, पहले उन्हींके 
नाम क्रमसे सत्यः और अमृत' थे। अनेक स्थानोंपर इसी अमृतकों ' सत्यस्य सत्य 
- आँखोंसे दीख पड़नेवाले सत्यके भीतरका अंतिम सत्य ( ब. २. ३. ६ ) -- कहा है। 
कितु उक्त आशक्षेप इतनेहीस सिद्ध नहीं हो जाता, कि उपनिषदोंमें कुछ स्थानोंपर 
आँखोंसे दीख पड़नेवाली सृप्टिकोही सत्य कहा है। क्योंकि बृह॒दारण्यक्मेंटी अंतर्मे 
यह सिद्धान्त किया हैं, कि आत्मरूप परब्रह्मको छोड़, और सब आतंम्‌' अर्थात्‌ विनाश- 
बान्‌ है ( व्‌. ३. ७. २३ ) | जब पहले पहल जगत्‌ऐे मरतत्त्वकी खोज्ञ होने लगा, 
तब शोधक लोग आँखोंसे दीख पड़नेवाले जगत्‌कों पहले सत्य मानकर ढुँढ़ुने लगे, कि 
उसके पेटमें और कौन-सा सूक्ष्म सत्य छिपा हुआ है। कितु फिर ज्ञात हुआ, कि जिस 
दृश्य सृष्टिके रूवको हम सत्य मानते हैं, वह तो असलमें विनाशवान्‌ है; और उसके 
भीतर कोई अविनाशी या अमृत तत्त्व मौजूद है। दोनोंके बीचके इस भेदको जैसे जैसे 
अधिक व्यक्त करनेकी आवश्यकता होने लगी, वैसे वैसे सत्य” और अमृत' शब्दोंके 
स्थानमें अविद्या' और विद्या, एवं अंतमें ' माया और सत्य ' अथवा ' मिथ्या और 
सत्य ' इन पारिभाषिक शब्दोंका प्रचार होता गया । क्‍योंकि सत्य का धात्वर्थ ' सदैव 
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रहनेवाला ' है। इस कारण नित्य बदलनेवाले और नाशवान्‌ नामरूपको सत्य कहन 
उत्तरोत्तर औरभी अनुचित जँचने लगा। परंतु इस रीतिसे “ माया अथवा मिथ्या 
शब्दोंका प्रचार पीछे भलेही हुआ हो; तोभी ये विचार बहुत पुराने जमानेसे चले आ 
रहे हैं, कि जगत्‌की वस्तुओंका वह दृश्य, जो नजरसे दीख पड़ता है, विनाशी और असत्य 
है। एवं उसका आधारभूत “ तात्त्विक द्रव्य ही सत्‌ या सत्य है। प्रत्यक्ष ऋग्वेदमेंभी 
कहा है कि “एक सद्विप्रा बहुधा वदन्ति ” (ऋ. १. १६४. ४६. और १०. ११४. ५) - 
मूलमें जो एक और नित्य ( सत्‌ ) है, उसीको विप्र ( ज्ञाता ) भिन्न भिन्न नाम देते है - 
अर्थात्‌ एकही सत्य वस्तु नामरूपसे भिन्न भिन्न दीख पड़ती है। ' एक रूपके अनेक 
रूप दिखलाने के अर्थमें, माया' शब्द ऋग्वेदमेंभी प्रयुक्त है; और वहाँ यह वर्णन 
है, कि “ इन्द्रो मायाभि: पुरुरूप: ईयते  - इंद्र अपनी मायासे अनेक रूप धारण करता 
है ( ऋ. ६. ४७. १८ ) | त्तैत्तिरीय संहिता ( ते. सं. ३. १. ११ ) में एक स्थानपर 
माया शब्दका इसी अर्थमें प्रयोग किया गया है; और श्वेताश्वतर उपनिषद्में इस 
माया” शब्दका नामरूपके लिये उपयोग हुआ है; जो हो, नामरूपके लिये माया 
शब्दका प्रयोग किये जानेकी रीति प्रथम श्वेताश्वतर उंपनिषदके समयर्म भलेही चल 
निकली हो; पर इतना तो निविवाद है, कि नामरूपोंके अनित्य अथवा असत्य होनेकी 
कल्पना इससे पहलेकी है। माया शब्दका विपरीत अर्थ करके श्रीशंक राचार्यने यह 
कल्पना नये सिरेसे नहीं चला दी है। नामरूपात्मक सृष्टिके स्वरूपको श्रीशंकरा- 
चारयके समान बेधड़क 'मिथ्या' कह देनेकी जो हिमत न कर सकें; अथवा जैसे गीतामें 
भगवानने उसी अर्थमें माया' शब्दका उपयोग किया है; वैसा करनेसे जो हिचकते 
हों; वे चाहें तो खुशीसे ब॒हदारण्यक उपनिषद्के सत्य” और अमृत' शब्दोंका उपयोग 
करें। कुछभी क्‍यों न कहा जावे; पर इस सिद्धान्तमें जराभी चोट नहीं लगती, 
कि नामरूप विनाशवान्‌' हैं; और जो तत्त्व उनसे आच्छादित है, वह अमृत” या 
अविनाशी' है। एवं यह भेद प्राचीन वैदिक कालसे चला आ रहा है। 

हमारे आत्माको नामरूपात्मक बाह्य सृष्टिके सारे पदा्थोंका ज्ञान होनेके लिये 
कुछ-न-कुछ” एक ऐसा नित्य मूल द्रव्य होना चाहिये, कि जो आत्माका आधार- 
भूत हो; और उसीके मेलका हो। एवं बाह्य सृष्टिके नाना पदार्थोकी जड़में वर्तमान 
रहता हो; नहीं तो यह ज्ञानही न होगा | कितु इतना निश्चय कर देनेसे अध्यात्म- 
शास्त्रका काम समाप्त नहीं हो जाता। बाह्य सृष्टिके मूलमें रहनेवाले इस नित्य 
द्रव्यको वेदान्ती लोक ब्रह्म! कहते हैं; और अब हो सके तो ब्रह्मके स्वरूपका निर्णय 
करनाभी आवश्यक है। सारे नामरूपात्मक पदार्थोके मूलमें वर्तमान यह नित्य तत्त्व 
है अव्यक्त । इसलिये प्रकटही है, कि इसका स्वरूप नामरूपात्मक पदार्थोके समान 
व्यक्त और स्थूल ( जड़ ) नहीं रह सकता। परंतु यदि व्यक्त और स्थूछ पदार्थोको 
छोड़ दें, तो मन, स्मृति, वासना, प्राण और ज्ञान प्रभृति बहुतसे ऐसे अव्यक्त पदार्थ 
हैं; रा जो स्थूल नहीं हैं; । एवं यह असंभव नहीं, कि परत्रह्म इनमेसे किसीभी एक 
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आधके स्वरूपका हो । कुछ छोग कहते हैँ, कि प्राणका और परब्रह्मका स्वरूप एकही 
है। जर्मन पंडित शोपेनहरने परब्रह्मकों वासनात्मक निश्चित किया है; और वासना 
मनका धर्म है, अत: इस मतके अनुसार ब्रह्म. मनोमयही कहा जावेगा ( ते. ३.४ ) । 
परंतु, अब तक जो विवेचन हुआ है उससे तो यहो कहा जावेगा कि - “ प्रज्ञान 
ब्रह्म ” (ऐ. ३. ३) अथवा “ विज्ञानं ब्रह्म ” (ते. ३. ५) - जड सृष्टिके नानात्वका 
जो ज्ञान एकस्वरूपसे हमें होता है, वही ब्रह्मका स्वरूप होगा। हेकेलका सिद्धान्त 
इसी उंगका है। परंतु उपनिषदोंमें चिद्रपी ज्ञानके साथ सत्‌ ( अर्थात्‌ जगतकी सारी 
वस्तुओंके अतित्वके सामान्य धर्म या सत्तासमानताका ) और आनंदकाभी ब्रह्म- 
स्वरूपमेंही अंतर्भाव करके ब्रह्मको सच्चिदानंदरूपी माना है। इसके अतिरिक्त दूसरा 
ब्रह्मस्वरूप कहता हो, तो वह अश्कार है। इसकी उपपत्ति इस प्रकार है :- पहले 
समस्त अनादि वेद ३“अकारमसे उपजे हैं; और वेदोंके निकल चुकनेपर उनके नित्य 
शब्दोंसेही आगे चलकर ब्रह्माने जब सारी सृष्टिका निर्माण किया है (गीता १७. 
२३; मभा. शां. २२१. ५६-०८ ), तब मूल आरंभमें 3*कारको छोड़ और कुछ न 
था। इससे सिद्ध होता है, कि $*कारही सच्चा ब्रह्मस्वरूप है ( मांडूक्य. १; तै. 
१. ८ ) । परंतु केवल अध्यात्मशास्त्रकी दृष्टिसि विचार किया जाय, तो परब्रह्मके 
ये सभी स्वरूप थोड़ेवहुत नामरूपात्मकही हैं। क्योंकि इन सभी स्वरूपोंको मनुष्य 
अपनी इंद्रियोंसे जान सकता है; और मनुष्यको इस रीतिसे जो कुछ ज्ञात हुआ करता 
है, वह नामरूपोंकी श्रेणीमें आ जाता है। फिर इस नामरूपके मूलमें स्थित जो अनादि, 
भीतरबाहर सर्वत्र एक-सा भरा हुआ, एकरूप नित्य और अमृत तत्त्व है ( गीता 
१३. १२-१७ ), उसके वास्तविक स्वरूपका निर्णयही तो क्योकर हो ? कितनेही 
अध्यात्मशास्त्री पंडित कहते हैं, कि कुछभी हो; यह तत्त्व हमारी इंद्रियोंको अज्ञेयही 
रहेगा; और कांटने तो इस प्रश्नपर अधिक विचार करनाही छोड़ दिया है। 
इसी प्रकार उपनिषदोंमेंभी परब्रह्मके अज्ञेय स्वरूपके वर्णन इस प्रकार हैं: “ नेति 
नेति अर्थात्‌ वह नहीं है, कि जिसके विषयम कुछ कहा जा सकता है; ब्रह्म इससे परे 
है; वह आँखोंसे दीख नहीं पड़ता; वह वाणीको और मनकोभी अगोचर है - “यतो 
वाचो निवतंन्ते अप्राप्य मससा सह। ” फिरभी अध्यात्मशास्त्नने निश्चय किया है, कि 
इस अगम्य स्थितिमेंभी मनुष्य अपनी बुद्धिसे ब्रह्मके स्वरूपका एक प्रकारसे निर्णय 
कर सकता है। ऊपर जो वासना, स्मृति, धृति, आशा, प्राण और ज्ञान प्रभृति अव्यक्त 
पदार्थ बतलाये गये हैं, उनमेंसे जो सबसे अतिशय व्यापक अथवा सबसे श्रेष्ठ निणित 
हो, उसी को परब्रह्मका स्वरूप मानना चाहिये। क्योंकि यह तो निविवादही है, कि 
सब अव्यक्त पदार्थोंमें परत्रह्म श्रेष्ठ है। अब इस दृष्टिसे आशा, स्मृति, वासना और 
धृति आदिका विचार करें, तो ये सब मनके धर्म है; अतएवं इनकी अपेक्षा मन श्रेष्ठ 
हुआ। मनसे ज्ञान श्रेष्ठ हैं; और ज्ञान है बुद्धिका धर्म । अत, ज्ञानसे बुद्धि श्रेष्ठ हुई। 
और अंतम्मे यह बृद्धिभी जिसकी नौकर है, वह आत्माही सबसे श्रेष्ठ है ( गीता ३.४२ )। 
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क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-प्रकरण मे उक्त विचार किया गया है। अब वासना और मन आदि 
अव्यक्त पदार्थोंसे यदि आत्मा श्रेष्ट है, तो आपही सिद्ध हो गया, कि परब्रह्मका 
स्वरूपभी वही (आत्मा ) हो। छांदोग्य उपनिषदके सातवें अध्यायमें इसी 
युक्तिवादसे काम लिया गया है। और सनत्कुमारने नारदसे कहा है, कि “ वाणीकी 
अपेक्षा मन अधिक योग्यताका ( भूयस्‌ ) है। मनसे ज्ञान, ज्ञानने बल और इसी 
प्रकार चढ़ते चढ़ते जब कि आत्मा सबसे श्रेष्ठ ( भूमन्‌ ) है, तब आत्माहीकों 
परब्रह्मका सच्चा स्वरूप कहना चाहिये । ” अंग्रेज ग्रंथकारोंमें प्रीनने इसी सिद्धान्तको 
माना है; कितु उसका थुक्तिवाद कुछ भिन्न है । इसलिये यहाँ उसे संक्षेपसे वेदान्तकी 
परिभाषामें बतलाते हैं। ग्रीनका कथन है, कि हमारे मनपर इंद्रियोंके द्वारा बाह्य 
नामरूपोंके जो संस्कार हुआ करते हैं, उनके एकीकरणसे हमारा आत्मा ज़ो ज्ञान उत्पन्न 
करता है उस ज्ञानके मेलके लिये बाह्यसष्टिके भिन्न भिन्न नामरूपोंके मलमेंभी एकतासे 
रहनेवाली कोई न कोई वस्तु होनी चाहिये । नहीं तो आत्माके एकीकरणसे, जो 
ज्ञान उत्पन्न होता है, वह स्वकपोलकल्पित और निराधार हो कर विज्ञानवादके समान 
असत्य प्रमाणित हो जायगा । इस कोई न कोई' वस्तुको हम ब्रह्म कहते हैं। भेद इतनाही 
है, कि कांटकी परिभाषाकों मानकर ग्रीन उसको वस्तुतत्त्व कहता है। कुछभी कहो; 
अंतमें वस्तुतत्त्व ( ब्रह्म ) और आत्मा येही दो पदार्थ रह जाते हैं, कि जो परस्परके 
मेलके हैं। इनमंसे आत्मा' मन और बुद्धिसे परे अर्थात्‌ इंद्रियातीत है। तथापि अपने 
विश्वासके प्रमाणपर हम माना करते हैं, कि आत्मा जड़ नहों है और निश्चय करते 
हैं कि वह या तो चिद्रपी है या चेतन्यरूपी है । इस प्रकार आत्माके स्वरूपका निश्चय 
करके देखना है, कि बाह्य सृष्टिके ब्रह्मका स्वरूप क्‍या है। इस विषयमें यहाँ दोही 
पक्ष हो सकते हें; यह ब्रह्म या वस्तुतत््व (१) आत्माके स्वरूपका होगा या (२) 
आत्मासे भिन्न स्वरूपका। क्योंकि, ब्रहय, और आत्माके सिवा अब तीसरी वस्तुही 
नहीं रह जाती । परंतु सभीका अनुभव यह है, कि यदि कोईभी दो पदार्थ स्वरूपसे 
भिन्न हों; तो उनके परिणाम अथवा कार्यभी भिन्न भिन्न होने चाहिये। अतएव हम 
लोग पदार्थोके भिन्न अथवा एकरूप होनेका निर्णय उन पदार्थोंके परिणामोंसेही किसीभी 
शास्त्रमें किया करते हैं। एक उदाहरण लीजिये; दो वृक्षोंके फल, फूल, पत्ते, छिलके 
और जड़को देखकर हम निश्चय करते हैं, कि वे दोनों अलग अलग हैं या एकही हैं। 
यदि इसी रीतिका अवलंबन करके यहाँ विचार करें, तो दीख पड़ता है, कि आत्मा 
और ब्रह्म एकही स्वरूपके होने चाहिये। क्योंकि ऊपर कहा जा चुका है, कि सृष्टिके 
भिन्न भिन्न पदार्थोके जो संस्कार मनपर होते हैं, उनका आत्माकी क्रियासे एकी- 
करण होता है। इस एकीकरणके साथ उस एकीकरणका मेल होना चाहिये, कि जिसे 
भिन्न भिन्न वाह्य पदार्थोके मूलमें रहनेवाल्य वस्तुतत्त्व अर्थात्‌ ब्रह्म इन पदार्थोंकी 
अनेकताको मेट कर निष्पन्न करता है। थदि इस प्रकार दोनोंमें मेल न होगा, तो 
समूचा ज्ञान निराधार और असत्य हो जावेगा । एकही नमूनेके और विछकुछ एक 
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दूसरेके जोड़के एकीकरण करनेवाले ये तत्त्व दो स्थानोंपर भलेही हों; परंतु वे 
परस्पर भिन्न भिन्न नहीं रह सकते । अतएव यह आपही सिद्ध होता है, कि इनमेंसे 
आत्माका जो रूप होगा, वही रूप ब्रह्मकाभी होना चहिये ।* सारांश, किसीभी 
रीतिसे विचार क्‍यों न किया जाय; सिद्ध यही होगा कि, बाह्य सुष्टिके नाम और 
रूपोंसे आच्छादित ब्रह्मतत्त्व, नामरूपात्मक प्रकृतिके समान जड़ तो हैही नहीं, कितु 
वासनात्मक ब्रह्म, मनोमय ब्रह्म, ज्ञानमय ब्रह्म, प्राणब्रह्म अथवा ३“काररूपी शब्दब्रह्म 
- ये ब्रह्मके रूपभी निम्न श्रेणीके हैं; और ब्रह्मका वास्तविक स्वरूप इनसे परे है; 
एवं इनसे अधिक योग्यताका अर्थात्‌ शुद्ध आत्मस्वरूपी है। और इस विषयके संबंधमें 
गीतामें अनेक स्थानोंपर जो उल्लेख हैं, उनसे स्पष्ट होता है, कि गीताका सिद्धान्तभी 
यही है ( गीता २. २०; ७. ५; ८.४; १३. ३१; १५. ७, ८ ) | फिरभी यह न 
समझ लेना चाहिये, कि ब्रह्म और आत्माके एकस्वरूप रहनेके सिद्धान्तको हमारे 
ऋषियोंने केवल ऐसी युक्‍क्ति-प्रयुक्तियोंसेही पहले खोज़ा था। इसका कारण इसी 
प्रकरणके आरंभमें बतला चुके हैं, कि अध्यात्मशास्त्रमें बुद्धिमात्रकी सहायतासे 
कोईभी एकही अनुमान निश्चित नहीं किया जाता है, उसे सदेव आत्मप्रतीतिका 
सहारा चाहिये । इसके अतिरिक्त सदा देखा जाता है, कि आधिभौतिक शास्त्रोंमेंभी 
अनुभव पहले होता है; और उसकी उपपत्ति या तो पीछेसे मालूम हो जाती है, या 
ढूँढ ली जाती है। इसी न्यायसे उक्त ब्रह्मात्मैक्यकी बुद्धिगम्य उपपत्तिके निकलनेके 
सैकड़ों वर्ष पहले प्राचीन ऋषियोंने प्रथम यह निर्णय कर दिया था, कि “ नेह 
नानाउस्ति किचन ” ( बृ. ४. ४. १९; कठ. ४. ११ ) - इस सृष्टिमें दीख पड़नेवाली 
अनेकता सच नहीं है। उसके मूलमें चारों ओर एकही अमृत, अव्यय और नित्य 
तत्व है ( गीता १८. २० )। और फिर उन्होंने अपनी अंतदृष्टिसे यह सिद्धान्त 
ढूंढ निकाला, कि बाह्मसृष्टिके नामरूपसे आच्छादित अविनाशी तत्त्व और हमारे 
शरीरका वह आत्मतत्त्व-कि जो वुद्धिसे परे है-ये दोनों एकही अर्थात्‌ अमर 
और अव्यय हैं; अथवा जो तत्त्व ब्रह्मांडमें है, वही पिडमें यानी मनुष्यकी देहमें वास 
करता है । एवं बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्यने मैत्रेयीको, गार्गी-वारुणि 
प्रभूतिकों और जनकको ( बृ. ३. ५-८; ४. २-४ ) बतलाया है कि पूरे वेदान्तका 
यही रहस्य है। इसी उपनिषद्में पहले कहा गया गया है, कि जिसने जान लिया, 
कि “ अहं ब्रह्मास्मि / - मैंही परत्रह्म हूँ - उसने सब कुछ जान लिया ( व्‌. १. ४. 
१० ); और छांदोग्य उपनिषदके छठे अध्यायमें श्वेतकेतुको उसके पिताने अड्जत 
वेदान्तका यही तत्त्व अनेक रीतियोंसे समझा दिया है। जब अध्यायके आरंभमें श्वेत- 
केतुने अपने पितासे पूछा, कि “ जिस प्रकार मिट्टीके एक लौंदेका भेद जान लेनेसे 
मिट्टीके नामरूपात्मक सभी विकार जाने जाते हैं, उसी प्रकार जिस एकही वस्तुका 
ज्ञान हो जानेसे सब कुछ समझमें आ जावें; वही एक वस्तु मुझे बतलाइये, मुझे उसका 
+ (जरल्शा'5 270०89०#शात्र 70 £2/#८5, $ #/. 26-36, 
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ज्ञान नहीं है। / तब पिताने नदी, समुद्र, पानी और नमक प्रभृति अनेक दृष्टान्त देकर 
समझाया, कि बाह्मसृष्टिके मूलमें जो द्रव्य है, वह ( तत्‌ ) और तू ( त्वम्‌ ) अर्थात्‌ 
तेरी देहका आत्मा दोनों एकही हैं- तत्त्वमसि'; एवं ज्योंही तूने अपने आत्माको 
पहचाना, त्योंही तुझे आपही मालूम हो जावेगा, कि समस्त जगत्‌के मूलमें क्या है। 
इस प्रकार पिताने श्वेतकेतुको भिन्न भिन्न नौ दृष्टान्तोंस उपदेश किया है; और 
प्रतिबार तत्त्वमसि - वही तू है - इस सूत्रकी पुनरावृत्ति की है (छां. ६. ८-१६)। 
यह त्त्वमसि' अद्वैत वेदान्तके महावाक्योंमें मुख्य वाक्य है। 

इस प्रकार निर्णय हो गया, कि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है। परंतु आत्मा चिद्रपी 
है, इसलिये संभव है, कि कुछ लोग ब्रह्मकोभी चिद्रपी समझें । अतएव यहाँ ब्रह्मके 
और उसके साथही साथ आत्माके सच्चे स्वरूपका और थोड़ा-सा स्पष्टीकरण कर 
देना आवश्यक है। आत्माके सान्निध्यसे जड़ात्मक बुद्धिमें उत्पन्न होनेवाले धर्मको 
चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान कहते है । परंतु जब कि वुद्धिके इस धर्मको आत्मापर लादना उचित 
नहीं है, तब तात्त्विक दृष्टिसे आत्माके मूलस्वरूपकोभी निर्गुण और अज्ञेयही मानना 
चाहिये । अतएव कई-एकोंका मत है, कि यदि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है, तो इन दोनोंको 
या इनमेंसे किसीभी एकको चिद्रपी कहना कुछ अंशोंमें गौणही है। यह आशक्षेप 
अकेले चिद्रपीपरही नहीं है। कितु यह आप-ही-आप सिद्ध होता है, कि परब्रह्मके 
लिये 'सत्‌* विशेषणका प्रयोग करना उचित नहीं है । क्योंकि सत्‌ और असत्‌, ये दोनों 
धर्म परस्पर-विरुद्ध और सदेव परस्पर-सापेक्ष हैं। अर्थात्‌ भिन्न भिन्न दो वस्तुझोंका 
निर्देश करनेके लिये कहे जाते हैं। जिसने कभी उजाला न देखा हो, वह आधेरेकी 
कल्पना नहीं कर सकता | यही नहीं; कितु उजाला' और अँधेरा' इन शब्दोंकी यह 
जोड़ीही उसको सूझ न पड़ेगी। सत्‌ और असत्‌ शब्दोंकी जोड़ी (हंद्व )के लिये 
यही न्याय उपयोगी है । जब हम देखते हैं, कि कुछ वस्तुओंका नाश होता है, तब 
सब वस्तुओंके असत्‌ ( नाश होनेवाली ) और सत्‌ ( नाश न होनेवाली ) ये दो भेद 
करने लगते है; अथवा सत्‌ और असत्‌ शब्द सूझ पड़नेके लिये मनुष्यकी दृष्टिके 
आगे दो प्रकारके विरुद्ध धर्मोकी आवश्यकता होती है। अच्छा; यदि आरंभमें 
एकही वस्तु थी, तो द्वैतके उत्पन्न होने पर दो वस्तुओंके उद्देशेसे जिन सापेक्ष सत्‌ 
और असत्‌ शब्दोंका प्रचार हुआ है, उनका प्रयोग इस मूल वस्तुके लिये कैसे किया 
जावेगा ? क्‍योंकि, यदि इसे सत्‌ कहते हैं, तो शंका होती है, कि क्या उस समय 
उसकी जोड़का कुछ असतभी था ? यही कारण है, जो ऋग्वेदके नासदीय॑ सूक्‍तमें 
( ऋ. १०. १२९ ) परब्रह्मको कोईभी विशेषण न दे कर सृष्टिके मूल तत्त्वका 
वर्णन उस प्रकार किया है, कि “ जगतके आरंभमें न तो सत्‌ था; और न असतभी 
था। जो कुछ था वह एकही था।” इन सत्‌ और असत्‌ शब्दोंकी जोडियाँ 
( अथवा ढंढ्व ) तो पीछेसे निकली हैं; और गीतामें ( गीता ७. २८; २. ४५ ) 
कहा है, कि सत्‌ और असत्‌, शीत और उप्ण आदि इंद्वोंसे जिसकी बुद्धि मुक्त हो 
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जाय, वह इन सब इंद्वोंसे परे अर्थात्‌ निहंद्व ब्रह्मपदको पहुंच जाता है। इससे 
दीख पड़ेगा, कि अध्यात्मशास्त्रके विचार कितने गहन और सूक्ष्म हैं। केवल तर्क- 
दृष्टिसे विचार करें, तो परत्रह्ममा अथवा आत्माकाभी अज्लेयत्व स्वीकार किये 
बिना गति नहीं रहती। परंतु ब्रह्म इस प्रकार अज्ञेग और निर्गुण अतएव इंद्रि- 
यातीत हो; तोभी यह प्रतीति हो सकती है, कि परब्रह्मकाभी वही स्वरूप है; 
जो कि हमारे निर्गुण तथा अनिर्वाच्य आत्माका है; और जिसे हम साक्षात्कारसे 
पहचानते हैं। इसका कारण यह है, कि प्रत्येक मनुश्यको अपने आत्माकी साक्षात्‌ 
प्रतीति होती ही है। अतएव अब यह सिद्धान्त निरर्थक नहीं हो सकता, कि ब्रह्म 
और आत्मा एकस्वरूपी हैं। इस दृष्टिसे देखें, तो ब्रह्मस्वरूपके विषयमें इसकी 
अपेक्षा कुछ अधिक नहीं कहा जा सकता, कि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है। शेष बातोंके 
संबंधमें अपने अनुभवको ही पूरा प्रमाण मानना पड़ता है। कितु बुद्धिगम्य शास्त्रीय 
प्रतिपादनमें शब्दोंसे जितना हो सकता है, उतना स्पष्टीकरण कर देना आवश्यक 
है। इसलिये यद्यपि ब्रह्म सर्वत्र एक-सा व्याप्त, अज्ञेय और अनिर्वाच्य है, तोभी 
जडसूष्टिका और आत्मस्वरूपी ब्रह्मतत्वका भेद व्यक्त करनेके लिये, आत्माके 
साब्निध्यसे जड़ प्रकृतिमें चेतन्यरूपी जो गुण हमें दृग्गोचर होता है, उसीको आत्माका 
प्रधान क्षण मानकर अध्यात्मशास्त्रमें आत्मा और ब्रह्म दोनोंको चिद्रपो या 
चेतन्यरूपी कहते हैं। क्‍योंकि यदि ऐसा न करें, तो आत्मा और ब्रह्म दोनोंही 
निर्गुण, निरंजन एवं अनिर्वाच्य होनेके कारण उनके रूपका वर्णन करनेमें या तो 
चुप्पी साध जाना पड़ता है या शब्दोंमें किसीने कुछ वर्णन किया, तो ' नहीं नहीं ' 
का यह मंत्र रटना पड़ता है, कि “ नेति नेति एतस्मादन्यत्परमस्ति | ” - यह 
नहीं है, यह ( ब्रह्म ) नहीं है ( यह तो नामरूप हो गया )। सच्चा ब्रह्म इससे 
परे अन्यही है। इस नकारात्मक पाठका आवतेन करनेके अतिरित और दूसरा 
मार्गही नहीं रह जाता ( व्‌. २. ३. ६ ) यही कारण है, कि जो सामान्य रीतिसे 
ब्रह्मके स्वरूपके लक्षण चित्‌ ( ज्ञान ), सत्‌ ( सत्तामात्॒त्व अथवा अस्तित्व ) और 
आनंद बतलछाये जाते हैं। इसमें कोई संदेह नहों, कि ये लक्षण अन्य सभी लछक्षणोंकी 
अपेक्षा श्रेप्ठ हैं। फिरभी स्मरण रहे, कि शब्दोंसे ब्रह्मस्वरूपकी जितनी पहचान 
हो सकती है, उतनी करा देनेके लिये ये लक्षण कहे गये हैं। वास्तविक ब्रह्मास्वरूप 
नर्गगही है और उसका ज्ञान होनेके लिये उसका अपरोक्षानुभवही होना चाहिये। 
यह अनुभव कैसे हो सकता है? -इंद्रियातीत होनेके कारण अनिर्वाच्य ब्रह्मके 
स्वरूपका अनुभव ब्रह्मानिप्ठ पुरुषको कब और कंसे होता है? - इस विषयमें 
हमारे शास्त्रकारोंने जो. विवेचन किया है, उसे यहाँ संक्षेपमें बतलाते हैं । 

ब्रह्म और आत्माकी एकताके उक्त समीकरणको सरल भाषामें इस प्रकार 
व्यक्त कर सकते हैं, कि “ जो पिडमें है, वही ब्रह्मांडमे है।” जब इस प्रकार ब्रह्मा 
त्मैक्यका अनुभव हो जावे, तब यह भेदभाव नहीं रह सकता, कि ज्ञाता अर्थात 


अध्यात्म श्श्र्‌ 


द्रष्टा आत्मा भिन्न वस्तु है; और ज्ञेय अर्थात्‌ देखनेकी वस्तु अलग है। कितु इस 
विपयमें शंका हो सकती है, कि मनुष्य जबतक जीवित है, तबतक उसकी नेत्र 
आदि इंद्वियाँ यदि छूट नहीं जाती हैं ; तो इंद्रियाँ पृथक हुई और उनको गोचर 
होनेवाले विषय पृथक हुए-तो यह भेद छूटेगा कैसे? और यदि यह भेद नहीं 
छूटेगा, तो ब्रह्मात्मैक्यका अनुभव कैसे होगा ? तब यदि इंद्रिय-दृष्टिसेही विचार करें, 
तो यह शंका एका-एक अनुचितभी नहीं जान पड़ती। परंतु हाँ, गंभीर विचार 
करते लगे, तो जान पड़ेगा, कि इंद्रियाँ बाह्य विषयोंको देखनेका काम खुद मुख्तारीसे 
- अपनीही मर्जसि नहीं किया करती हैं । पहले बतला दिया है, कि “ चक्षु: यश्यति 
रूपाणि मनसा न तु चक्षुपा ” ( मभा. शां. ३११. १७ )- कोईभी वस्तु देखनेके लिये 
(और सुनने आदिके लियेभी ) नेत्रोंको (ऐसेही कान प्रभूतिकोभी ) मनकी सहायता 
आवश्यक है। यदि मन शून्य हो, किसी और विचारमें ड्बा हो, तो आँखोंके 
आगे धरी हुई वस्तुभी नहीं सूझती ? व्यवहारमें होनेवाले इस अनुभवपर ध्यान 
देनेसे सहजही अनुमान होता है, कि नेत्न आदि इंद्रियोंके अक्षुण्ण रहते हुएभी मनको 
यदि उनमेंसे निकाल लें, तो इंद्रियोंके विषयोंके इंद्र बाह्य सृष्टिमें वर्तमान होने- 
परभी हमारे लिये न होनेके समान रहेंगे। फिर परिणाम यह होगा, कि मन केवल 
आत्मामें अर्थात्‌ आत्मस्वरूपी ब्रह्ममेंही रत रहेगा। इससे हमें ब्रह्मात्मैक्यका 
साक्षात्कार होने लगेगा। ध्यानसे, समाधिसे, एकान्त उपासनासे अथवा अत्यंत 
ब्रह्मविचार करनेसे, अंतमें यह मानसिक स्थिति जिसको प्राप्त हो जाती है, उसकी 
नज़रके आगे दृश्य सृष्टिके ढंद्ध या भेद नाचते भले रहा करें; पर वह उनसे 
लापरवाह है - उसे वे दीखही नहीं पड़ते; और फ़िर उसको अद्वैत ब्रह्मस्वरूपकी 
आप-ही-आप पूर्ण साक्षात्कार होता जाता है। पूर्ण ब्रह्मआनसे अंतमें परमावधिकी 
जो यह स्थिति प्राप्त होती है, उसमें ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान, यह तीन श्रकारका भेद 
* अर्थात्‌ त्रिपुटी नहीं रहती; अथवा उपास्थ और उपासकका द्वतभावभी नहीं बचदे 
पाता | अतएब यह अवस्था और किसी दूसरेको बतलाई नहीं जा सकती। क्योंकि 
ज्योंहि दूसरे' शब्दका उच्चारण किया, त्योंही यह अवस्था बिगड़ी; और फिर 
प्रकटही है, कि मनुष्य अद्वेतसे ढतमें आ जाता है। और त्तो क्या; यह कहनाभी 
मुश्किल है, कि मुझे इस अवस्थाका ज्ञान हो गया। क्योंकि में! कहतेही औरोंसे 
भिन्न होनेकी भावना मनमें आ जाती है; और ब्रह्मात्मैक्य होनेमें यह भावना पूरी 
बाधक है; इसी कारणसे याज्ञवल्क्यने बृह॒दारण्यकरममें ( बृ.४. ५. १५. ४. ३. २७ ) 
इस परमावधिकी स्थितिका वर्षन यों किया है: “यत्र हि द्वेतमिव भवति तदितरं 
इतर पश्यति. . .जिध्नति. . . शक्रुणौति. . .विजानाति। . . .यत्न त्वस्थ स्वेमात्मै- 
वाभूत तत्केन क॑ पश्येत . .. जिघ्रेत्‌ .. . गुणूयात्‌ . . . विजानीयात्‌ | . . . विज्ञातारमरे 
केन विजानीयात्‌। एतावदरे खलु अमृतत्वमिति।” इसका भावार्थ यह है, कि 
“४ देखनेवाला ( द्रप्टा ) और देखनेका पदार्थ यह हैत जबतक वना हुआ था, तबतक 
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एक दूसरेको देखता था, सधता था, सूनता था और जानता था। परंतु जब 
सभी आत्ममय हो गया ( अर्थात्‌ आप-पर भेदही न रहा ) तब कौन किसक़ो 
देखेंगा, सूधेगा, सुनेगा और जानेगा ? अरे ! जो स्वय॑ ज्ञाता अर्थात्‌ जाननेवाला 
है, उसीको जाननेवाला और दूसरा कहाँसे छाओगे ?” इस प्रकार सभी आत्मभूत 
या ब्रह्मभूत हो जानेपर वहाँ भीति, शोक अथवा सुखदुःख आदि दवंद्रभी रह कहाँ 
सकते हैं ? ( ईण. ७ ) क्योंकि, जिससे डरना है या जिसका शोक करना है, वह तो 
अपनेसे - हमसे - जुदा होना चाहिये; और ब्रह्मात्मैक्यका अनुभव हो जानेपर इस 
प्रकारकी किसीभी भिन्नताकों अवकाशही नहीं मिलता। इसी दुःखशोक-विरहित 
अवस्थाकों आनंदमय' नाम देकर तैत्तरीय उपनिषद्‌ (नै. २. ८; ३. ६ ) में कहा 
है, कि यह आनंदही ब्रह्म है। कितु यह वर्णनभी गौणही है। क्योंकि आनंदका 
अनुभव करनेवाला अब रहही कहाँ जाता है ? अतएव बृह॒दारण्यक उपनिषदमें 
( व्‌. ४. ३. ३२ ) कहा है, कि लौकिक आनंदकी अपेक्षा आत्मानंद कुछ विलक्षणही 
होता है। ब्रह्मके वर्णनमें आनंद' शब्द आया करता है। उसकी गौणतापर 
ध्यान देकर अन्य स्थानोंमें ब्रह्मवेत्ता पुरुषका अंतिम वर्णन ( “आनंद शब्दको 
हटाकर ) इतनाही किया जाता है, * ब्रह्म भवति य एवं वेद ” ( बृ. ४. ४. २५ ) | 
अथवा “ ब्रह्म वेद ब्रहोव भवति ” ( मुं. ३. २. ९ ) - जिसने ब्रह्मको जान लिया, 
वह ब्रह्मही हो गया। उपनिषदोंमं ( बृ. २. ४. १२; छां. ६. १३ ) इस स्थितिके 
लिये यह दृष्टान्त दिया गया है, कि नमककी डली जब पानीमें घुल जाती है, तब 
जिस प्रकार यह भेद नहीं रहता कि इतना भाग खारे पानीका है और इतना भाग 
मामूली पानीका है - उसी प्रकार ब्रह्म॒त्मंक्यका ज्ञान हो जानेपर सब ब्रह्ममय हो 
जाता है। कितु श्री तुकाराम महाराजने ( कि “ जिनकी कहै नित्य वेदान्त वाणी “) 
इस खारे पानीके दुृष्टास्तके बदले गड़का यह मीठा दृष्टान्त देकर अपने अनुभवका 
वर्णन कियः है :- 


१4 


 शूंगे का गड़ ' हे भगवान, बाहरभीतर एक समान । 
किसका ध्यान करूँ सविवेक ? जल-तरंगसे हैं हम एक ॥। 
- तु. गा. ३६२७ 


इसीलिये कहा जाता है, कि परब्रद्म इंद्रियोंको अगोचर और मनकोभी अगम्य होने- 
परभी स्वानुभवगम्य है, अर्थात्‌ अपने अपने अनुभवसे जाना जाता है। परब्रह्मकी 
जिस अज्ञेयताका वर्णन किया जाता है, वह ज्ञाता और ज्ञेय वाली दढ्वैती स्थिति है; 
“ अद्वत-साक्षात्कार बाली स्थिति नहीं। जबतक यह बृद्धि बनी है, कि मैं अलग हूँ 
और दुनिया अलग है, तबतक कुछभी क्‍यों न किया जाय, ब्रह्मात्मैक्यका पूरा ज्ञान 
होना संभव नहीं | कितु नदी यदि समुद्रको निगल नहीं सकती - उसको अपनेमें लीन 
नहीं कर सकती - तो जिस प्रकार समुद्रमें गिरकर नदी तद्गूप हो जाती है, उसी प्रकार 
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परब्रह्ममें मिमग्न होनेसे मनुष्ययों उसका अनुभव हो जाया करता है; और उसकी 
परब्रह्म-स्थिति हो जाती है, कि “ सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि ” ( गीता 
६. २९ ) - सब प्राणी मुझमें हैं; और मैं सवमें हें। केत उपनिषद्‌में वड़ी खूबीके 
साथ परब्रहाके स्वरूपका विरोधाभासात्मक वर्णन इस अर्थको व्यक्त करनेके लिये 
किया गया है, कि पूर्ण परबव्रह्मका ज्ञान केवल अपने अनुभवपरही निर्भर है। वह वर्णन 
इस प्रकार है:  अविज्ञातं विजानतां विज्ञानमविजानताम्‌ ” ( केन. २. ३ ) -जो 
कहते हैं, कि हमें परब्रह्मका ज्ञान हो गया है, उन्हें उसका ज्ञान नहीं हुआ है; और 
जिन्हें जानही नहीं पड़ता कि हमने उसको जान लिया; उन्हेंही वह ज्ञान हुआ है। 
क्योंकि, जब कोई कहता हैं, कि मैंने परमेश्वरकों जान लिया, तब उसके मनमें वह 
इतबुद्धि उत्पन्न हो जाती है, कि मैं ( ज्ञाता ) जुदा हूँ; और मैंने जिसे जान लिया, 

वह ( ज्ञेय ) ब्रह्म अछग है। अतएवं उसका ब्रह्मत्मैक्पयरपी अद्वेती अनुभव उस समय 
उतनाही कच्चा और अपूर्ण होता है। और यह उसके अपने मुखहीसे सिद्ध होता है 
कि उसने सच्चे ब्रह्मवेद जानाही नहीं है । इसके उलटे जब 'में ( ज्ञाता ) और ब्रह्म 
( जेय ) यह द्वेती भेद नष्ट हो जाता है तब ब्रह्मात्मंक्यका पूर्ण अनुभव हो जाता है। 
फलत: उसके मूँहसे ऐसी भाषाका निकलनाही संभव नही रहता, कि “ मैने उसे (अर्थात्‌ 
अपनेसे भिन्न और कुछ ) जान लिया ।” अतएव इस स्थितिमें, अर्थात्‌ जब कोई ज्ञानी 
पुरुष यह बतलानेमें असमर्थ है, कि मैं ब्रह्मयको जान गया; तब कहना पड़ता है, कि 
उसे ब्रह्मका ज्ञान हो गया है। इस प्रकार द्वतवका विककुल लोप होकर परब्रह्ममें 
ज्ञाताका सर्वथा रँग जाना, लूयपा लेना, बिलकुल घुल जाना, अथवा एकजीव हो जाना 
सामान्य रूपत: तो दुष्कर दीख पड़ता है; परंतु हमारे शास्त्रकारोंने अनुभवसे निश्चय 
किया है, कि एका-एक दुर्घट प्रतीत होनेवाली निर्वाण' स्थिति, अभ्यास और वैराग्यसे 
अंतमें मनृष्यकों साध्य हो सकती है। मैं-पनसरूपी द्वेतभाव उक्त स्थितिमें ( अहं ) 
नप्ट हो जाता है, मृत हो जाता है। अतएब कुछ लोग शंका किया करते हैं, कि यह 
तो आत्मनाशकाही एक तरीका है। कितु ज्योंही यह समझमें आए कि यद्यपि इस 
स्थितिका अनुभव करते समय इसका वर्णन करते नहीं बनता है, परंतु पीछे उसका 
स्मरण हो सकता है, त्योंही उक्त शंका निर्मल हो जाती है।* पर इसकी अपेक्षा औरभी 


# ध्यानसे और समाधिसे प्राप्त होनेवाली अद्ृंतकी अथवा अभेदभावकी यह 
अवस्था फ्रांत०05-०:06 &8$ नामक एक भ्रकारकी रासायनिक वायुकों सूंधनेसे 
प्राप्त हो जाया करती है। इसी वायुको 'लाफिंग गैस भी कहते हैँ। हर! ॥0 2६- 
चं0९४ काबे 000: 0त 20 वा' 2/009/7/7, 7ए शातिा उ्ाव25, 77. 
294-298. परंतु यह नकली अवस्था है। समात्रिस जो अवस्था प्राप्त होती है, 
बह सच्ची और असली है। यही इन दोनोंमें महच्वका भेद है। फिरभी यहाँ उसका 
उल्लेख हमने इस लिये किया, कि इस कृत्रिम अवस्थाके प्रमाणमे अभेदावस्थाके 
अस्तित्वके विषयमें कुछभी वाद नहीं रह जाता | 
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अधिक प्रबल प्रमाण साधुसंतोक़ा अनुभव है। बहुत प्राचीन सिद्ध पुरुषोंके अनुभव तो 
प्रसिद्ध हैंही उनके, संबंधरमें और क्या कहें ? कितु बिलकुल अभीके प्रसिद्ध भगवद्भक्त 
तुकाराम महाराजनेभी इस परमावधिकी स्थितिका वर्णन आलंकारिक भाषामें बड़ी 
खूबीसे धन्यतापूर्वक इस प्रकार किया है, कि “ मैं अपनी मृत्यु अपनी आँखोंसे 
देख ली; वहभी एक अनुपम उत्सवही था ” ( तु. गा. ३२५७९ ) | व्यक्त अथवा 
सगुण ब्रह्मकी उपासनासे, ध्यानके द्वारा धीरे धीरे बढ़ता हुआ उपासक अंतम्में 
/ अहूं ब्रह्मास्मि ” ( बु. १. ४. १० ) - मैही ब्रह्म हूँ - की स्थितिमें जा पहुँचता है 
और ब्रह्मात्मैक्यस्थितिका उसे साक्षात्कार होने लगता है । फिर उसमें वह इतना मग्न 
हो जाता है, कि इस बातकी ओर उसका ध्यानभी नहीं जाता, कि मैं किस स्थितिमें 
हूँ; अथवा किसका अनुभव कर रहा हूँ। इस स्थितिमें जागृति बनी रहती है, अतः 
इस अवस्थाको न तो स्वप्न कह सकते हैं; और न सुषुप्ति। यदि जागृति कहें तो इसमें 
जागृत ह्वतके अवस्थामें सामान्य रीतिसे होनेवाले सब व्यवहार रुक जाते हैं, इस- 
लिये स्वप्न, सुषुप्ति ( नींद ) अथवा जागृति - इन तीनों व्यावहारिक अवस्थाओंसे 
बिलकुलही भिन्न यह चौथी अथवा तुरीय अवस्था है - इस प्रकार शास्त्रोंमें कहा गया 
है। इस स्थितिको प्राप्त करनेके लिये पातंजलयोगशास्त्रकी दृष्टिसे मुख्य साधन 
निविकल्प समाधियोग लगाना है, जिसमें दतका जरासाभी लवलेश नहीं रहता ! और 
यही कारण है, कि जो गीतामें ( गी. ६. २०-२३ ) कहा है कि इस निविकल्प समाधि- 
योगको अभ्याससे प्राप्त कर लेनेमें मनुष्यको उकताना नहीं चाहिये । यही ब्रह्मत्मैक्य 
स्थिति ज्ञानकी पूर्णावस्था है । क्योंक्रि जब संपूर्ण जगत्‌ ब्रह्मरूप अर्थात्‌ एकही हो चुका, 
तब गीताके ज्ञानक्रियावाले इस वल्क्षणकी पूर्णता हो जाती है, कि “अविभकतं 
विभकतेषु / - अनेकत्वकी एकता करनी चाहिये - और फिर इसके आगे किसीकोभी 
अधिक ज्ञान हो नहीं सकता। इसी प्रकार नामरूपसे परे इस अमृतत्वका जहाँ मनुष्यको 
अनुभव हुआ, कि जन्म-मरणका चक्‍करभी आप-ही-से छूट जाता है। क्योंकि जन्म- 
मरण तो नामरूपोंमेही है; और यह मनुष्य पहुँच जाता है उन नामरूपोंसे परे ( गीता 
८. २१ ) । इसीसे तुकाराम महाराजने इस स्थितिका नाम 'मरणका मरण' रख 
छोड़ा है। और इसी कारणसे याजवल्क्य इस स्थितिको अमृतत्वकी सीमा या परा- 
काष्ठा कहते हैं। यही जीवन्मुक्तावस्था है। पातंजलयोगसूत्र और अन्य स्थानोंमेंभी 
वर्णन है, क्रि इस अवस्थामें आकाशगमन आदि कुछ अपूर्व अलौकिक सिद्धियाँ 
प्राप्त हो जाती हैं ( पातंजलसूत्र २. १६-१५ ); और इन्हींकों पानेके लिये कितनेही 
मनुष्य योगाभ्यासकी धुनमें रूग जाने हैं। परंतु योगवासिष्ठप्रणेता कहते हैं, कि 
आकाशगमन प्रभृति सिद्धियाँ न तो ब्रह्मनिष्ठ-स्थितिका साध्य है और न उसका कोई 
भागही । अतः जीवन्मुक्त पुरुष इन सिद्धियोंको पा लेनेका उद्योग नहीं करता; और 
बहुधा उसमें ये देखीभी नहीं जातीं ( यो. ५. ८९ )। इसी कारण इन सिद्धियोंका 
उल्लेख न तो योगव्सिष्ठमेंही है ओर न गीतामेंभी किया है। वसिष्ठने रामसे स्पप्ट 
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कह दिया है, कि ये चमत्कार तो मायाके खेल हैं; यह ब्रह्मविद्या नहीं है। कदाचित्‌ 
ये सच्चेभी हों । हम यह नहीं कहते, कि ये सच्चे होंगेही नहीं । जो हो; इतना तो 
निविवाद है, कि यह अह्यविद्याका विषय नहीं है । अतएव, ये सिद्धियाँ मिलें तो, और 
न मिलें तोभी इनकी परवाह न करनी चाहिये। ब्रह्मविद्याशास्तरका कथन है, कि 
इनकी इच्छा अथवा आशाभी न करके मनुष्यको वेही प्रयत्न करते रहना चाहिये, कि 
जिनसे प्राणिमावमें 'एक-आत्मा वाली परमावधिकाँ ब्रह्मनिष्ठ स्थिति प्राप्त हो जावे । 
ब्रह्मज्षान आत्माकी शुद्ध अवस्था है। वह कुछ जादू, करामात या चमत्कार नहीं 
है। इस कारण इन सिद्धियोंसे - इन चमत्कारोंसे - ब्रह्मज्ञानके गौरवका बढ़ना तो 
दूर, कितु उसके गौरवके - उसकी महत्ताके - ये चमत्कार प्रमाणभी नहीं हो सकते ! 
पक्षी तो पहलेभी आकाशमें उड़ते थे; पर अब विमानोंवाले लोगभी आकाशमें 
उड़ने लगे हैं, कितु सिर्फ़ इसी गृणके होनेसे कोई इनकी गिनती ब्रह्मवेत्ताओंमें नहीं 
करता | और तो क्या; जिन पुरुषोंको ये आकाशगमन आदि सिद्धियाँ प्राप्त हो 
जाती हैं, उनमेंसे कुछ 'मालतीमाधव' नाटकवाले अधोरघंटके समान क्र और 
” घातकीभी हो सकते हैं। 

ब्रह्मात्मैक्यरूप आनंदमय स्थितिका अनिर्वाच्य अनुभव किसी दूसरेको पूर्णतया 
बतलाया नहीं जा सकता । क्‍योंकि जब उसके संबंधमें दूसरेको बतलाने लगेंगे, तब 
मैं-तू” वाली हेतकीही भाषासे काम लेना पडेगा; और इस हैेती भापामें अद्वतका 
समस्त अनुभव व्यक्त करते नहीं बनता । अतएवं उपनिषदोंमें इस परमावधिकी 
स्थितिके जो वर्णन हैं; उन्हेंभी अधूरे या गौण समझना चाहिये । और जब ये वर्णन 
गौण हूँ, तब सृष्टिकी उत्पत्ति एवं रचना समझानेके लिये अनेक स्थानोंपर उपनिषदोंमें 
जो निरे इ्ती वर्णन पाये जाते हैं, उन्हेंभी गौणही मानना चाहिये । उदाहरण लीजिये ; 
उपनिषदोंमें दृश्य सृष्टिकी उत्पत्तिके विषयमें ऐसे वर्णन हैं, कि आत्मस्वरूपी, शुद्ध, 
नित्य, सर्वव्यापी और अविकारी ब्रह्महीसे आगे चलकर हिरण्यगर्भ नामक सगृण 
पुम्ष या आप ( पानी ) प्रभृति सृष्टिके व्यक्त पदार्थ क्रशः: निर्मित हुए; अथवा 
परमेश्वरने इन नामरूपोंकी रचना करके फिर जीवरूपसे उनमें प्रवेश किया [ ते. 
२. ६; छां. ६. २, ३; बृ. १. ४. ७ ), ये सब द्वेतपूर्ण वर्णन अद्वेंतदृष्टिसे यथार्थ नहीं 
हो सकते। क्‍योंकि ज्ञानगम्य, निर्गुण परमेश्वरही जब चारों ओर भरा हुआ है 
तव तात्त्विक दृष्टिसे यह कहनाही निर्मूल हो जाता है, कि एकने दूसरेको पैदो किया । 
परंतु साधारण मनृष्योंको सृष्टिकी रचना समझा देनेके लिये व्यावहारिक अर्थात्‌ 
द्वतकी भाषाही तो एक साधन है। इस कारण व्यक्त सृष्टिकी अर्थात्‌ नामरूपकी 
उत्पत्तिके वर्णन उपनिषदोंमें उसी ढेँगके मिलते हैं, जैसा कि ऊपर एक उदाहरण 
दिया गया है। तोभी उसमें अद्वैतका तत्त्व बनाही रहता है; और अनेक स्थानोंमें 
यह कह दिया है, कि इस प्रकार द्वैती व्यावहारिक भाषा वर्तने परभी मूलमें अद्वेत 
सच्चाही है। देखिये, अब निश्चय हो चुका है, कि सूर्य घमता नहीं है, स्थिर है. 
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फिरभी बोलचालमें जिस प्रकार यही कहा जाता है, कि सूर्य निकक आया अथवा 
ड्य गया; उसी प्रकार यद्यपि निश्चित है कि एकही आत्मस्वरूपी परब्रह्म चारों 
ओर अखंड भरा हुआ है; और वह अविकार्य है; तथापि उपनिषदोंमें ऐसीही 
भाषाके प्रयोग मिलते हैं, कि “ परब्रह्मयसे व्यक्त जगत्‌की उत्पत्ति हुई है। ' इसी 
प्रकार गीतामेंभी यद्यपि भगवानने यह कहा है, कि “ मेरा सच्चा स्वरूप अव्यक्त 
और अज है” (गीता ७. २० ); तथापि उन्होंने कहा है, कि “मैं सारे 
जगत्‌को उत्पन्न करता हैँ (गीता ४. ६ ) | परंतु इन वर्णनोंके मर्मको बिना 
समझे-बूझे कुछ पंडित लोग इनको शब्दश: सच्चा मान लेदे हैं; और फिर उन्हेंही 
मुख्य समझ कर यह सिद्धान्त किया करते हैं, कि ढ्वेैंतत अथवा विशिष्टाहत मतका 
उपनिषदोंमें प्रतिपादन है) वे कहते हैं; कि यदि यह मान लिया जाय, कि एकही 
निर्मुण ब्रह्म सवंत्र व्याप्त हो रहा है; तो फिर इसकी उपपत्ति नहीं लगती, कि इस 
अविकारी ब्रह्मसे विकारसहित नाशवान्‌ सग्ण पदार्थ कैसे निमित हो गये । क्योंकि 
नामरूपात्मका सृष्टिको यदि माया' कहें, तो निर्गुण ब्रह्मस सगण मायाका उत्पन्न 
होनाही तकंकी दृष्टिसे शक्य नहीं है। इससे अद्वैतवाद लेगड़ा हो जाता है। इससे तो 
कहीं अच्छा यह होगा, कि सांख्यशास्त्रके मतानुसार प्रकृतिके सदूश नामरूपात्मक 
व्यक्त सृष्टिके किसी सगृण परंतु व्यक्त रूपकों नित्य मान लिया जावे; और उस 
व्यक्त रूपके अभ्यंतरमें कोई दूसरा परव्रह्म रूप नित्यतत्त्व ऐसे ओतप्रोत भरा हुआ 
रखा जावे, जैस। कि पेंचकी नलीमें भाफ रहती है (.बु. ३. ७ ) । एवं उन दोनोंमें 
बैसीही एकता मानी जावे, जैसी कि दाड़िम या अनारके फलकी भीतरी दानोंके 
साथ रहती है। परंतु हमारे मतमे उपनिषदोंके तात्पर्यका ऐसा विचार करना योग्य 
नहीं है। उपनिषदोंमें कहीं कहीं ढ्वंती और कहीं कहीं शुद्ध अद्देती वर्णन पाये जाते 
हैं। सो यह सही है कि इन दोनोंकी कुछ-न-कुछ एकवाक्यता करनी चाहिये; परंतु 
अद्वैतवादको मुख्य समझने और जव निर्गुण अहम सगुण होने लगता है, तब 
उतनेही समयके लिये मायिक द्वैतकी स्थिति प्राप्त हुई जाती है इस प्रकार मान लेनेसे 
सब वचनोंकी जैसी व्यवस्था लगती है, वैसी व्यवस्था द्वैत पक्षको प्रधान माननेसे 
लगती नहीं है। उदाहरण लीजिये;  तत्‌ त्वमसि ” इस वाक्यके पदोंका अन्वय 
देती मतानुसार कभीभी ठीक नहीं लगता। तो क्या इस अड्चनको द्वेतमतवालोंने 
समझही नहीं पाया ? नहीं, समझा ज़रूर है। तभी तो वे उक्त महावाक्यका जैसा- 
तैसा अर्थ लगा कर अपने मनको समझा लेते हैं। तत्त्वमसि' को द्वैतवाले इस प्रकार 
सुल्झाते हैं - तत्त्वम्‌ ८ तस्य त्वम्‌ - अर्थात्‌ उसका तू है, कि जो कोई तुझसे भिन्न 
है; तू वही नहीं है। परंतु जिसको संस्कृतका थोड़ा-साभी ज्ञान है; और जिसकी 
वृद्धि आग्रहमें बँध नहीं गई है वह तुरंत ताड़ लेगा, कि यह खींचातानीका अर्थ 
ठीक नहीं है। कैवल्य उपनिषद्‌ ( के. १. १६ ) में, तो “स त्वमेव त्वमेव तत्‌ ” 
इस प्रकार तत्‌' और त्वम्‌कों उलट-पलूट कर उक्त महावाक्यके अद्वेतप्रधान 
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होनेकाही सिद्धान्त दर्शाया है। अब और क्‍या बतलावे ? समस्त उपनिषदोंका 
बहुतसा भाग निकाल डाले बिना अथवा जान-बूझकर उसपर दूलेक्ष किये बिना, 
उपनिषच्छास्त्रमें अद्वेततो छोड़ और कोई दूसरा रहस्य बतला देना संभवही नहीं 
है। परंतु ये वाद तो ऐसे हैं, कि जिनका कोई ओर-छोरही नहों; तो फिर यहाँ हम 
इनकी विशेष चर्चा क्यों करें ? जिन्हें अद्वतके अतिरिक्त अन्य मत रुचते हों, वे खुशीसे 
उन्हें स्वीकार कर लें । उन्हें रोकता कौन है। जिन उदार महात्माओंने उपनिपदोंमें 
अपना यह स्पष्ट विश्वास बतलाया है, कि “ नेह नानास्ति किचन ” ( बु. ४. 
४. १९; कठ. ४. ११ ) - इस सृष्टिमें किसीभी प्रकारकी अनेकता नहीं है, जो 
कुछ है, बह मूलमें सब 'एकमेवाद्वितीयम्‌' ( छां. ६. २. २. ) है: और जिन्होंने 
आगे यह वर्णन किया है, कि “ मृत्यो: स मृत्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति ” - 
जिसे इस जगतूमें नानात्व दीख पड़ता है, वह जन्ममरणके चक्‍्करमें फँसता है - 
हम नहीं समझते, कि उन महात्माओंका आशय अद्वतकों छोड़ औरभी किसी अन्य 
प्रकारका हो सकेगा । परंतु अनेक वैदिक शाखाओंके अनेक उपनिषद्‌ होनेके कारण 
जैसे इस शंकाकों थोडीसी गृंजाइश मिल जाती है, कि कुल उपनिषदोंका तात्पये 
क्या एकही है ? वैसा हाल गीताका नहीं है। जब गीता एकही ग्रंथ है. तब प्रकटही 
है, कि उसमें एकही प्रकारके वेदान्तका प्रतिपादन होना चाहिये । और जो विचारने 
लगें, कि बह कौन-सा वेदान्त है ? तो यह अद्वैतप्रधान सिद्धान्त करना पड़ता है, कि 
“ मब भूतोंका नाश हो जानेपरभी जो एकही स्थिर रहता है (गीता ८. २० ), 

वही यथार्थमें सत्य है। एवं देह और विश्वमें मिलकर सर्वेत्र वही व्याप्त हो रहा 
है ( गीता १३. ३१ ) | और तो क्या; आत्मौपम्यबुद्धिका जो नीतितत्त्व गीतामें 
बतलाया गया है, उसकी पूरी पूरी उपपत्तिभी अद्वैतकों छोड़ दूसरे प्रकारकी वेदान्त 
दृष्टिसे नहीं लगती है । इससे कोई हमारा यह आशय न समझ लें, कि श्रीशंकराचार्यके 
समयमें अथवा उनके पश्चात्‌ अद्वेतमतका पोषण करनेवाली जितनी युक्‍्तियाँ 
निकली हैं; अथवा प्रमाण निकले हैं, वे सभी यच्चयावत्‌ गीतामें प्रतियादित हैं। 
यहनतो हमभी मानते हैं, कि द्वैत, अद्वेत और विशिष्टाद्वेत प्रभृति संप्रदायोंकी उत्पत्ति 
होनेसे पहलेही गीता बन चुकी है; और इसी कारणसे गीतामें किसीभी विशेष 
संप्रदायके युक्तिवादोंका समावेश होना संभव नहीं है। कितु इस संमतिसे यह 
कहनेसें कोईभी बाधा नहीं आती, कि गीताका वेदान्त मामूली तौरपर शांकर- 
संप्रदायके ज्ञानानुसार अढ्वेती है-ढ्ैती नहीं । इस प्रकार गीता और शांकर- 
संप्रदायमें तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसि सामान्य मेल है सही; पर हमारा मत है, कि 
आचारदृष्टिसे गीता कर्मसंन्यासकी अपेक्षा कर्ममोगको अधिक महत्त्व देती है। 
इस कारण गीताधर्म शांकरसंप्रदायसे भिन्न हो गया है। इसका विचार आगे 
किया जावेगा । प्रस्तुत विषय तत्त्वज्ञानसंबंधी है। इसलिये यहाँ इतनाही कहना 
है, कि गीता और शांकरसंप्रदायमें - दोनोंमें - यह तत्त्वज्ञान एकही प्रकारका 
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है, अर्थात्‌ अद्वेती है। अन्य सांप्रदायिक भाष्योंकी अपेक्षा गीताके शांकरभाष्यका 
जो अधिक महत्त्व हो गया है, उसका कारणभी यही है। 

ज्ञानदृष्टिसि सारे नामरूपोंको एक ओर निकाल देने पर एकही अधिकारी 
और निर्गुण तत्त्व स्थिर रह जाता है। अतएव पूर्ण और सूक्ष्म विचार करनेपर 
अद्वत सिद्धान्तकाही स्वीकार करना पड़ता है। जब इतना सिद्ध हो चुका तब अद्वेत 
वेदान्तकी दुप्टिसे यह विवेचन करना आवश्यक है, कि इस एक निर्गुण, अव्यक्त 
द्रव्यसे नाना प्रकारकी व्यक्त सगूण सृष्टि क्योंकर उपजी ? पहले बतला आये हैं, 
कि सांख्योंने तो निर्गुण पुरुषके साथही व्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सगुण प्रकृतिकों अनादि 
और स्वतंत्र मान कर, इस प्रश्तकी हल कर लिया है। कितु यदि इस प्रकार सगुण 
प्रकृतिको स्वतंत्र मान लें, तो जगत्‌के मृलतत्त्व दो हुए जाते हैं। और ऐसा करनेसे 
उस अद्वेत मतमें बाधा आती है, कि जिसका उक्त अनेक कारणोंके द्वारा पूर्णतया 
निश्चय कर लिया गया है। यदि सगुण प्रकृतिको स्वतंत्त नहीं मानते हैं, तो यह 
वतलाते नहीं बनता, कि एकही मूल निर्गुण द्रव्यसे नानाविध सगुण सृष्टि कंसे उत्पन्न 
हो गई। क्‍योंकि सत्कार्यवादका सिद्धान्त यह है, कि निर्गणसे सगृण - अर्थात्‌ जो 
कुछभी नहीं है, उससे और कुछ - का उपजना शक्य नहीं है; और यह सिद्धान्त 
अद्वेतवादियोंकोभी मान्य हो चुका है। इसलिये दोनोंही ओर अड़चन है। फिर 
यह उलझन सुलझे कैसे ? बिना अद्वैतकों छोड़ेही निर्गुणसे सगुणकी उत्पत्ति होनेका 
मार्ग बताना चाहिये; और सत्कार्यवादकी दृष्टिसे वह तो रुका हुआ-साही है। 
कठिन पेंच है - ऐसीवेसी उलझन नहों है। और तो क्‍या ? कुछ लोगोंकी समझमें 
अद्वत सिद्धान्तके माननेमें यहो ऐसी अड़चन है, जोकि सबसे बड़ी पेचीदा और कठिन 
है । इसी अड़चनसे छटककर वे द्वतको अंगीकार करने लिया करते हैं । कितु अद्वेती 
पंडितोंने अपनी बुद्धिके द्वारा इस विकट अड़चनके फंदेसे छूटनेके लियेभी एक युक्ति- 
संगत बेजोड़ मार्ग इँढ लिया है। वे कहते है, कि सत्कार्यवाद अथवा गुणपरिणाम- 
वादके सिद्धान्तका उपयोग तव होता है, जब कार्य और कारण, दोनों एकही 
श्रेणीके अथवा एकही वर्गंके होते हैं; और इस कारण अद्गेती वेदान्तीभी इसे 
स्वीकार कर लेंगे, कि सत्य ओर निर्गुण ब्रह्मसे सत्य और सग्रुण मायाका उत्पन्न 
होना शकक्‍य नहीं है। परंतु यह स्वीकृति उस समयकी है, जब कि दोनों पदार्थ सत्य 
हों; पर जहाँ एक पदार्थ सत्य है, और दूसरा उसका सिर्फ़ दृश्य है, वहाँ सत्कार्य- 
वादका उपयोग नहीं होता | सांख्यमतवाले “ पुरुषके समानही प्रकृति 'को स्वतंत्र 
और सत्य पदार्थ मानते हैं। यही कारण है, जो वे निर्मुण पुरुषसे सगृण प्रकृतिकी 
उत्पत्तिका विवेचन सत्कार्यवादके अनुसार कर नहीं सकते । कितु अद्दैत वेदान्तका 
सिद्धान्त यह है, कि माया अनादि बनी रहे; फिरभी वह सत्य और स्वतंत्र 
नहीं है। वह तो गीताके कथनानुसार मोह, अज्ञान', अथवा “ इंद्रियोंकों दिखाई 
देनेवाला दृश्य / है। इसलिये सत्कार्यवादस जो आश्षेप निष्पन्न हुआ था, उसका 
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उपयोग अद्व॑त सिद्धान्तके लिये कियाही नहीं जा सकता । बापसे लड़का पँदा हो, तो 
कहेंगे. कि वह बापके गृणपरिणामसे हुआ है। परंतु पिता एकही व्यक्ति है; और 
जब कभी वह बच्चेका, कभी जवानका और कभी वुड़्ढ़ेका स्वाँग बनाये हुए दीख 
पड़ता है, तब हम सदैव देखा करते हैं, कि इस व्यक्तिमें और इसके अनेक 
स्वाँगोंमें गुगपरिणामरूपी कार्यकारणभाव नहीं रहता । ऐसेही जब निश्चित हो जाता 
है, कि सूर्य एकही है; तब पानीमें आँखोंको दिखाई देनेवाले उसके प्रतिबिबको हम 
भ्रम कह देते हैं, और उसे गुणपरिणामसे उपजा हुआ दूसरा सूर्य नहीं मानते । इसी 
प्रकार दूरबीनसे किसी ग्रहके यथार्थ स्वरूपका निश्चय हो जानेपर, ज्योति:शास्त्र 
स्पष्ट कह देता है, कि उस ग्रहका जो स्वरूप निरी आँखोंसे दीख पड़ता है, वह 
दृष्टिकी कमजोरी है और उसके अत्यंत दूरीपर रहनेके कारण निरा दृश्य उत्पन्न 
हो गया है। इससे प्रकट हो गया, कि कोईभी बात नेत्न आदि इंद्रियोंको 
प्रत्यक्ष गोचर हो जानेसेही स्वतंत्र और सत्य वस्तु मानी नहीं जा सकती। फिर 
इसी न्यायका अध्यात्मशास्त्षमें उपयोग करके यदि यह कहें तो क्‍या हानि है, 
कि ज्ञानचक्षुरूप दूरबीनसे जिसका निश्चय कर लिया गया है, वह निर्गुण परब्रह्मही 
सत्य है। और ज्ञानहीन चर्मचक्षुओंको जो नामरूप गोचर होता है, वह इस 
परब्रह्मका कार्य नहीं है - वह तो इंद्रियोंकी दुर्बलतासे उपजा हुआ निरा भ्रम अर्थात्‌ 
मोहात्मक दृश्य है। यहाँपर यह आक्षेपही नहीं फबता, कि निर्गुणसे सगुण उत्पन्न 
नहीं हो सकता। क्‍योंकि दोनों वस्तुएँ एकही श्रेणीकी नहीं हैं। इनमें एक तो सत्य 
है; और दूसरी है सिर्फ़ दृश्य । एवं अनुभव यह है, कि मूलमें एकही सत्य वस्तु रहने- 
परभी देखनेवाले पुरुषके दृष्टिभेदसे, अज्ञानसे अथवा नज़रबंदीसे उस एकही वस्तुके 
दृश्य बदलते रहते हैं। उदाहरणार्थ, कानोंको सुनाई देनेवाले शब्द और आँखोंसे 
दिखाई देनेवाले रंग - इन्हीं दो गुणोंको लीजिये। इनमेंसे कानोंको जो शब्द 
या आवाज्ञ सुनाई देती है, उसकी सूक्ष्मतासे जाँच करके आधिभौतिकशास्त्रियोंने 
पूर्णतया सिद्ध कर दिया है, कि शब्द' या तो वायुकी लहरें हैं या गति है। और अब 
सूक्ष्म शोध करनेसे निश्चय हो गया है, कि आँखोमे दीख पड़नेवाले लाल, हरे, 
पीले, आदि रंगभी मूलमें एकही सूर्यप्रकाशके विकार हैं; और सूर्यप्रकाश स्वयं 
एक प्रकारकी गतिही है। जब कि गति" मूलमें एकही है, पर कान उसे शब्द और 
आँखें उसे रंग बतलाती हैं, तब यदि इसी न्‍्यायका उपयोग कुछ अधिक व्यापक 
रीतिसे सारी इंद्रियोंके लिये किया जावे, तो सभी नामरूपोंकी उत्पत्तिके संबंध्में 
सत्कायवादकी सहायताके बिना ठीकही ठीक उपपत्ति इस प्रकार लगाई जा सकती 
है, कि किसीभी एक अविकार्य वस्तुपर मनुष्यकी भिन्न भिन्न इंद्रियाँ अपनी अपनी 
औओरसे शब्दरूप आदि अनेक नामरूपात्मक गुणोंका अध्यारोप' करके नाना प्रकारके 
दृश्य उपजाया करती हैँ। परंतु यह आवश्यक नहीं हैं, कि मूलकी एकही वस्तुमें 
ये दृश्य, ये गुण अथवा ये नामरूप हों ही । और इसी अर्थकों सिद्ध करनेके लिये 
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रस्सीमें सर्पफा अथवा सीपमें चाँदीका भ्रम होना, या आँखमें उंगली डालनेसे 
एकके दो पदार्थ दीख पड़ना अथवा अनेक रंगोंके चष्मे लगानेपर एकही पदार्थका 
रंग-बिरंगा दीख पड़ना आदि अनेक दुंष्टान्त वेदान्तशास्त्रमें दिये जाते हैं। 
मनृष्यकी इंद्रियाँ उससे कभी छूट नहीं जाती हैं। इस कारण जगत्‌के नामरूप 
अथवा गुण उसके नयनपथमें गोचर तो अवश्यही होंगे; परंतु यह नहीं कहा जा 
सकता, कि इंद्रियवान्‌ मनुष्यकी दृष्टिसे जगत॒का जो सापेक्ष स्वरूप दीख पड़ता हैं 
वही इस जगत॒के मूलका अर्थात्‌ निरपेक्ष और नित्य स्वरूप है। मनुष्यकी वर्तमान 
इंद्रियोंकी अपेक्षा यदि उसे न्यूनाधिक इंद्रियाँ प्राप्त हो जाबें, तो यह सृष्टि उसे जैसे 
आजकल दीख पड़ती है, वैसेही न दीखती रहेगी । और यदि यह ठीक है, तो जब 
कोई पूछे, कि द्रष्टाकी - देखनेवाले मनुष्यकी -इंद्रियोंकी अपेक्षा न करके यह 
बतलाओ, कि मृष्टिके मूलमें जो तत्त्व है, उसका नित्य और सत्य स्वरूप क्‍या है? 
तब यही उत्तर देना पड़ता है, कि वह मूलतत्त्व है तो निर्गुण; परंतु मनुष्यको 
सगूण दिखलाई देता है - यह मनुप्यकी इंद्रियोंका धर्म है; न कि मूलवस्तुका युण । 
आधिभौतिकशास्त्रमें उन्‍्हों बातोंकी जाँच होती है, कि जो इंद्रियोंकों गोचर हुआ 
करती हैं। और यही कारण है, कि वहाँ इस ढेँगके प्रश्न होतेही नहीं । परंतु 
मनुष्य और उसकी इंद्रियोंके नप्टप्राय हो जानेसे यह नहीं कह सकते, कि ईश्वरभी 
नष्ट हो जाता है; अथवा मनृष्यको वह अमृक प्रकारका दीख पड़ता है। इसलिये 
उसका त्रिकालाबाधित नित्य और निरपेक्ष स्वरूपभी वही होना चाहिये। अतएव 
जिस अध्यात्मशास्त्रमें यह विचार करना होता है, कि जगत्‌के मूलमें वर्तमान सत्यका 
मूलस्वरूप क्‍या है; उसमें मानवी इंद्रियोंकी सापेक्षदृष्टि छोड़ देनी पड़ती है; और 
केवल ज्ञानदृष्टिसे अर्थात्‌ जितना हो सके उतना बुद्धिसेही अंतिम विचार करना 
पड़ता है। ऐसा करनेसे इंद्रियोंकी गोचर होनेवाले सभी गुण आपही आप छूट जाते 
हैं। और यह सिद्ध हो जाता है, कि, ब्रह्मका नित्य स्वरूप इंद्रियातीत अर्थात्‌ निर्मुण 
एवं सबसे श्रेष्ठ है। परंतु अब प्रश्न होता है, कि जो निर्गुण है, उसका वर्णन करेगाही 
कौन ? और किस प्रकार करेगा ? इसीलिये अद्वत वेदान्तमें यह सिद्धान्त किया गया 
है, कि परब्रह्मका अंतिम अर्थात्‌ निरपेक्ष और नित्य स्वरूप निर्गुण तो हैही, पर अनि- 
वीच्यभी है; और इसी निर्गुण स्वरूपमें मनुष्यको अपनी इंद्रियोंके योगसे सगुण दृश्यकी 
झलक दीख पड़ती है। अब यहाँ प्रश्न होता है, कि निर्मुूणकों सगूण करनेकी यह शक्ति 
इंद्रियोंने पा कहाँसे ली ? इसपर अद्वेतवेदान्तशास्त्रका यह उत्तर है कि मानवी ज्ञानकी 
गति यहींतक है। इसके आगे उसकी गुजर नहीं । इसलिये यह इंद्वियोंका अज्ञान है; 
और निर्गुण परक्ह्मामें सगृण जगत्‌का दृश्य दीखना यह उसी अज्ञानका परिणाम है। 
अथवा यहाँ इतनाही निश्चित अनुमान करके निश्चित हो जाना पड़ता है, कि इंद्रियाँभी 
परमेश्वरकी सृष्टिकीही हैं। इस कारण यह सगृण सृष्टि (प्रकृति) निर्गुण परमे- 
इबरकीही एक दैवी माया है ( गीता ७. १४ )। पाठकोंकी समझमें अब गीताके 
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इस वर्णनका तत्त्व आ जावेगा, कि केवल इंद्वियोंसे देखनेवाले अप्रबुद्ध लोगोंको परमे- 
श्वर व्यक्त और सयूण दीख पड़े तोभी उसका सच्चा और श्रेष्ठ स्वरूप निर्गुण है और 
उसको ज्ञानदृष्टिसे जाननेमेंही ज्ञानकी परमावधि है ( गीता ७. १४, २४, २५ ) । 
इस प्रकार निर्णय तो कर दिया, कि परमेश्वर मूलमें निर्गण है, और मनुष्यकी 
इंद्रियोंकी उसीमें सगुण सृष्टिका विविध दृश्य दीख पड़ता है; फिरभी इस बातका 
थोड़ा-सा स्पष्टीकरण कर देना आवश्यक है, कि उक्त सिद्धान्तमें निर्गुण शब्दका अर्थ 
क्या समझा जावे । यह सच है, कि हवाकी लहरोंपर शब्दरूप आदि गुणोंका अथवा 
सीपपर चाँदीका जब हमारी इंद्वियाँ अध्यारोप करती हैं, तब हवाकी लहरोंमें शब्द- 
रूप आदिके अथवा सीपमें चाँदीके गुण नहीं होते । परंतु यद्यपि उनमें अध्यारोपित 
गण न हों; तयापि यह नहीं कहा जा सकता कि उनसे भिन्न गुण, मूल पदाथ्थोंमें होंगेही 
नहीं । क्योंकि हम प्रत्यक्ष देखते हैं, कि यद्यपि सीपमें चाँदीके गुण नहीं हैं, तोभी 
चाँदीके मुणोंके अतिरिक्त और दूसरे गण उसमें रहते होंगेही । इसीसे अब यहाँ एक 
और शंका होती है - कि इंद्रियोंने अपने अज्ञानसे मूलब्रह्मपर जिन गृणोंका अध्या- 
रोप किया था, वे गुण ब्रह्ममें नहीं हैं - इस प्रकार न होंगे तो क्या और दूसरे गृूण 
परब्रह्ममें न होंगे ? यदि मान लो, कि यदि कहें; तो फिर वह निर्गुण कहाँ रहा ? 
कितु कुछ और अधिक सूक्ष्म विचार करनेसे ज्ञात होगा, कि यदि मूल ब्रह्ममें इंद्रियोंके 
द्वारा अध्यारोपित गुणोंके अतिरिक्त और दूसरे गुण होंभी; तो हम उन्हें मालूम कैसे 
कर सकेंगे ? क्‍योंकि गुणोंको मनुष्य अपनी इंद्रियोंसेही तो जानता है; और जो गुण 
इंद्रियोंको अग्रोचर हैं, वे जानेही नहीं जाते । सारांश, इंद्वियोंके द्वारा अध्यारोपित 
गूणोंके अतिरिक्त परब्रद्ममें यदि और कुछ दूसरे गण हों, तो उनको जान लेना 
हमारी सामथ्यंके बाहर है; और जिन गुणोंकों जान लेना हमारे काबूमें नहीं, उनको 
परब्रह्ममें माननाभी न्यायशास्त्रकी दृष्टिसे योग्य नहीं है। अतएवं गूण शब्दका 
/ मनुष्यको ज्ञात होनेवाले गूण ” अर्थ करके वेदान्ती लोग सिद्धान्त किया करते हैं, 
कि ब्रह्म निर्गुण' है। न तो अद्वेत वेदान्तही यह कहता है; और न कोई दूसराभी 
कह सकेगा, कि मूल परब्रह्म-रूपमें ऐसा गूण या ऐसी शक्ति भरीही नहीं होगी, कि 
जो मनृष्यके लिये अतक्य है, बल्कि यह तो पहलेही बतला दिया है, कि वेदान्ती 
लोगभी इंद्रियोंके उक्त अज्ञान अथवा मायाकों उसी मूल परब्रह्मकी एक अतर्क्य 
शक्ति कहा करते हैं। 

त्रिगृणात्मक माया अथवा प्रकृति कोई दूसरी स्वतत वस्तु नहीं है, कितु एक- 
रूप निर्गुण ब्रह्मपरही मनुष्यकी इंद्रियाँ अज्ञानसे सगृण दृश्योंका अध्यारोप किया 
करती हैं। इसी मतको विवर्तवाद' कहते हैं । अद्वेत वेदान्तके अनुसार यह उपपत्ति 
इस बातकी हुई, कि जब निर्गुण ब्रह्म एकमात्रही मूलतत्त्व है, तब नाना प्रकारका सगृण 
जगत्‌ पहले दिखाई कैसे देने रूगा / कणादश्रणीत न्यायशास्त्रमें असंख्य परमाणु 


जगतके मूलकारण माने गये हैं; और नैयायिक इन परमाणुओंको सत्य मानते हैं। 
गी. र. १६ 
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इसलिये उन्होंने निश्चय किया है, कि जहाँ इन असंख्य परमाणुओंका संयोग होने लगा, 
वहाँ सृष्टिके अनेक पदार्थ बनने लगते हैँ । परमाणुओंके संयोगका आरंभ होनेपर, 
इस मतसे सुष्टिका निर्माण होता है। इसलिये इसको आरंभवाद' कहते हैं। परंतु 
नैयायिकोंके असंख्य परमाणुओंके मतको सांख्यमार्गवाले नहीं मानते। वे कहते हैं 
कि जड सृप्टिका मूल कारण “ एकरूप, सत्य और तििग्रणात्मक प्रकृतिही ” है। एवं 
इस तिगृुणात्मक प्रकृतिके गृुणोंक विकाससे अथवा परिणामसे व्यक्त सृष्टि बनती 
है । इस मतको गृणपरिणामवाद' कहते हैं। क्योंकि इसमें यह प्रतिपादन किया जाता 
है, कि एक मूल सगण प्रकृतिके गुणविकाससेही सारी व्यक्त सृष्टि पैदा हुई है। 
कितु इन दोनों वादोंको अद्वैती वेदान्ती स्वीकार नहीं करते । परमाणु असंख्य हैं; 
इसलिये अद्वैत मतके अनुसार वे जगतका मूल हो नहीं सकते; और रह गई प्रकृति । 
सो यद्यपि वह एक हो, तोभी उसके पुरुषसे भिन्न और स्वतंत्र होनेके कारण अद्वैत 
सिद्धान्तके यह द्वैतभी विरुद्ध है। परंतु इस प्रकार इन दोनों वादोंको त्याग देनेसे 
इस बातकी कोई न कोई उपपत्ति देनी होगी, कि एक निर्गुंण ब्रह्मसे सगृण सृष्टि कैसे 
उपजी है। क्योंकि, सत्कार्यवादके अनुसार निर्गुणसे सगृण उत्पन्न हो नहीं सकता। 
इसपर वेदान्ती कहते हैं, कि सत्कायंवादके इस सिद्धान्तका उपयोग वहीं होता है, 
जहाँ कार्य और कारण दोनों वस्तुएँ सत्य हों, परंतु जहाँ मूल वस्तु एकही है, और 
जहाँ उसके भिन्न भिन्न दृश्यभी पलटते हैं, वहाँ इस न्यायका उपयोग नहीं होता । क्योंकि 
हम सदैव देखते हैं, कि एकही वस्तुके भिन्न भिन्न दश्णोंका दीख पड़ना उस वस्तुका 
धर्म नहीं है; कितु द्रष्टा - देखनेवाले पुरुषके - दृष्टिभेदके कारण ये भिन्न भिन्न 
दृश्य उत्पन्न हो सकते हैं ।* इसी न्‍्यायका उपयोग निर्गुण ब्रह्म और सगृण जगतके 
लिये करनेपर कहेंगे, कि ब्रह्म तो निर्गुण है; पर मनुष्यके इंद्रियधर्मके कारण उसीमें 
सगृणत्वकी झलक उत्पन्न हो जाती है। यह विवर्तवाद है। विवतवादमें यह मानते 
हैं, कि एकही मूल सत्य द्रव्यपर अनेक असत्य अर्थात्‌ सदा बदलते रहनेवाले दृश्योंका 
अध्यारोप होता है; और गृणपरिणामवादमें पहलेसेही दो सत्य द्रव्य मान लिये जाते 
हैं, जिनमेंसे एकके गुणोंका विकास होकर जगतकी नाना गृणयुकत अन्यान्य वस्तुएँ 
उपजती रहती हैं। रस्सींमें सपेका भास होना विव्त है; और नारियलकी रेशोंसे 
रस्सी बन जाना अथवा दूधसे दही वन जाना गृणपरिणाम है। इसी कारण वेदान्त- 
सार” नामक ग्रंथकी एक आवृत्तिमें इन दोनों वादोंके लक्षण इस प्रकार बतलाये 
गये है :- 
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यस्तात्तिको5न्यथाभाव: परिणाम उदीरितः । 
अतात्त्विकोबन्यथभावो विवते:स उदोरितः ॥॥ 
“ किसी मूल वस्तुसे जब तात्त्विक अर्थात्‌ सचमृचही दूसरे प्रकारकी वस्तु बनती है, 
तब उसको (गृण ) परिणाम कहते हैं । और जब -ऐसा न होकर मूलवस्तुही कुछ- 
की-कुछ ( अतात्त्विक ) भासने लगती है, तब उसे विवते कहते हैं / ( वे. सा. २१ ) । 
आरंभवाद नैयायिकोंका है, गृणपरिणामवाद सांख्योंका है औरं विवतंवाद अद्वैती 
वेदान्तियोंका है। अद्वैती वेदान्ती परमाणु या प्रकृति इन दोनों सगृण वस्तुओंको निर्गुण 
ब्रह्मसे भिन्न और स्वतंत्र नहीं मानते, परंतु फिर यह आशक्षेप होता है, कि सत्कार्ये- 
वादके अनुसार निर्गुणसे सगुणकी उत्पत्ति होना असंभव है । इस आक्षेपकों दूर करनेके 
लियेही ही विवर्तताद निकला है। परंतु इसीसे कुछ लोग जो यह समझ बैठे हैं, कि 
बेदान्ती लोग गुणपरिणामवादका कभी स्वीकार नहीं करते हैँ; अथवा आगे कभी न 
करेंगे, वह उनकी भूल है। अद्वेत मतपर साख्यमतवालोंका अथवा अन्यान्य द्वेतमत- 
वालोंकाभी जो यह मुख्य आक्षेप रहता है, कि निर्गुण ब्रह्मसे सगुण प्रक्रतिका अर्थात्‌ 
मायाका उद्गम होही नहीं सकता; सो वह आशक्षेप कुछ अपरिहार्य नहीं है। विवर्त- 
वादका मुख्य उद्देश्य इतनाही दिखला देना है, कि एकही निर्गुण ब्रह्ममें मायाके अनेक 
दृश्योंका हमारी इंद्रियोंको दीख पड़ना संभव है। वह उद्देश्य सफल हो जानेपर - 
अर्थात्‌ जहाँ विवर्तवादसे यह सिद्ध हुआ, कि एक निर्गुण परबह्ममेंही त्रिगुणात्मक 
सगृण प्रकृतिके दृश्यका दीख पड़ना शक्‍य है; वहाँ - वेदान्तशास्त्रको यह स्वीकार 
करनेमें कोईभी हानि नहीं, कि इस प्रकृतिका अगला विस्तार गृणपरिणामसे हुआ है ' 
अद्वेत वेदान्तका मुख्य कथन यही है, कि स्वयं मल प्रकृति एक दृश्य है -सत्य नहीं 
है। जहाँ प्रकृतिका दृश्य एक बार दिखाई देने लगा, वहाँ फिर इन दृश्योसे आगे चल- 
कर निकलनेवाले दूसरे दृश्योंको स्वतंत्र न मानकर, अद्वेत वेदान्तको यह मान लेनेमें 
कुछभी आपत्ति नहीं है कि एक दृश्यके गृणोंसे दूसरे दृश्यके गुण और दूसरेसे तीसरे 
आदिके इस प्रकार नानागूणात्मक दृश्य उत्पन्न होते हैं। अतएव यद्यपि गीतामें 
भगवाननें बतलाया है, कि “ यह प्रकृति मेरीही माया है / ( गीता ७. १४; ४. ६ ), 
फिरभी गीतामेंही यह कह दिया है, कि ईश्वरके द्वारा अधिष्ठित (गीता ९. १० ) 
इस प्रकृतिका अगला विस्तार “गणा गुणेष्‌ वर्तन्ते ” ( गीता ३. २८; १४. २३ ) 
इस न्यायसेही होता रहता है। इससे ज्ञात होता है, कि विवर्तवादके अनुसार मूल 
निर्गुण परब्रह्ममें एक बार मायाका दृश्य उत्पन्न हो चुकनेपर इस मायिक दृश्यकी 
अर्थात्‌ प्रकृतिके अगले विस्तारकी - उपपत्तिके लिये गुणोत्कर्षका तत्त्व गीताकोभी 
मान्य हो चुका है। जब समूचे दृश्य जगतकोही एक बार मायात्मक दृश्य कह दिया, 
तव यह कहनेकी कोई आवश्यकता नहीं है, कि इन दृश्योंके अन्याय रूपोंके लिये गुणो- 
त्कषके जैसे कुछ नियम होनेही नहीं चाहिये । वेदान्तियोंको यह अस्वीकार नहीं हैं, 
कि मायात्मक दृश्यका विस्तारभी नियमबद्धही रहता है। उनका तो इतनाही कहना 
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है, कि मूल प्रकृतिके समान ये नियमभी मायिकही हैं; और परमेश्वर इन सब 
मायिक नियमोंका अधिपति है ॥ वह इनसे परे है; और उसकी सत्तासेही इन निय- 
मोंको नियमत्व अर्थात्‌ नित्यवा प्राप्त हो गई है। दृश्यरूपी सगुण अतएव विनाशी 
प्रकृतिमं ऐसे नियम बना देनेकी सामर्थ्य नहीं रह सकती, कि जो विकालूमेंभी 
अबाधित रहें । 

यहाँतक जो विवेचन किया गया है, उससे ज्ञात होगा, कि जगतू, जीव और 
परमेश्वर - अथवा अध्यात्मशास्तकी परिभाषाके अनुसार माया ( अर्थात्‌ मायासे 
उत्पन्न किया हुआ जगत्‌ ), आत्मा और परब्रह्मका स्वरूप क्‍या है ? एवं इनका पर- 
स्पर-संबंध क्‍या है? अध्यात्मदष्टिसे जगतकी सभी वस्तुओंके दो वर्ग होते हैं, नामरूप' 
और नामरूपोंसे आच्छादित नित्य तत्त्व । इनमेंसे नामरूपोंकोही सगण माया 
अथवा प्रकृति कहते हैं । परंतु लामरूपोंको निकाल डालनेपर जो “ नित्य द्रव्य ” बच 
रहता है, वह निर्गणही रहना चाहिये । क्योंकि कोईभी गुण बिना नामरूपोंके रह नहीं 
सकता । यह नित्य और अव्यक्त तत्तवही परब्रह्म है; और मनुष्यकी दुर्बल इंद्रियोंको 
इस निर्गुण परब्रह्ममेंही सगुण माया उपजी हुई दीख पड़ती है। यह माया सत्य पदार्थ 
नहीं है। परभ्रह्मही सत्य अर्थात्‌ व्रिकालमेंभी अबाधित और कभीभी न पलटनेवाली 
वस्तु है। दृश्य सृष्टिके नामहण और उनसे आच्छादित परब्रह्मके स्वरूपसंबंधी ये 
सिद्धान्त हुए; अब इसी न्‍्यायसे मनुष्यका विचार करें, तो सिद्ध होता है, कि 
मनुष्यकी देह और इंद्वियाँ दृश्य स्तुष्टिके अन्यान्य पदार्थोके समान नामरूपात्मक अर्थात्‌ 
अनित्य मायाके वर्गकी हैं; बौर इन देहेंद्रियोंसे ढेंका हुआ आत्मा नित्यस्वरूपी 
परब्रह्मकी श्रेणीका है; अथवा ब्रह्मा ओर आत्मा एकही हैं। इस अर्थसे बाह्य सृष्टिको 
स्वतंत्र, सत्य पदार्थ न माननेवाल्ठे अद्धंत-सिद्धान्तका और बौद्ध-सिद्धान्तका भेद अब 
पाठकोंके ध्यानमें आही गया होगा। विज्ञानवादी बौद्ध मानते हैं, कि बाह्यसृष्टिही 
नहीं है। वे ज्ञानमात्रकोही सत्य मानते हैं। और वेदान्तशास्त्री बाह्य सृष्टिके नित्य 
बदलते रहनेवाले नामरूपकोही अतत्य मानकर यह सिद्धान्त करते हैं, कि इस नाम- 
रूपके मूलमें और मनुष्यकी देहमें- दोनोंमें - एकही आत्मरूपी, नित्य द्रव्य भरा 
हुआ है। एवं यह एकरूप आततत्तही अंतिम सत्य है। सांख्यमतवालोंने * अविभक्तं 
विभक्तेषु के न्यायसे सृष्ट पदार्थोकी अनेकताके एकीकरणको जड़ प्रकृति भरके लियेही 
स्वीकार कर लिया है। परंतु वेदान्तियोंने सत्कार्यंवादकी बाधाकों दूर करके निश्चय 
किया है, कि जो “ पिंडमें है वही ब्रह्मांडमें है। ” इस कारण अब सांख्योंके असंख्य 
पुरुषोंका और प्रकृतिका एकही परमात्मामें अद्वैतसे या अविभागसे समावेश हो गया 
है। शुद्ध आधिभौतिक पंडित हेकेल अद्गेती है सही; पर वह अकेली जड़ प्रकृतिमेंही 
चैतन्यकाभी संग्रह करता है। और बेदान्त, जड़को प्रधानता न देकर यह सिद्धान्त 
स्थिर करता है, कि दिक्‍्कालोंसे अमर्यादित, अमृत, और स्वतंत्र चिद्रपी परत्रह्मही 
सारी सृष्टिका मूल है। हेकेलके जड़ अद्वेतमें और अध्यात्मशास्त्रके अद्वैतमें यह अत्यंत 
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महत्त्वपूर्ण भेद है। अद्वेत वेदान्तके येही सिद्धान्त गीतामें है; और एक पुराने कविने 
समग्र अद्वत वेदान्तके सारका वर्णन यों किया है :- 


श्लोकार्घेन प्रवक्ष्यामि यदुकतं ग्रन्थकफोटिभि : । 
ब्रह्म सत्यं जगन्मिध्या जीवो ब्रह्मेव नापर: ॥। 


“ करोड़ों ग्रंथोंका सार आधे श्लोकमें बतलाता हूँ :- ( १) ब्रह्म सत्य है, (२ ) 
जगत्‌ अर्थात्‌ जगतके सभी नामरूप मिथ्या अथवा नाशवान्‌ हैं; और (३) 
मनृप्यका आत्मा एवं ब्रह्म मूलमें एकही हैं- दो नहीं। ” इस श्लोकका 'मिथ्या' 
शब्द यदि किसीके कानोमें चुभता हो, तो वह बृहदारष्यक उपनिषदके अनुसार 
इसके तीसरे चरण - “ ब्रह्माम॒तं जगत्सत्यं “का - पाठांतर खुशीसे करें; परंतु 
पहलेही द॑तलो जुके हैं, कि इससे भावार्थ नहीं बदलता है । फिरभी कुछ वेदान्ती इस 
बातको लेकर निरर्थक झगड़ते रहते हैं, कि समूचे दृश्य जगत्‌के अदृश्य कितु नित्य 
परब्रह्मरूपी मूल तत्त्वको सत्‌ ( सत्य ) कहें या असत्‌ ( असत्य-अनृत ) । अतएब 
इसका यहाँ थोड़ा-सा स्पष्टीकरण किये देते हैँ: कि इस विवादका सच्चा बीज 
( जड़ ) क्‍या है। सत्‌ या सत्य इस एकही शब्दके दो भिन्न भिन्न अर्थ होते हैं, इसी 
कारण यह अगड़ा मचा हुआ है। और यदि ध्यानसे देखा जावे, कि प्रत्येक पुरुष 
इस 'सत्‌' शब्दका किस अर्य॑में उपयोग करता है. तो कुछभी गड़वड़ नहीं रह जाती । 
क्योंकि यह भेद तो सभीको एक-सा मंजर है, कि ब्रह्म अदृश्य होने परभो नित्य 
है; और नामरूपात्मक जगत्‌ दृश्य हंनेपरभी पल-पलमें बदलनेवाला है। इस सत्‌ 
या सत्य शब्दका व्यावहारिक अर्थ है:- ( १) आँखोंके आगे अभी प्रत्यक्ष दीख 
पड़नेवाला - अर्थात्‌ व्यक्त ( फिर कल उसका दृश्य स्वरूप चाहे बदले, चाहे न 
बदले ); और दूसरा अर्थ है :- ( २) वह अव्यक्त स्वरूप, जो आँखोंसे भलेही न 
दीख पड़े पर जो सदैव एक-सा रहता है। और जो कभी बदलता नहीं है। इनमेंसे 
पहला अर्थ जिनको संमत है, वे आँखोंसे दिखाई देनेवाले नामरूपात्मक जगतकों 
सत्य कहते हैं; और परब्रह्मको इसके विरुद्ध अर्थमें अर्थात्‌ आँखोंसे न दीख पड़ने- 
बाला अतएवं असत्‌ अथवा असत्य कहते हैं। उदाहरणार्थ, तैत्तिरीय उपनिषदमें 
दृश्य सृष्टिके लिये सत्‌” और जो दृश्य सृष्टिसे परे है, उसके लिये त्यत्‌' ( अर्थात्‌ 
जो कि परे है ) अथवा अनृत” ( आँखोंको न दीख पड़नेवाला ) शब्दोंका उपयोग 
करके ब्रह्मका वर्णन इस प्रकार किया है, कि जो कुछ मूलमें या आरंभमें था, वही 
द्रव्य “ सच्च त्यच्चाभवत्‌ । निरुक्‍्तं चानिरुक्‍्त च। निलूयनं चानिलयन च। विज्ञान 
चाविज्ञानं च | सत्यं चानृतं च ।” ( तै. २. ६ ) -सत्‌ ( आँखोंसे दीख पड़नेवाला ) 
और त्यत्‌ (जो परे है ), वाच्य और अनिर्वाच्य साधार और निराघार; ज्ञात 
और अविज्ञात ( अज्ञेय ), सत्य और अनृत - इस प्रकार द्विधा बना हुआ है। परंतु 
इस प्रकार ब्रह्मको अनृत” कहनेसे अनृतका अर्थ झूठ या असत्य नहीं होता है, क्योंकि 
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आगे चलकर तैत्तिरीय उपनिषदमें ही कहा है, कि “यह अनृत, ब्रह्म जगतकी 
प्रतिप्ठा' अथवा आधार है। इसे और दूसरे आधारकी अपेक्षा नहीं है। एवं 
जिसने इसको जान लिया, वह अभय हो गया ” इस वर्णनसे स्पष्ट हो जाता है, 
कि शब्दभेदके कारण भावार्थमें कुछ अंतर नहीं होता है। ऐसेही अंतमें कहा है 
कि “ असढ्वा इदमग्र आसीत्‌ ”- यह सारा जगत्‌ पहले असत्‌ ( ब्रह्म ) था; और 
ऋग्वेदके ( १०. १२९. ४ ) वर्णनके अनुसार आगे चलकर उसीसे सत्‌ यानी ताम- 
रूपात्मक व्यक्त जगत्‌ निकला है ( तै. २. ७ ) । इससेभी स्पष्ट हो जाता है, 
कि यहाँ पर असत्‌' शब्दका प्रयोग “ अव्यक्त अर्थात्‌ आँखोंसे न दीख पड़नेवाले के 
अर्थमेंही हुआ है; और वेदान्तसूबोंमें ( वे. सू. २. १. १७ ) में बादरायणाचार्यने 
उक्त वचनोंका ऐसाही अर्थ किया है । कितु जिन लोगोंको सत्‌' अथवा सत्य' शब्दका 
यह अर्थ - आँखोंसे न दीख पड़नेपरभी सदैव स्थिर रहनेवाला अथवा टिकाऊ - 
( ऊपर बतलाये हुए अर्थोमेंसे दूसरा अर्थ ) संमत है, वे उस अदृश्य परब्रह्मकोही 
सत्‌ या सत्य कहते हैं, कि जो कभी नहीं बदलता; और नामरूपात्मक मायाको 
असत्‌ यानी असत्य अर्थात्‌ विनाशी कहते हैं। उदाहरणार्थ, छांदोग्यमें वर्णन किया 
गया है, कि “ सदेव सौम्येदमग्र आसीत्‌ कथमसतः सज्जायेत ” - पहले यह सारा 
जगत्‌ सत्‌ ( ब्रह्म ) था, जो असत्‌ है यानी हैही नहीं, उससे सत्‌ यानी जो विद्यमान्‌ 
है - मौजूद है- कैसे उन्पन्न होगा ( छां. ६. २. १, २ )। फिरभी छांदोग्य उप- 
निषदमेंही इस परब्रह्मके लिये एक स्थानपर अव्यक्तकरे अर्थमें 'असत्‌' शब्द प्रयुक्त 
हुआ है (छां. ३. १९. १ )।* एकही परब्रह्मको भिन्न भिन्न समयों और अर्थोमें 
एक बार 'सत्‌, तो एक वार असत्‌; यों परस्पर-विरुद्ध नाम देनेकी यह गड़बड़ - 
अर्थात्‌ वाच्य अर्थके एकही होनेपरभी निरा शब्दवाद मचवानेमें सहायक - प्रणाली 
आगे चलकर मूक गई । और अंदठरमें इतनीही एक परिभाषा स्थिर हो गई है, कि 
ब्रह्म सत्‌ या सत्य यानी सदेव स्थिर रहनेवाला है; और दृश्य सृष्टि अरुत्‌ अर्थात्‌ 
नाशवान्‌ है। भगवदगीतामें यही अंतिम परिभाषा मानी गई है; और इसीके 
अनुसार दूसरे अध्याय ( गीता २. १६-१८ ) कह दिया है, कि परबरह्य सत्‌ 
और अविनाणी है। एवं नामरूप असत्‌ अर्थात्‌ नाशवान्‌ हैं; और वेदान्तसूत्रोंकाभी 
ऐसाही मत है। फिरभी दृश्य सृप्टिको सत्‌' कहकर परखब्रह्मको असत्‌ या त्यत्‌' 
( वह > परेका ) कहनेकी तैत्तिरीयोपनियदवाली उस पुरानी परिभाषाका नामों- 
निशाँ अवभी बिलकुल जाता नहीं रहा है। पुरानी परिमाषासे इतना भली भाँति 





* अध्यात्मशास्त्रवाले अंग्रेज़ ग्रंथकारोमेंभी इस विषयमें मतभेद है, कि 
(7८4] ) अर्थात्‌ सत्‌ शब्द जगतके दृश्य ( साया )के लिये उपयकक्‍त हो; अथवा 
वस्तुतत्त्व ( ब्रह्म )के लिये। कांट दृश्यको सत्‌ (€४|) समझकर वस्तुतत्त्वको 
अविनाशी मानता है; पर हेकेल और ग्रीनप्रभृति दृश्यको असत (पर्व ) 
समझकर वस्तुतन्वक्ी रात (76७) कहते हैं। 
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स्पष्टीकरण हो जाता है, कि गीताके “3» तत्‌ सत्‌ ” ब्रह्मनिर्देशका (गीता १७. २३) 
मूल अर्थ क्या रहा होगा। यह 3 गुढाक्ष ररूपी वैदिक मंत्र है। उपनिषदोंमें 
इसका अनेक रीतियोंसे व्याख्यान किया गया है (प्र. ५; मां. ८-१२; छां. १. १ )। 
तत्‌' यानी वह अथवा दृश्य सुष्टिसे परे, दूर स्थिर रहनेवाला, अनिर्वाच्य तत्त्व 
है; और सत्‌'का अर्थ है आँखोंके सामनेवाली दृश्य सृष्टि । इस संकल्पका अर्थ 
यह है कि ये तीनों मिलकर सब ब्रह्मही है। और इसी अर्थमें भगवानने गीतामें 
कहा है, कि सदसच्चाहमर्जुन' ( गीता ९. १९ ) - सत्‌ यानी परब्रह्म और असत्‌ 
अर्थात्‌ दृश्य सृष्टि, दोनों मैंही हूँ ।॥ तथापि जब कि गीतामें कर्मयोगही प्रतिपाद्य है, 
तब सत्रहवें अध्यायके अंतमें प्रतिपादन किया है, कि निम्न अर्थके इस ब्रह्मनिर्देशसेभी 
कर्ंयोगका पूर्ण समर्थन होता है। “३ तत्सत्‌ के सत्‌” शब्दका अर्थ लौकिक 
दृष्टिसे भला अर्थात्‌ सदबुद्धिसि किया हुआ अथवा वह कर्म है, कि जिसका अच्छा 
फल मिलता है; और ततका अर्थ है इसके परेका या फलाशा छोड़कर किया 
हुआ कर्म है। संकल्पमें जिसे सत्‌” कहा है, वह दृश्य सृष्टि यानी कर्मही हैं ( अगला 
प्रकरण देखो ) | अत: इस ब्रह्मनिर्देशका यह कर्मप्रधान अर्थ मूल अर्थसे सहजही 
निष्पन्न हौता है। २£ तत्सत्‌, नेति नेति, सच्चिदानंद और ' सत्यस्य सत्यं के अतिरिक्त 
औरभी कुछ ब्रह्मनिर्देश उपनिषदोंमे हैं; परंतु उनको यहाँ इसलिये नहीं बतलाया, 
क्योंकि गीताका अर्थ समझनेमें उनका उपयोग नहीं हें। 

जगत्‌, जीव और परमेश्वरके ( परमात्मा ) परस्पर संबंधका इस प्रकार 
निर्णय हो जानेपर गीतामें भगवानने जो कहा है, कि “ जीव मेराही अंश' है ” 
( गीता १५. ७ ) और “ मेंही एक अंश से सारे जगतमें व्याप्त हूँ ” ( गीता १०. 
४२ ) - एवं बादरायणाचार्यनेभी वेदान्तसूत्रोंमें ( वे. सू. २. ३. ४३; ४. ४. १९ ) में 
यही बात कही है- अथवा पुरुषसूकतमें जो “ पादो5स्यथ विश्वा भूतानि त्रिपाद- 
स्यामृतं दिवि ” यह वर्णन है, उसके 'पाद” या 'अंश' शब्दके अथेका निर्णयभी सहजही 
हो जाता है। परमेश्वर या परमात्मा यद्यपि स्वव्यापी है, तथापि वह निरवयव 
एकरूप और नामरूपरहित है। अतएवं उसे काट नहीं सकते ( अच्छेद्य ); और 
उसमें विकारभी नहीं होता ( अविकार्य ); और इसलिये उसके अलूम अरूग 
विभाग या टुकड़े नहीं हो सकते ( गीता २. २५ ) | अतएवं चारों ओर ठसाठस 
भरे हुए इस एकरूप परब्रह्मका और मनुष्यके शरीरमें निवास करनेवाले आत्माका 
भेद बतलानेके लिये यद्यपि व्यवहारमें ऐसा कहना पड़ता है, कि “शारीर 
आत्मा ” परबह्मका ही अंश' है; तथापि अंश' या भाग” शब्दका अर्थ “ काटकर 
अलग किया हुआ टुकड़ा ” या “ अनारके अनेक दानोंमेंसे एक दाना ” नहीं है; कितु 
तात्त्विक दृष्टिसे उसका अर्थ यह समझना चाहिये, कि जैसे घरके भीतरका आकाश 
या घड़े का आकाश ( मठाकाश या घटाकाश ) एकही सर्वेव्यापी आकाशका अंश' 
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उसे सुन कर वाह !” वाह!” कहते हुए सिर हिलानेवाले या किसी नाटकके 
दर्शकोंके समान “ एक बार फिरसे - वन्स मोर ” कहनेवाले बहुतेरे होंगे ( गीता 
२. २९; क. २. ७ ) ! परंतु जैसा कि ऊपर कह आये हैं-जो मनुष्य अंतर्बाह्म शुद्ध 
अर्थात्‌ साम्यशील हो गया हो - वही सच्चा आत्मनिष्ठ है; और उसीको मुक्ति 
मिलती है; न कि कोरे पंडितको -चाहे वह कितनाही बहुश्रुत और बुद्धिमान्‌ 
क्यों न हो ? उपनिषदोंमें स्पष्ट कहा है, कि “ नायमात्मा प्रवचनेन लश्ष्यो न मेघया 
न बहुना श्रुतेत” (क. २. २२; मुं. ३. २.३ )। और इसी प्रकार तुकाराम 
महाराजभी कहते हैं- * यदि तू पंडित होगा, तो तू पुराण-कथा कहेगा; परंतु तू 
यह नहीं जान सकता, कि, “मैं कौन हूँ ” ( तु. गा. २५९९ )। देखिये हमारा 
ज्ञान कितना संकुचित है। “ मुक्ति मिलती है” -ये शब्द सहजही हमारे मुखसे 
निकल पड़ते हैं। मानो यह मुक्ति आत्मासे कोई भिन्न वस्तु है! ब्रह्म और आत्मा 
एक है-यह ज्ञान होनेके पहले द्रष्टा और दृश्य जगत्‌में भेद था सही; परंतु हमारे 
अध्यात्मशास्त्नने निश्चित करके रखा है, कि जब ब्रह्मात्मंक्यका पूरा ज्ञान हो जाता 
है, तब आत्मा ब्रह्ममें मिल जाता है ओर ब्रह्मज्ञानी पुरुष आपही ब्रह्मरूप हो जाता 
है। इस आध्यात्मिक अवस्थाकोही '्रह्मनिर्वाण' मोक्ष कहते हैं। यह ब्रह्मनिर्वाण 
किसीसे किसीको दिया नहीं जाता। यह किसी दूसरे स्थानसे आता नहीं या इसकी 
प्राप्तिके लिये किसी अन्य लोकमें जानेकीभी आवश्यकता नहीं । पूर्ण आत्मज्ञान जब 
ओर जहाँ होगा, उसी क्षण और उसी स्थानपर मोक्ष धरा हुआ है। क्योंकि मोक्ष 
तो आत्माहीकी मूल शुद्धावस्था है। वह कुछ निराली स्वतंत्र बस्तु या स्थल नहीं । 
शिवगीता ( १३. ३२ ) में यह श्लोक है :- 


मोक्षस्य न हि वासो5स्ति न ग्रामान्तरमेव वा । 
अज्ञानहृदयग्रन्थिनाशो मोक्ष इति स्मृत: ॥। 


अर्थात्‌ “ मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नहीं, कि जो किसी एक स्थानमें रखी हो; अथवा 
यहभी नहीं, कि उसकी प्राप्तिके लिये किसी दूसरे गाँव या प्रदेशको जाना पड़े ! 
वास्तवमें हृदयकी अज्ञानग्रंथिका नाश हो जानेकोही मोक्ष कहते हैं। ” इसी प्रकार 
अध्यात्मशास्त्नसे निष्पन्न होनेवाला यही अर्थ भगवद्गीताके “ अभितो ब्रह्मनिर्वाणं 
वर्तते विदितात्मनाम्‌ ” ( गीता ५. २६ ) - जिन्हें पूर्ण आत्मज्ञान हुआ है, उन्हें 
ब्रह्मनिर्वाणरूपी मोक्ष आप-ही-आप प्राप्त हो जाता है; तथा “यः सदा मक्‍त 
एवं स.” ( गीता ५. २८ ) इस श्लोकमें वणित है; और “ ब्रह्म वेद ब्रह्म 
भवति “ - जिसने ब्रह्म जाना, वह ब्रह्मही हो जाता है (मुं. ३. २. ९)- 
इत्यादि उपनिषद्वाक्योंमेंभी वही अर्थ वर्णित है; मनुप्यके आत्माकी ज्ञानदष्टिसे 
जो यह पूर्णावस्था होती है, उसीको ब्रह्मभृूत' ( गीता १८. ५४ या ब्राह्मी 
स्थिति” कहते हैं (गीता २.७२ ) और स्वितप्रज्ञ (गीता २. ५५-७२ ), 
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भक्तिमानू, ( गीता १२. १३-२० ), या त्रिगुणातीत (गीता १४. २२-२७ ) 
पुरुषोंके विषयमें भगवद्गीतामें जो वर्णन हैं, वेभी इसी अवस्थाके हैं। यह नहीं 
समझना चाहिये, कि जैसे सांख्यवादी त्रिगुणातीत' पदसे प्रकृति और पुरुष दोनोंको 
स्वतंत्र मानकर पुरुषके केवठपन या कैवल्य को मोक्ष मानते हैं, वेसाही मोक्ष 
गीताकोभी संमत है। कितु गीताका अभिप्राय है, कि अध्यात्मशास्त्रमें कही गई 
ब्राह्ी अवस्था -  अहं ब्रह्मास्मि -मैँही ब्रह्म हूँ ( बृ. १. ४. १० ) - कभी 
भक्तिमार्गसे, तो कभी चित्तनिरोधरूप पातंजलयोगमार्गसे और कभी गृणागुण- 

विवेचनरूप संख्यमार्गसेभी श्राप्त होती है। इन मार्गोर्मेंसे अध्यात्मविचार केवल 
बुद्धिगम्य मार्ग है । इसलिये गीतामें कहा है, कि सामान्य मनृष्योंको परमेश्वर 
स्वरूपका ज्ञान होनेके लिये भक्तिही सुगम साधन है। इस साधनका विस्तारपूर्वक 
विचार हमने आगे चलकर तेरहवें प्रकरणमें किया है। साधन कुछभी हो; इतनी 
बात निविवाद है, कि ब्रह्मात्मैक्यका अर्थात्‌ सच्चे परमेश्वरस्वरूपका ज्ञान होना, 
संसार सब प्राणियोंमें एकही आत्मा पहचानना और उसी भावके अनुसार बर्ताव 
करनाही अध्यात्मज्ञानकी परमावधि है; तथा यह अवस्था जिसे प्राप्त हो जाय, 
वही पुरुष धन्य तथा क्ृतक्रत्य होता है। यह पहलेही बतला चुके हैं, कि केवल 
इंद्रियमुख पशुओं ओर मनुष्योंमें एकही समान होता है। इसलिये मनुष्यजन्मकी 
सार्थकता अथवा मनृष्यकी मनुष्यता ज्ञानप्राप्तिहीमें होती है। सब प्राणियोंके 
विषयमें काया-वाचा-मनसे सेव ऐसीही साम्यबुद्धि रखकर अपने सब कर्मोको 
करते रहनाही नित्यमुक्तावस्था, पूर्णयोम या सिद्धावस्था है। इस अवस्थाके जो 
वर्णन गीतामें हैं, उनमेंसे बारहवें अध्यायवाले भक्तिमान्‌ पुरुषके वर्णनपर टीका 
करते हुए ज्ञानेश्वर* महाराजने अनेक दृष्टान्त देकर ब्रह्मभूत पुरुषकी 
साम्यावस्थाका अत्यंत मनोहर और चटकीला निरूपण किया है। और यह कहनेमें 
कोई हर्ज नहीं कि इस निरूपणमें गीताके चारों स्थानोंमें वणित ब्राह्मी अवस्थाका 
सार आ गया है; यथा :- “ हे पार्थ ! जिसके हृदयमें विषमताका नामतक नहीं 
है, जो शत्रु और मित्र दोनोंको समानही मानता है; अथवा हे पांडव ! दीपकके 
समान जो इस बातका भेदभाव नहीं जानता, कि यह मेरा घर है, इसलिये यहाँ 
प्रकाश करूँ; और वह पराया घर है, इसलिये वहाँ अंधेरा करूँ। वीज बोनेवाले 
पर और पेड़ काटनेवालेपरभी वृक्ष जेसे समभावसे छाया करता है “; इत्यादि 
( ज्ञा. १२. १८ )। इसी प्रकार “< पृथ्वीके समान वह इस बातका भेद बिलकुल 
नहीं जानता, कि उत्तमको ग्रहण करना चाहिये और अधमकी त्याग करना चाहिये । 





# ज्ञानेश्वर महाराजके ज्ञानेश्वरी' ग्रंथका हिंदी अनुवाद श्रीयत रघनाथ 
माधव भगाई, वी. ए., सबजज्ज, नागपूरने किया है; और वह ग्रंथ उन्हींसे मिल 
सकता है। 
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जैसे कृपालु प्राण इस बातकों नहीं सोचता, कि राजाके शरीरकों चलाऊँ और रंकके 
शरीरको गिराऊँ; जैसे जल यह भेद नहीं करता, कि ग्रोकी तृषा बुझाऊं और 
व्याघके लिये विष बनकर उसका नाश करूं, वैसेही सब प्राणियोंके विषयमें जिसकी 
एकसी मित्रता है, जो स्वयं कृपाकी मूर्ति है, और जो मैं! और 'ेराका व्यवहार 
नहीं जानता और जिसे सुखदु:खका भानभी नहीं होता / इत्यादि (ज्ञा. १२ १३ )। 
अध्यात्मविद्यासे जो कुछ अंतममे प्राप्त करना है, वह यही है। 

उपर्युक्त विवेचनसे विदित' होगा, कि सारे मोक्षधर्मके मूलभूत अध्यात्मज्ञानकी 
परंपरा हमारे यहाँ उपनिषदोंसे लगाकर ज्ञानेश्वर, तुकाराम, रामदास, कबीर- 
दास, सूरदास, तुलसीदास इत्यादि आधुनिक साधु-पुरुषोंतक किस प्रकार अव्याहत 
चली आ रही है। परंतु उपनिषदोंकेभी पहले यानी अत्यंत प्राचीन कालमेंभी हमारे 
देशमें इस ज्ञानका प्रादुर्भाव हुआ था; ओर तबसे क्रमक्रमसे आगे उपनिषदोंके 
विचारोंकी उन्नति होती चली गई है। यह बात पाठकोंको भलीभांति समझा 
देनेके लिये ऋग्वेदका एक प्रसिद्ध यूदतत भाषांतरसहित यहाँ अंतमें दिया गया है, 
जो उपनिषदान्तगंत ब्रह्मविद्युका आधारस्तंभ है। सृष्टिके अगम्य मूलतत््व और 
उससे विविध दृश्य सृष्टिकी उत्पत्तिके विषयमें जैसे विचार इस सूकतमें प्रदर्शित 
किये गये हैं, वैसे प्रगल्भ, स्वतंत्र और मूल तककी खोज़ करनेवाले तत्त्वज्ञानके 
मामिक विचार अन्य किसीभी ध्मेके मूल ग्रंथमें दिखाई नहीं देते। इतनाही नहीं, 
कितु ऐसे अध्यात्मविचारोंसे परिपूर्ण और इतना प्राचीन लेखभी अबतक कहीं 
उपलब्ध नहीं हुआ है। इसलिये अनेक पश्चिमी पंडितोंने धामिक इतिहासकी 
दृष्टिसेभी इस सूक्तको अत्यंत महत्त्वपूर्ण जान कर आश्चर्यंचकित हो अपनी अपनी 
भाषाओंमें इसका अनुवाद यह दिखलानेके लिये किया है, कि मनुष्यके मनकी 
प्रवत्ति इस नाशवान्‌ और नामरूपात्मक सृष्टिके परे नित्य और अचित्य ब्रह्मशक्तिकी 
ओर सहजही कैसे झुक जाया करती है। यह ऋग्वेदके दसवें मंडलका १२९ 
वाँ सूक्‍त है; और इसके प्रारंभिक शब्दोंसे इसे ' नासदीय सूक्‍त ' कहते हैं। यही 
सूक्‍त तैत्तिरीय ब्राह्मणमें ( ते. ब्रा. २. ८. ९) लिया गया है; और महाभारतांतगंत 
नारायणीय या भागवत धर्मंमें इसी यूक्‍तके आंधारपर यह बात बतलाई गई है, कि 
भगवानकी इच्छासे पहले पहल सृष्टि कैसे उत्पन्न हुई ( मभा. शां. ३४२. ८ ) । 
सर्वानुक्रमणिकाके अनुसार इस सक्‍तका ऋषि परमेष्ठि प्रजापति है; और देवता 
परमात्मा है; तथा इसमें विष्टुप वृत्तके यानी ग्यारह अक्षरोंके चार चरणोंकी सात 
ऋचाएँ हैं। सत्‌' और असत्‌' शब्दोंके दो दो अर्थ होते हें। अतएव सृष्टिके मूल 
द्रव्यको सत्‌' कहनेके बिषयमें उपनिषत्कारोंके जिस मतभेदका उल्लेख पहले हम 
इस प्रकरणमें कर चुके हैं, वही मतभेद ऋग्वेदमेंभी पाया जाता है। उदाहरणार्थ, 
इस मूलकारणके विषयमें कहीं तो यह कहा है, कि “ एक सद्विप्रा बहुधा वदन्ति ” 
( ऋ. १. १६४. ४६ ) अथवा “ एक सन्त बहुधा कल्पयन्ति ” ( ऋ. १०. ११४. ५ )- 
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वह एक और सत्‌ यानी सदैव स्थिर रहनेवाला है; परंतु उसीको लोग अनेक 
नामोंसे पुकारते हैं। और कहीं कहीं इसके विरुद्ध यहभी कहा है, कि “ देवानां 
पृष्य॑ युगेन्‍्सत: सदजायत ” ( ऋ. १०. ७२. ७ ) - देवताओंकेभी पहले असतसे 
अर्थात्‌ अव्यक्तसे सत्‌' अर्थात्‌ व्यक्त सृष्टि उत्पन्न हुई। इसके अतिरिक्त, किसी-न- 
किसी एक दृश्य तत्त्वसे सृष्टिकी उत्पत्ति होनेके विषयमें ऋग्वेदहीमें भिन्न भिन्न 
अनेक वर्णन पाये जाते हैं। जैसे सृष्टिके आरंभमें मूल हिरष्यगर्भ था। अमृत और 
मृत्यु दोनों उसकीही छायाएँ हैं; और आगे उसीसे सारी सृष्टि निर्मित हुई है 
( ऋ. १०. १२१. १, २ ) । पहले विराट्रूपी पुरुष था; और उससे यज्ञके द्वारा 
सारी सृष्टि उत्पन्न हुई ( ऋ. १०. ९० )। पहले पानी (आप ) था। उसमें 
प्रजापति उत्पन्न हुआ ( ऋ. १०. ७२. ६; १०. ८२. ६) | ऋत और सत्य 
पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि ( अंधकार ) और उसके बाद समुद्र ( पानी ), 
संवत्सर इत्यादि उत्पन्न हुए ( ऋ. १०. १९०. १ ) | ऋग्वेदमें वरणित इन्हीं मूल 
द्रव्योंका आगे अन्यान्य स्थानोंमें इस प्रकार उल्लेख -किया. गग्मा है-। जैसे :-( १ ) 
जलका, तैत्तिरीय ब्राह्मणमें “आफे का इदसग्रें सलिकमासीत्‌ ” - यह सक पहले 
पतला पानी था ([ तै.ब्रा. १. १. ३.५ )। (२) असतका, तैत्तिरीय उपनिषदमें 
“ असद्ा इदमग्र आसीत्‌ “-यह पहले असत्‌ था (ते. २.७ )। (३ ) सतका, 
छांदोग्यमें “ सदेव सौम्येदमग्र आसीत्‌ ” - यह सब पहले सतही था (छां. ६. २ )। 
अथवा (४) आकाशका, “ आकाश: परायणम्‌ “ - आकाशही सब बातोंका मूल 
है (छां. १.९); (५) मृत्युका, बृहदारध्यकर्मे “ नैवेह किचनाग्र आसीन्समृत्यु- 
नैवेदमावृतमासीत्‌ / - पहले यह कुछभी न था, मृत्युसे सब आच्छादित था ( बृह. 
१. २. १ ); और (६ ) तमका, मेव्यूपनिषदरमें “ तमों वा इृदमग्र आसीदेकम्‌ ” 
- पहले यह संब अकेला तम ( तमोंगुणी, अंधकार ) था - आगे उससे रज और 
सत्त्व हुआ ( में. ५.२ ) -अंतर्में इन्हीं वेदवचनोंका अनुकरण करके मनुस्मृतिमें 
सृष्टिके आरंभका वर्णन इस प्रकार किया गया है :- 


आसीदिदं तमोभतमप्रज्ातमरूक्षणम्‌ । 
अप्रतक्यंमविशेयं असुप्तम्िय स्वतः ॥॥ 


अर्थात्‌ “ यह सब पहले तमसे यानी अंधकारसे व्याप्त था। भेदाभेद नहीं जाना 
जाता था इतना अग्रम्य और निद्रित था। फिर आगे इसमें अव्यक्त परमेश्वरने 
प्रवेश करके पहले पानी उत्पन्न किया ” ( मनु. १. ५-८ )। सृष्टिके ओरंभके मूल 
द्रव्यके संबंधमें उक्त वर्णन या ऐसेही भिन्न भिन्न वर्णन नासदीय सूक्‍तके समयभी 
अवश्य प्रचलित रहे होंगे; और उस समयभी यही प्रश्न उपस्थित हुआ होगा, कि 
इनमेंसे कौत-सा मूलद्रव्य सत्य माना जावे ? अतएद उसके सत्यांशके विपयमें इस 
सूक्‍्तके ऋषि यह कहते हैँ, कि :- 


श्णछ 


सक्ष्त 
नासदासीक्षो सदासीत्तदानों 
नासीद्रजो नो ध्योमा परो यत्‌ । 
किमावरीव: कुह कस्य शर्मे- 
झम्भः किसासीद्गहनं गभोरम्‌ ॥॥१॥ 


न म्ृ॒त्युरासोदमृत न तहि 
न रात्या अह्ू आसोत्प्रकेत: । 
आनोदवातं स्वधया तदेकम । 
तस्माद्धान्यन्त पर: किचनाउपस ॥२॥) 


तम आसीत्तमसा मूढसप्रे5- 
प्रकेत॑ सलिलं सर्वमा इृदम्‌ । 
हुच्छेनाभ्वपिहित यदासोत्‌ 


तपसस्तन्महिनाइजायतेकस्‌ ।। ३॥। 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


अनुवाद 

१. तब अर्थात्‌ मूलारंभर्म असत्‌ नहीं 
था ओर सतूभी नहीं था ! अंतरिक्ष नहीं 
था ओर उसके परेका आकाशभी न था । 
( ऐसी अवस्थामें ) किसने ( किसपर ) 
आवरण डाला ? कहाँ ? किसके सुखके 
लिये ? अगाध और गहन जल (भी ) 
कहाँ था ? # 

२. तब मृत्यु अर्थात्‌ मृत्युग्रस्त नाश- 
वान्‌ दृश्य सृष्टि न थी, अतएव ( दूसरा ) 
अमृत अर्थात्‌ अविनाशी नित्य पदार्थ 
( यह भेद ) भी न था। ( इसी प्रकार ) 
रात्रि और दिनका भेद समझनेके लिये 
कोई साधन (>प्रकेत ) न था। 
(जो कुछ था ) वह अकेला एकही 
अपनी शक्ति ( स्वधा ) से वायुके. बिना 
श्वोसोच्छूवास लेता अर्थात्‌ स्फूरतिमान्‌ 
होता रहा | इसके अतिरिक्त या इसके 
परे और कुछ भी न था। 

३. जो ( यत्‌ ) ऐसा कहा जाता है, 
कि अंधकार था, आरंभमें यह सब अंध- 
कारसे व्याप्त (और ) भेदाभेदरहित 
जल था (या ) आभु अर्थात्‌ सर्वेव्यापी 
ब्रह्म ( पहलेही ) तुच्छसे अर्थात्‌ झूठी 
मायासे आच्छादित था, वह (तत्‌ ) 
मूलमें एक ( ब्रह्मही ) तपकी महिमासे 
( आगे रूपांतरसे ) प्रकट हुआ था। 


# ऋचा पहली - चौथे चरणमें ' आसीत्‌ किम्‌ ' यह अन्वय करके हमने उक्त 
अर्थ दिया है; और उसका भावार्थ है, ' पानी तब नहीं था ( तै. ब्रा. २. २. ९ )। 
न ऋचा तीसरी - कुछ लोग इसके प्रथम तीन चरणोंकों स्वतंत्र मानकर 
उनका ऐसा विधानात्मक अर्थ करते हैँ, कि सृष्टिके आरंभमें “ अंधका र, अंघकारसे 
व्याप्त पानी, या तुच्छसे आच्छादित आभु ( पोछापन ) था। ” परंतु हमारे मतसे 
यह भूल है। क्योंकि पहली दो ऋचाओंमें जब कि ऐसी स्पष्ट उक्ति है, कि मूलारंभमें 
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कामस्तदग्रे समवर्तताधि 
मनसो रेत: प्रथम यदासीत । 
सतो बन्धुमसति निरविन्दन्‌ 
ह॒दि प्रतीष्या कवयो सदोषा ॥॥४॥। 


तिरश्चीनो बिततो रश्समिरेषां 

अध:ः स्विदासीदुर्पारि स्विदासीतू । 
रेदोधा आसन महिमान आसन * 
स्वधा अवस्तात्‌ प्रयति: परस्तात्‌ ॥॥५॥॥ 


को अद्धा वेद क इह प्र बोचत्‌ 

कुत आजाता कुत इये विसृष्टि: । 
अर्वाग देवा अस्य विसर्जनेना- 

थ को बेद यत आबभव ॥॥६।। 


श्णण 


४. इसके मनका जो रेत अर्थात्‌ बीज 
प्रथमत: निकला, वही आरंभमें काम 
( अर्थात्‌ सृष्टि निर्माण करनेकी प्रवृत्ति 
या शक्ति ) हुआ । ज्ञाताओंने अंत:करणमें 
विचार करके बुद्धिसे निश्चित किया, कि 
( यही ) असतूमें अर्थात्‌ मूल परब्रह्ममें 
सतका का यानी विनाशी दृश्यसृष्टिका 
( पहला ) संबंध है। 

५. (यह ) रश्मि या किरण या 
धागा इनमें आड़ा फेल गया; और यदि 
कहें, कि यह नीचे था, तो यह ऊपरभी था। 
( इनमेंसे कुछ ) रेतोघा अर्थात्‌ बीजप्रद 
हुए; और ( बढ़कर ) बड़ेभी हुए। 
उन्हींकी स्वशवित इस ओर रही; और 
प्रयति अर्थात्‌ प्रभाव उस ओर ( त्याप्त ) 
रहा । 

६. ( सतका ) यह विसगे यानी 
पसारा किससे या कहाँसे आया ? यह 
( इससे अधिक ) प्र यानी विस्तारपूर्वक 
यहाँ कौन कहेगा ? इसे कौन निश्चया- 
त्मक जानता है? देवभी इस (सत्‌ 
सृष्टिके ) विसके पश्चात्‌ हुए हैं। 
फिर वह जहाँसे ( उत्पन्न ) हुई, उसे 
कौन जानेगा ? 


कुछभी न था; तब उसके दिपरीत इसी सृूक्‍तमें यह कहा जाना संभव नहीं, कि 
मलारंभमें अंधकार या पानी था| अच्छा; यदि वैसा अर्थ करेंभी; तो तीसरे चरणके 
यत्‌ शब्दको निरर्थक मानना होगा। अत्नएव तीसरे चरणके यत्‌का चौथे चरणके 
ततसे संबंध लगाकर, ( जैसा कि हमने ऊपर किया है ) अर्थ करना आवश्यक 
है। “ मलारंभमें पानी वगेरह पदार्थ थे ” ऐसा कहनेवान्टोंको उत्तर देनेके लिये इस 
सूक्‍तमें यह ऋचा आई है। और इसमें ऋषधिका उद्देश्य यह बतलानेका है, कि 
तुम्हारे कथनानसार मूलमें तम, पानी इत्यादि पदार्थ न थे; कितु एक ब्रद्मकाही 

आगे यह सब विस्तार हुआ है। तुच्छ और आभ ये शब्द एक दूसरेके प्रतियोगी 

। अताव तच्छ के विपरीत “आभ' शब्दका अर्थ बड़ा या समर्थ होता हैं; और 
ऋग्वेदम जहाँ अन्य दो स्थानोंम इस शब्दका प्रयोग हुआ है, वहां सायणाचार्यनेभी 


श्णद्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्नासत्र 


इृद विसृष्टियंत आबभव ७. ( सतका) यह विस अर्थात्‌ 
यदि वा द्धे यदि वा न दघे। फँलाव जहाँसे हुआ अथवा निर्मित किया 
यो अस्पाध्यक्ष:परसे व्योगन्‌ गया या नहीं किया गया - उसे परम 


सो अंग वेद यदि वा न वेद ॥७॥  आकाशमे रहनेवाला इस सृष्टिका जो 
अध्यक्ष ( हिरष्यगर्भ ) है, वही जानता 
होगा; या न भी जानता हो ! ( कौन 

कह सके ? ) 
सारे वेदान्तशास्त्रका रहस्थ यही है, कि नेत्नोंको या सामान्यतः सब इंद्रियोंको 
गोचर होनेवाले विकारी और विनाशी नामरूपात्मक अनेक दृश्योंके फंदेमें फंस 
न रह कर ज्ञानदृष्टिसि यह जानना चाहिये, कि इस दृश्यके परे कोई न कोई एक 
और अमृत तत्त्व है। इस मक्खनके गोलेकोही पानेके लिये उक्त सृक्‍तके ऋषिकी 
बद्धि एकदम दौड़ पड़ी है, इससे यह स्पष्ट दीख पड़ता है, कि उसका अंतर्ज्ञान 
कितना तीज था। मूलारभमें अर्थात्‌ सृष्टिके सारे पदार्थके उत्पन्न होनेके पहले 
जो कुछ था, वह सत्‌ था या असन्‌; मृत्यु था या अमर; आकाश था या जल; 
प्रकाश था या अंधकार ? - ऐसे अनेक प्रश्न करनेवालोंके साथ वादविवाद न करते 
हुए, उक्त ऋषि सबके आगे दौड्ध कर यह कहता है, कि सत्‌ और असत्‌, मत्यं और 
अमर, अंधकार और प्रकाश, आच्छादर करनेवाला और आच्छादित, सुथ देनेवाला 
और उसका अनुभव करनेवाल। अद्वंतकी यह परस्परसापेक्ष भाषा दृश्ण सुष्टिकी 
उत्पत्तिके अनंतरकी है; अतएव सृष्टिके इन इंद्वोंके उत्पन्न होनेके पूर्व अर्थात्‌ जब 
“एक और दूसरा ” यह भेदही न था, तब कौन किसे आच्छादित करता ? इसलिये 
आरंभहीमें इस सूकतका ऋषि निर्भय होकर यह कहता है, कि मूलारंभके एकरूप 
द्रव्यको सतू या असतू, आकाश या जल, प्रकाश या अंधकार, अमृत या मृत्यु, 
इत्यादि कोईभी परस्पर-सापेक्ष नाम देना उचित नहीं। जो कुछ था, वह इन सब 
पदार्थोंसे विलक्षण था और वह अकेलाही चारों ओर अपनी अपरंपार शक्तिसे 
स्फूतिमानू था। उसके साथ या उसे आच्छादित करनेवाला अन्य कुछभी न था। 
दूसरी ऋचामें आनीत्‌' क्रियापदके अन्‌' धातुका अर्थ है श्वासोच्छवास लेना या 
स्फुरण होना; और प्राण शब्दभी उसी धातुसे बगा है। परंतु जो न सत्‌ हैं और 
न असत्‌, उसके विषयमें कौन कह सकता है, कि वह सजीव प्राणियोंके समान 
श्वासोच्छूवास छेता था ? और श्वासोच्छवासके लिये वहाँ वायूही कहाँ है ? अतएव 





उसका यही अर्थ किया है ( ऋ. १०. २७. १, ४ )। पंचदशीमें ( चित्र. १२९, 
१३० ) तुच्छ शब्दका उपयोग मायाके लिये किया गया है ( नृसि. उत्त. ९ ) । 
अर्थात्‌ आभुका अर्थ पोलापन न होकर 'परत्रह्म! ही होता है। (“सर्र आ: इदम्‌ ” 
- यहां आ: ( अ+अस्‌ ) अस्‌ धातुका भूतकाल है; और इसका अर्थ आसीत' होता है । 
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आनीत्‌' पदके साथही - अवातं' > विना वायुके, और स्वधया' ८ स्वयं अपनीही, 
महिमासे - इन दोनों पदोंको जोड़कर “ सृष्टिका मूल तत्त्व जड़ नहीं था ” यह अद्वेता- 
वस्थाका अर्थ द्वेतकी भाषामें बड़ी युक्तिसे इस प्रकार बतलाया है, कि “ वह अकेला 
बिना वायुके केवल अपनी ही शक्तिसे श्वासोच्छृवास लेता या स्फूरतिमान्‌ होता 
था ! ” इसमें बाह्य दृष्टिसि जो विरोध दिखाई देता है, वह द्वैती भाषाकी अपूर्णतासे 
उत्पन्न हुआ है। “नेति नेति” 'एकमेवाद्धितीयम्‌' या “स्वे महिम्नि प्रतिष्ठित: 
( छां. ७. २४. १ )। - अपनीही महिमासे अर्थात्‌ अन्य किसीकी अपेक्षा न॑ 
रखते हुए अकेलाही रहनेवाला - इत्यादि परब्रह्मके जो वर्णन उपनिषदोंमें पाये 
जाते हैं, वेभी उपरोक्त अर्थकेही द्योतक हैँ। सारी सुष्टिके मूलारंभमें चारों ओर 
जिस एक अनिर्वाच्य तत्त्वके स्फुरण होनेकी बात इस सृक्‍तमें कही गई है, वही 
तत्त्व सभी दृश्य सृष्टिका प्रलय होनेपरभी निःसंदेह शेष रहेगा। अतएव गीतामें 
इसी परब्रह्मका कुछ पर्यायसे इस प्रकार वर्णन किया है, कि “ सब पदार्थोका नाश 
होनेपरभी जिसका नाश नहीं होता ” ( गीता ८. २० ) और आगे इसी सूक्तके 
अनुसार स्पष्ट कहा है, कि “ वह सतूभी नहीं है; और असतृभी नहीं है ( गीता 
१३. १२ ) । परंतु प्रश्त यह है, कि जब सृष्टिके मूलारंभमें निर्गुण ब्रह्मके सिवा 
और कुछभी न था; तो फिर वेदोंमें जो ऐसे वर्णन पाये जाते हैं, कि “ आरंभमें 
पानी, अंधकार, या आभु और तुच्छकी जोड़ी थी ” उनकी क्‍या व्यवस्था होगी ? 
अतएव तीसरी ऋचामें कविने कहा है, कि - सृष्टिके आरंभमें अंधकार था या 
अंधकारसे आच्छादित पानी था, या आभु ( ब्रह्म ) और उसको आच्छादित 
करनेवाली माया (तुच्छ ), ये दोनों पहलेसेही थे - इत्यादि ) जितने वर्णन 
हैं वे सब उस समयके हैं, जब कि अकेले मूल परब्रह्मके तपमहात्म्यसे उसका 
विविध रूपोंसे फैलाव हो गया था। ये वर्णन मूलारंभकी स्थितिके नहीं हैं। 
इस ऋचाके शब्दसे तप मूल ब्रह्मकी ज्ञानमय विलक्षण शक्ति विवक्षित है; 
और उसीका वर्णन चौथी ऋचामें किया गया है (मुं. १. १. ९ )। “ एतावान्‌ 
अस्य महिमाञ्तो ज्यायांश्व पूरुष:  ( ऋ. १०. ९०. ३ )। इस नन्‍्यायसे, सारी 
सृष्टिही जिसकी महिमा कहलाई, उस मूल द्र॒व्यके विषयमें यह कहना आवश्यक 
नहीं है, कि वह इन सबके परे, सबसे श्रेष्ठ और भिन्न है। परंतु दृश्य वस्तु और 
द्रष्टा, भोक्‍्ता और भोग्य, आच्छादन करनेवाला और आच्छाद्य, अंधकार और 
प्रकाश, मर्त्य और अमर इत्यादि सारे द्वेतोंकी इस प्रकार अलूग कर यद्यपि यह 
निश्चय किया गया, कि केवल एक निर्मेूरू चिद्रपी विलक्षण परब्रह्मही मूलारंभमें 
था; तथापि जब यह बतलानेका समय आया, कि इस अनिर्वाच्य, निर्गुण, अकेले एक 
तत्त्वसे आकाश, जल इत्यादि ढंद्वात्मक विनाशी सगृण नामरूपात्मक विविध सृष्टि या 
इस सृष्टिकी मूलभत त्रिगुणात्मक प्रक्ृृति कैसे उत्पन्न हुई, तब तो प्रस्तुत ऋषिनेभी 
मन, 2 असत्‌ और सत्‌ जैसी ढ्वैती भाषाकाही उपयोग किया है और अंतममें 
ग्ी. र. १७ 
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स्पष्ट कह दिया है, कि यह प्रश्न मानवी बुद्धिकी पहुँचसे बाहर है। चौथी ऋतचामं 
मूल ब्रह्मकोही असत्‌' कहा है; परंतु उसका अर्थ “ कुछ नहीं ' यह नहीं मान सकते । 
क्योंकि दूसरीही ऋचामें स्पष्ट कहा है, कि ' वह है । न केवल इसी सूकतमें, 
कितु अन्यत्रभी व्यावहारिक भाषाकों स्वीकार करकेही ऋग्वेद और वाजसनेयी 
संहितामें गहन विषयोंका विचार निम्न प्रश्नोंके द्वारा किया गया है। ( ऋ. १०. 
३१. ७; १०. ८१. ४; वाज. सं. १७. २० )- जैसे दृश्य सृष्टिको यज्ञकी उपमा देकर 
प्रश्न किया है, कि इस यज्ञके संपन्न करनेके लिये आवश्यक घृत, समिधा इत्यादि 
सामग्री प्रथम कहाँसे आई ? ( ऋ. १०. १३०. ३ ) अथवा घरका दृष्टान्त लेकर 
प्रश्न किया है कि मूल एक निर्गुणसे, नेत्नोंको प्रत्यक्ष दिखाई देनेवाली आकाश- 
पृथ्वीकी इस भव्य इमारतकों बनानेके लिये लकड़ी ( मूल प्रकृति ) कैसे मिली ? 
- “ कि स्विद्धन॑ क उ स वृक्ष आस यतो द्यावापृथिवी निष्टतक्षु:। ” इन भ्रश्नोंका 
उत्तर उपर्युक्त सृक्तकी चौथी और पाँचवीं ऋचामें जो कुछ कहा गया, है उससे 
अधिक दिया जाना संभव नहीं है ( वाज. सं. ३३. ७४ ); और वह उत्तर यही 
है, कि उस अनिर्वाच्य अकेले ब्रह्महीके मनमें सृष्टि निर्माण करनेका काम-रूपी 
तत्त्व किसी-व-किसी तरह उत्पन्न हुआ; और बस्त्रके धागोंके समान या सूर्य- 
प्रकाशके समान उसीकी शाखाएँ तुरंत नीचे, ऊपर और चहुँ ओर फैल गई। तथा 
सतू्‌का सारा फैलाव हो गया - अर्थात्‌ आकाश-पृथ्वीकी यह भव्य इमारत बन 
गईं। उपनिषदोंमें इस सूक्‍तके अर्थकों इस प्रकारही प्रकट किया गया है, कि 
/ सोह्कामयत। बहु स्यां प्रजायेयेती ।  ( तै. २. ६; छां. ६. २. ३ ) - उस पर- 
ब्रह्मकोही अनेकरूप होनेकी इच्छा हुई ( बृ. १.४ ); और अथर्व वेदमेंभी ऐसा 
वर्णन है, कि इस सारी दृश्य सुष्टिके मूलभूत द्रव्यसेही पहले पहल कार्मा 
हुआ ( अथर्व. ९. २. १९ )। परंतु इस सूक्‍तकी विशेषता यह है, कि निर्गणसे 
सगृणकी असतूसे सत्‌की, निढंद्से ढंढकी अथवा असंगसे संगकी उत्पत्तिका प्रश्न 
मानवी बुद्धिके लिये अगम्य समझकर सांख्योंके समान केवल तकंवश हो मूल 
प्रकृतिहीको या उसके सदृश किसी दूसरे तत्त्वको स्वयंभू और स्वतंत्र नहीं माना 
है। कितु इस सूक्‍तका ऋषि कहता है, कि जो बात समझमें नहीं आती, उसके 
लिये साफ़ साफ़ कह दो, कि यह समझमें नहीं आती । परंतु उसके लिये शुद्ध बुद्धिसे 
और आत्मप्रतीतिसे निश्चित किये गये अनिर्वाच्य ब्रह्मकी योग्यताको दृश्य सृष्टिरूप 
मायाकी योग्यताके बराबर मत समझो; और न परब्रह्मके विषयमें अपने अद्वैत- 
भावकोही छोड़ो। इसके सिवा यहभी सोचना चाहिये कि, यद्यपि प्रकृतिको एक 
भिन्न तिगुणात्मक स्वतंत्न पदार्थ मानभी लिया जावे; तथापि इस प्रश्तका उत्तर 
तो दिया नहीं जा सकता, कि उसमें सृष्टिको निर्माण करनेके लिये प्रथमत: 
बुद्धि ( महान्‌ ) या अहंकार कंसे उत्पन्न हुआ ? और, जब कि यह दोष कभी 
टलही नहीं सकता है, तो फिर प्रकृतिको स्वतंद्ध मान लेनेमें क्या लाभ है? 
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सिफ़ इतना कहो, कि यह बात समझमें नहीं आती. कि मूल ब्रह्मसे प्रकृति अर्थात्‌ 
सत्‌ कैसे निमित हुआ | इसके लिये प्रकृतिकों स्वतंत्र प्गन लेनेकी कुछ आवश्यकता 
नहीं है। मनृष्यकी बुद्धिकी कौन कहे, परंतु देवताओंकी दिव्य बृद्धिसेभी 
सतूकी उत्पत्तिका रहस्य समझमें आ जाना संभव नहीं; क्योंकि देवताभी दृश्य 
सृष्टिके आरंभ होनेपर उत्पन्न हुए हैं; उन्हें पिछला हाल क्‍या मालम ? 
( गीता १०. २. )। परंतु ऋग्वेदमेंही कहा है, कि हिरण्यगर्भ देवताओंसेभी बहत 
प्राचीन और श्रेष्ठ है और आरंभमें वह अकेलाही “ भूतस्य जात: पतिरेक 
आसीत्‌ ” ( ऋ. १०. १२१. १ ) - और सारी सृष्टिका पति' अर्थात्‌ राजा या 
अध्यक्ष था। फिर उसे यह बात क्योंकर मालूम न होगी ? और यदि उसे मालूम 
होगी; तो फिर कोई पूछ सकता है, कि इस बातको दुर्बोध या अगम्य क्‍यों कहते 
हो ? अतएव उस सूक्‍तके ऋषिने पहले तो उक्त प्रश्नका यह औपचारिक उत्तर 
दिया है, कि “ हाँ, वह इस बातको जानता होगा। ” परंतु अपनी बुद्धिसे ब्रह्मदेव- 
केभी ज्ञान-सागरकी थाह लेनेवाले इस ऋषिने आश्चर्यंसे साशंक हो अंतमें तुरंतही 
कह दिया है, कि / अथवा न भी जानता हो ! कौन कह सकता है ? क्‍योंकि वहभी 
सतहीकी श्रेणोमें है। इसलिये 'परम” कहलानेपरभी आकाश हीमें रहनेवाले जगतके 
इस अध्यक्षको सत्‌, असत्‌ू, आकाश और जलकेभी पूर्वकी वातोंका ज्ञान निश्चित 
रूपसे कंसे हो सकता है? ” परंतु यद्यपि यह बात समझमें नहीं आती, कि एक 
असत्‌_ अर्थात्‌ अव्यक्त और निर्गुण द्रव्यहीके साथ विविध नामरूपात्मक सत्‌का 
अर्थात्‌ मूल प्रकृतिका संबंध कैसे हो गया ? तथापि मूल ब्रह्मके एकत्वके विषयमें 
ऋषिने अपने अद्वेत भावको डिगने नहीं दिया है। यह इस बातका एक उत्तम उदाहरण 
है, कि सात्त्विक श्रद्धा और निर्मल प्रतिभाके बलपर मनुष्यकी वृद्धि अचित्य 
वस्तुओंके सघन बनमें सिहके समान निर्भय होकर कैसे संचार किया करती है 
और वहाँकी अतर्क्य बातोंका यथाशक्ति कंसे निश्चय किया करती है! यह सच- 
मुचही आश्चर्य तथा गौरवकी बात है, कि ऐसा सूक्त ऋग्वेदमें पाया जाता है! 
हमारे देशमें इस सृक्‍तकेही विषयका आगे ब्राह्मणोंमें ( तैत्ति. ब्रा. २. ८. ९ ), 
उपनिषदों और अनंतरके वेदान्तशास्त्नके ग्रंथों सूक्ष्म रीतिस विवेचन किया गया 
है; और पश्चिमी देशोंमेंभी अर्वाचीन कालके कांट इत्यादि तत्त्वज्ञानियोंनेभी उसीका 
अत्यंत सूक्ष्म परीक्षण किया है। परंतु स्मरण रहे, कि उक्त सूक्तमें इस ऋषिकी 
पवित्न बृद्धिमें जिन परम सिद्धान्तकी स्फूर्ति हुई है, वेही सिद्धान्त आगे प्रतिपक्षि- 
योंको विवर्त-वादके समान उचित उत्तर देकर औरभी दुढ, स्पष्ट या तकंदृष्टिमे 
नि:संदेह किये गये हैं। इसके परे अभीतक न कोई बढ़ा है और न बढ़नेकी विशेष 
आशाही की जा सकती है। 

अध्यात्म-प्रकरण समाप्त हुआ। अब आगे चलनेके पहले केसरी'की चालके 
अनुसार उस मार्गका कुछ निरीक्षण हो जाना चाहिये, कि जो यहाँतक चल 
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आये हैं। कारण यह है, कि यदि इस प्रकार सिहावलोकन न किया जावे, तो विषया- 
नुसंघानके चूक जानेसे संभव है, कि और किसी अन्य मार्गमें संचार होने छगे। 
ग्रंथारंभमें पाठकोंका विषयमें प्रवेश कराके कर्मजिज्ञासाका संक्षिप्त स्वरूप बतलाया 
है; और तीसरें प्रकरणमें यह दिखलाया है, कि कर्मयोगशास्त्रही गीताका मुख्य 
प्रतियाद्य विषय है; अनंतर चौथें, पाँचवें और छठे प्रकरणमें सुखदु:ख-विवेकपूर्व॑क 
यह बतलाया है, कि कर्मयोगशास्त्रकी आधिभौतिक उपपत्ति एकदेशीय तथा अपूर्ण 
है; और आधिदेविक उपपत्ति लेगड़ी है। फिर, कर्गयोगकी आध्यात्मिक उपपत्ति 
बतलानेके पहले - यह जाननेके लिये, कि आत्मा किसे कहते हैं - छठे प्रकरणमेंही 
पहले - क्षेत्र-क्षेत्जन-विचार और आगे सातवें तथा आठवें प्रकरणमें सांख्यशास्त्रां- 
तगंत दैतके अनुसार क्षर-अक्षर विचार किया गया है। और फिर इस प्रकरणमें, 
इस विषयका निरूपण किया गया है, कि आत्माका स्वरूप क्‍या है? तथा पिंड 
और ब्रह्मांडमें दोनों ओर एकही अमृत और निर्गुण आत्मतत्त्व किस प्रकार ओत- 
प्रोत और निरंतर व्याप्त है। इसी प्रकार यहभी निश्चित किया गया है, कि ऐसा 
समबुद्धि-योग प्राप्त करके - कि सब प्राणियोंमें एकही आत्मा है - और उसे सदेव 
जागृत रखनाही आत्मज्ञाककी और आत्मसुखकी पराकाष्ठा है। और फिर यह 
बतलाया ग्रया है, कि अपनी बुद्धिकों इस प्रकार शुद्ध आत्मनिष्ठ अवस्थामें 
पहुँचा देनेमेंही मनुष्यका मनुष्यत्व अर्थात्‌ नर-देहकी सार्थकता या मनुष्यका परम 
पुरुषार्थ है। इस प्रकार मनुष्यजातिके आध्यात्मिक परम साध्यका निर्णय हो 
जानेपर कर्मयोगशास्त्रके इस मुख्य प्रश्ककाभी निर्णय आप-ही-आप हो जाता है, 
कि संसारमें हमें प्रतिदिन जो व्यवहार करने पड़ते हैं, वे किस नीतिसे किये जावें ? 
अथवा जिस शुद्ध बुद्धिसे उन सांसारिक व्यवहारोंको करना चाहिये, उसका यथार्थ 
स्वरूप क्‍या है? क्योंकि अब यह बतलानेकी आवश्यकता नहीं, कि ये सारे व्यवहार 
उसीसे किये जाने चाहिये, जिससे कि वे परिणामर्में ब्रह्मात्मेक्यरूप समबुद्धिके पोषक 
या अविरोधी हों। भगवद्गीतामें कर्मयोगके इसी आध्यात्मिक तत्त्वका उपदेश 
अर्जुनको किया गया है। परंतु कर्मयोगका प्रतिपादन केवल इतनेहीसे पूरा नहीं 
होता । क्योंकि कुछ लोगोंका कहना है, कि नामरूपात्मक सृष्टिके व्यवहार आत्म- 
ज्ञानके विरुद्ध हैं, अतएव ज्ञानी पुरुष उनको छोड़ दें । और यदि यही बात सत्य हो, 
तो संसारके सारे व्यवहार त्याज्य समझें जायेंगे; और फिर करम-अकमंशास्त्रभी 
निरथंक हो जावेगा ! अतएवं इस विषयका निर्णय करनेके लिये कर्मयोगशास्त्रमें 
ऐसे प्रश्नोंकाभी विचार अवश्य करना पड़ता है, कि कर्मके नियम कौनसे हैं? 
और उनका परिणाम क्या होता है? अथवा बुद्धिकी शुद्धता होनेपरभी व्यवहार 
अर्थात्‌ कर्म क्यों करना चाहिये ? भगवद्गीतामें ऐसा विचार कियाभी गया है। 
संन्यास-मार्गवाले लोगोंको इन प्रश्नोंका कुछभी महत्त्व नहीं जान पड़ता; अतएव 
ज्योंही भगवद्गीताका वेदान्त या भक्तिका निरूपण समाप्त हुआ, त्योंही प्रायः वे 
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लोग अपनी पोधी समेटने लग जाते हैं। परंतु ऐसा करना, हमारे मतसे, गीताके 
मुख्य उद्देश्की ओरही दूुलेक्ष करना है। अतएवं अब आगे क्रमसे इस बातका 
विचार किया जायगा, कि भगवदगीतामें उपर्युक्त प्रश्नोंके क्या उत्तर दिये गये हैं । 


दसवें प्रकरण 
कर्माविषाक ओर आत्मस्वातंत्र्य 
कमंणा बध्यते जन्तुर्विद्यया तु प्रमुच्यते | # 


- महाभारत, शांति. २४०. ७ 


चपि यह सिद्धान्त अंतमें सच है, कि इस संसारमें जो कुछ है, वह परब्रह्मही 
है; परब्रह्मको छोड़कर अन्य कुछ नहीं है; तथापि मनुष्यकी इंद्वियोंको 
गोचर होनेवाली दृश्य सृष्टिके पदार्थोका अध्यात्मशास्त्रक्री चलनीसे जब हम 
संशोधन करने लगते हैं, तब उनके नित्य-अनित्यरूपी दो विभाग या समह हो जाते 
हैं। एक तो उन पदार्थोका नामरूपात्मक दृश्य है, जो इंद्रियोंको प्रत्यक्ष दीख पड़ता 
है; परंतु हमेशा बदलनेवाला होनेके कारण अनित्य है। और दूसरा परमात्म-तत्त्व 
है, जो नाम रूपोंसे आच्छादित होनेके कारण अदृश्य, परंतु नित्य है। यह सच है, 
कि रसायन शास्त्रमें जिस प्रकार सब पदार्थोका पृथक्‍करण करके उनके घटक- 
द्रव्य अलग अलग निकाल लिये जाते हैं, उसी प्रकार ये दो विभाग आँखोंके सामने 
पृथक्‌ पृथक नहीं रखे जा सकते; परंतु ज्ञानदृष्टिसि उन दोनोंको अलग करके 
शास्त्रीय उपपादनके सुभीतेके लिये उनको क्रमशः ब्रह्म! और माया” तथा कभी 
कभी न्रह्मसृष्टि' और मायासृष्टि' इस प्रकार नाम दिये जाते हैं। तथापि स्मरण 
रहे, कि ब्रह्म मूलसेही नित्य और सत्य है। इस कारण उसके साथ स॒ष्टि शब्द 
एसे अवसरपर अनुप्रासार्थ लगा रहता है; और ब्रह्मसृष्टि' शब्दसे यह मतलरूब 
नहीं है, कि ब्रह्मको किसीने उत्पन्न किया है। इन दो सष्टियोंमेंसे दिककाल आदि 
नाम-रूपोंसे अमर्यादित, अनादि, नित्य, अविनाशी, अमृत, स्वतंत्र और सारी दश्य 
सृष्टिके लिये आधारभूत होकर उसके भीतर रहनेवाली ब्रह्म-सष्टिमें ज्ञानचभसे 
संचार करके आत्माके शुद्ध स्वरूप अथवा अपने परम साध्यका विचार पिछले 
प्रकरणमें किया गया । और सच पूछिये तो शुद्ध अध्यात्मशास्त्र वहीं समाप्त हो 
गया | परंतु, मनुष्यका आत्मा यद्यपि आदियें ब्रह्म-सुष्टिका है, तथापि दृश्य सष्टिकी 
अन्य वस्तुओंकी तरह वहभी नाम-रूपात्मक देहेंद्रियोंसे आच्छादित है; और ये 
देहेंद्रियाँ आदिक नाम-रूप विनाशी हैं। इसलिये प्रत्येक मनुष्यकी यह स्वाभाविक 
इच्छा होती है, कि इनसे मुक्त होकर अमृतत्व कैसे प्राप्त करूँ? और, इस 
इच्छाकी पूर्तिके लिये मनुष्यको व्यवहारमें कैसे चलना चाहिये ? - कर्मयोग- 
शास्त्रके इस विषयका विचार करनेके लिये, करके कायदोंसे बंधी हुई अनित्य 


पी सप ब मय आलम अमल अनिल मम कक 
* ” कमेसे प्राणी बाँधा जाता है; और विद्यासे उसका छुटकारा हो जाता है। ” 
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माया-सृष्टिके द्वैती क्षेत्रमेही अब हमें उतरना चाहिये। पिंड और ब्रह्मांड, दोनोंके 
मूलमें यदि एकही नित्य और स्वतंत्र आत्मा है, तो अब सहजही प्रश्न उत्पन्न होता 
है, कि पिंडके आत्माको ब्रह्मांडके आत्माकी पहचान हो जानेमें कौन-सी अड़चन 
रहती है? और वह दूर कैसे हो ? इन प्रश्नोंको हल करनेके लिये नामरूपोंका 
विवेचन करना आवश्यक हो जाता है। क्‍योंकि वेदान्तकी दृष्टिसे सब पदार्थोके 
दो वर्ग होते हैं: एक आत्मा अथवा परमात्मा; और दूसरा उसके ऊपरका नाम- 
रूपोंका आवरण। इसलिये नामरूपात्मक आवरणके सिवा अब अन्य कुछभी 
शेष नहीं रहता। वेदान्तशास्त्रका मत है, कि नामरूपोंका यह आवरण किसी जगह 
घना, तो किसी जगह विरल होनेके कारण दृश्य सृष्टिके पदार्थोमें सचेतन और 
अचेतन; तथा सचेतनमेंभी पशु, पक्षी, मनुष्य, देव, गंधर्व और राक्षस इत्यादि 
भेद हो जाते हैं। यह नहीं, कि आत्मरूपी श्रह्म किसी स्थानमें न हो - वह सभी 
जगह है - वह पत्थरमें है और मनृष्यमेंभी है। परंतु दीपकके एक होनेपरभी किसी 
लोहेके बक्समें अथवा न्यूनाधिक स्वच्छ काँचकी लालटेनमें उसके रखनेसे जिस 
प्रकार उसके प्रकाशमें अंतर पड़ता है, उसी प्रकार आत्मतत्त्वके सर्वत्र एकही 
होनेपरभी उसके ऊपरके कोश - अर्थात्‌ नामरूपात्मक आवरणके तारतम्य भेदसे - 
अचेतन और सचेतन जैसे भेद हो जाया करते हैं। और तो क्या ? यही कारण 
है, कि सचेतनमें मनुष्यों और पशुओंमें ज्ञानसंपादन करनेकी एक समानही 
सामर्थ्य क्यों नहीं होती । आत्मा सत्र एकही है सही; परंतु वह मूलमेंही निर्गुण 
और उदासीन होनेके कारण मन, वुद्धि इत्यादि नाम-रूपात्मक साधनोंके बिना 
स्वयं कुछभी नहीं कर सकता; और वे साधन मनुष्य-योनिको छोड़ अन्य किसीभी 
योनिमें उसे पूर्णतया प्राप्त नहीं होते। इसलिये मनुष्य-जन्म सबसे श्रेष्ठ कहा गया 
है। इस श्रेष्ठ जन्ममें आनेपर आत्माके नामरूपात्मक आवरणके स्थूल और सूक्ष्म, 
दो भेद होते हैं। इनमेंसे स्थूल आवरण मनुष्यकी स्थूल देहही है, कि जो शुक्र, 
शोणित आदिसे बनी है। इस शुक्रसे आगे चलकर स्नायु, अस्थि और मज्जा; तथा 
शोणित अर्थात्‌ रक्‍्तसे त्वचा, मांस और केश उत्पन्न होते हैं - ऐसा समझकर, इन 
सबको वेदान्ती 'अन्नमय कोश ” कहते हैँ। इस स्थूल कोशको छोड़कर जब हम 
यह देखने लगते है, कि इसके अंदर क्या है ? तब क्रमशः वायुरूपी प्राण अर्थात्‌ 
* प्राणमय कोश *, मन अर्थात्‌ “ मनोमय कोश *, बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञानमय कोश *, 
और अंतमें “आनेंदमय कोश ' मिलता है। आत्मा उससेभी परे है। इसलिये 
तैत्तिरीयोपनिषदमें अन्नमय कोशसे आगे बढ़ते बढ़ते अंतमें आनंदमय कोश बतला- 
कर वरुणने भग॒को आत्म-स्वरूपकी पहचान करा दी है ( तै. २. १-५; ३. २-६ )। 
इन सब कोशोंमेंसे स्थुलदेहका कोश छोड़ बाकी रहे हुए प्राणादि कोशों, सूक्ष्म 
इंद्रियों और पंचतन्मात्राओंको वेदान्ती लिंग” अथवा सूक्ष्म शरीर कहते हैं। वे 
लोग, “ एकही आत्माको भिन्न भिन्न योनियोंमें जन्म कैसे प्राप्त होता है? ” - 


२६७8 गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र 


इसकी उपयत्ति, सांख्यशास्त्रकों तरह बद्धिके अनेक भाव” मानकर नहीं लगाते; 
कितु इस विषयमें उनका यह सिद्धान्त है, कि यह सब कर्मविपाकका अथवा कमंके 
फलोंका परिणाम है। गीतामें, वेदान्तसुत्रोंमे और उपनियदोंमें स्पष्ट कहा है, कि 
यह कमें लिग-शरीरके आश्रयसे अर्थात्‌ आधारसे रहा करता है; और जब आत्मा 
स्थूल देह छोड़कर जाने छूंगता है, तब यह कर्मभी लिग-शरीरहारा उसके साथ 
जाकर उसको बार बार भिन्न भिन्न जन्म लेनेके लिये बाध्य करता है। इसलिये 
नाम-रूपात्मक जन्ममरणके चकक्‍करसे मुक्त होकर नित्य परब्रह्म-रूपी होनेमें अथवा 
मोक्षकी प्राप्तिमें पिडके आत्माको जो अड़चन हुआ करती है, उसका विचार करते 
समय लिंग-शरीर और कर्म इन दोनोंकाभी विचार करना पड़ता है। इनमेंसे 
लिंग-शरीरका सांख्य और वेदान्त, दोनों दृष्टियोंस पहलेही विचार किया जा 
चुका है। इसलिये यहाँ फिर उसकी चर्चा नहीं की जाती । इस प्रकरणमें सिर्फ़ इसी 
बातका विवेचन किया गया है, कि जिस करके कारण आत्माको ब्रह्मज्ञान न होते हुए 
अनेक जन्‍्मोंके चक्‍करमें पड़ना होता है, उस कर्मका स्वरूप क्या है ? और उससे छूट 
कर आत्माको अमृतत्व प्राप्त होनेके लिये मनृष्यको इस संसारमें कैसे चलना चाहिये ? 

सृष्टिके आरंभकालमें मूल अव्यक्त और निर्गुण परब्रह्म जिस देशकाल आदि 
नाम-रूपात्मक सगूण शक्तिसे व्यक्त अर्थात्‌ दृश्य सृष्टिर्प हुआ-सा दीख पड़ता 
है, उसीको वेदान्तशास्त्में माया' कहते हैं ( गीता ७. २४, २५ ); और उसीमें 
कर्मकाभी समावेश होता है ( ब्‌. १. ६. १ )। इतनाही नहीं तो यहभी कहा जा 
सकता है, कि माया' और कर्म' दोनों समानार्थक हैं। क्योंकि पहले कुछ-न-कुछ 
कर्म अर्थात्‌ व्यापार हुए बिना अव्यक्तका व्यक्त होना अथवा निर्गुणका सगुण होना 
संभव नहीं । इसीलिये पहले यह कह कर, कि मँ अपनी मायासे प्रकृतिमें उत्पन्न 
होता हैँ (गीता ४.६ ); फिर आगे आठवें अध्यायमें गीतामेंही कर्मका यह लक्षण 
दिया है, कि “अक्षर परब्रह्मसे पंचमहाभूतादि विविध सृष्टि निर्माण होनेकी जो 
क्रिया है, वही कर्म है” (गीता ८. ३ ) | कर्म कहते हैं व्यापार अथवा क्रियाकों 
- फिर वह मनृष्यक्ृत हो, सृष्टिके अन्य पदार्थोकी क्रिया हो अथवा मूल सृष्टिके 
उत्पन्न होनेकीही हो - इतना व्यापक अर्थ इस जगह विवक्षित है। परंतु कर्म कोई 
हो; उसका परिणाम सर्देव केवल इतनाही होता है, कि एक प्रकारका नामरूप 
बदल कर उसकी जगह दूसरा नामरूप उत्पन्न किया जाय। क्योंकि इन नामरूपोंसे 
आच्छादित मूल द्रव्य कभी नहीं बदलता - वह सदा एक-साही रहता है। उदा- 
हरणार्थ, बुननेकी क्रियासे सूत' यह नाम बदरूकर उसी द्रव्यको वस्त्र” नाम मिल 
जाता है; और कुम्हारके व्यापारसे 'मिट्टी' नामके स्थानमें 'घट' नाम प्राप्त हो 
जाता है। इसलिये मायाकी व्याख्या देते समय कर्मको न लेकर नाम और रूपकोही 
कई बार माया कहा है। तथापि कर्मका जब स्वतंत्र विचार करना पड़ता है, तब 
यह कहना पड़ता है, कि कर्मस्वरूप और मायास्वरूप एकही हैं। इसलिये आरंभहीमें 
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यह कह देना अधिक सुभीतेकी बात होगी, कि माया, नामरूप और कम, ये 
तीनों मूलमें एकस्वरूपही हैं। हाँ; उसमेंभी यह विशिष्टार्थक सूक्ष्म भेद किया 
जा सकता है, कि साया एक सामान्य शब्द है; और उसीके दिखावेको नामरूप 
तथा व्यापारको कर्म कहते हैं। पर साधारणतया यह भेद दिखलानेकी आवश्यकता 
नहीं होती। इसीलिये इन तीनों शब्दोंका बहुधा समान अर्थमेंही प्रयोग किया 
जाता है। परब्रह्मके एक भागपर विनाशी मायाका जो आच्छादन ( अथवा 
उपाधि 5 ऊपरका उढ़ौना ) हमारी आँखोंको दिखता है, उसीको सांख्यशास्तरमें 
* क्विग॒णात्मक प्रकृति ” कहा गया है। सांख्यवादी पुरुष और प्रकृति, इन दोनों 
तत्त्वोंको स्वयंभू, स्वतंत्र और अनादि मानते हैं; परंतु माया, नामरूप अथवा कम, 
क्षण-क्षणमें बदलते रहते हैं। इसलिये उनको नित्य और अविकारी परब्रह्मकी 
योग्यताका - अर्थात्‌ स्वयंभू और स्वतंत्र मानना न्याय-दृष्टिसे अनुचित है। क्योंकि 
नित्य और अनित्य, ये दोनों कल्पनाएँ परस्पर-विरुद्ध हैं; और इसलिये दोनोंका 
अस्तित्व एकही कालमें संभव नहीं माना जा सकता। इसलिये वेदान्तियोंने यह 
निश्चित किया है, कि विनाशी प्रकृति अथवा कर्मात्मक माया स्वतंत्र नहीं है; 
कितु एक नित्य, सर्वव्यापी और निर्गुण परब्रह्ममेंही, मनुष्यकी दुर्बेल इंद्रियोंको 
सगूण मायाका दिखावा दीख पड़ता है। परंतु केवल इतनाही कह देनेसे काम 
नहीं चछ जाता, कि माया परतंत्र है; और निर्गुण परब्रह्ममेंही यह दृश्य दिखाई 
देता है। गुणपरिणामसे न सही; तोभी विवतंवादसे निर्मुण और नित्य ब्रह्ममें 
विनाशी सगुण नामरूपोंका - अर्थात्‌ मायाका दृश्य दिखना चाहे संभव हो; 
तथापि यहाँ एक और प्रश्न उपस्थित होता है, कि मनुष्यकी इंद्रियोंको दीखनेवाला 
यह सगृण दृश्य निर्गुण परब्रह्ममें पहलें पहल किस क्रमसे, कब और क्‍यों दीखने लगा ? 
अथवा यही अर्थ व्यावहारिक भाषामें इस प्रकार कहा जा सकता है, कि नित्य और 
चिद्रपी परमेश्वरने नामरूपात्मक, विनाशी और जड़ सृष्टि कब और क्‍यों उत्पन्न 
की ? परंतु ऋग्वेदके नासदीय सूक्‍तमें जैसा कि वर्णन किया गया है, यह विषय 
मनुष्यकेही लिये नहीं; कितु देवताओंके लिये और वेदोंके लियेभी अगम्य है ( ऋ. 
१०. १२९; तै. ब्रा. २. ८. ९ )। इसलिये उक्त प्रश्नका इससे अधिक और कुछ 
उत्तर नहीं दिया जा सकता, कि  ज्ञानदृष्टिसे निश्चित किये हुए निर्गुण पर- 
ब्रह्मकीही यह एक अतर्क्य लीला है  ( वे. सू. २. १. ३३ ) । अतएवं इतना मान 
करही आगे चलना पड़ता है, कि जबसे हम देखते आये हैं, तबसे निर्गण ब्रह्मके 
साथही नामरूपात्मक विनाशी कर्म अथवा सगृण माया हमें दृग्गोचर होती आई 
है। इसीलिये वेदान्तसूत्रमें कहा है, कि मायात्मक कर्म अनादि है ( वे. सू. २. १. 
३५-३७ ); और भगवदगीतामेंभी भगवानने पहले यह वर्णन करके, कि प्रकृति 
स्वतंत्र नहीं है- “ मेरीही माया है ( गीता ७. १४ ); - फिर आगे कहा है, 
कि प्रकृति अर्थात्‌ माया, और पुरुष, दोनों अनादि' हैं ( गीता १३. १९ )। इसी 
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तरह श्रीशंकराचार्यने अपने भाष्यमें मायाका लक्षण देते हुए कहा है, कि “ सर्वज्ञ- 
श्वरस्या5ध्त्मभूते इबा5विद्याकल्पिति नामरूपे तत्त्वान्यत्वाभ्यामनिरवंचनीये संसार- 
प्रपंचबीजभूते सर्वेज्ञस्येश्वरस्य माया' शक्ति:' प्रकृति” रिति च॒ श्रुतिस्मृत्योरभि- 
लप्येते ” (वे. सू. शां. भा. २. १. १४) । इसका भावार्थ यह है, कि - “ (इंद्रियोंके ) 
अज्ञानसे मूल ब्रह्ममें कल्पित नामरूपोंकोही श्रुति और स्मृति-अ्रंथोंमें स्वेज्ञ ईश्वरकी 
माया, शक्ति” अथवा प्रकृति! कहते हैं। ये नामरूप सर्वेज्ञ परमेश्वरके आत्म- 
भूत-से जान पड़ते हैं, परंतु इनके जड़ होनेके कारण यह नहीं कहा जा सकता, 
कि ये परब्रह्मसे भिन्न हैं या अभिन्न ( तत्त्वान्यत्व ) ? और येही जड़ सृष्टि 
( दृश्य )के विस्तारके मूल है”; और “इस मायाके योगसेही यह सृष्टि 
परमेश्वर-निमित दीख पड़ती है; इस कारण यह माया चाहे विनाशी हो; 
तथापि दृश्य सृष्टिकी उत्पत्तिके लिये आवश्यक और अत्यंत उपयुक्त है; तथा 
इसीको उपनिषदोंमें अव्यक्त, आकाश, अक्षर इत्यादि नाम दिये गये हैं ” ( वे. सू. 
शां. भा. १.४. ३ ) । इससे दीख पड़ेगा, कि चिन्मय ( पुरुष ) और अचेतन 
माया ( प्रकृति ) इन दोनों तत्त्वोंको सांख्यवादी स्वयंभू, स्वतंत्र और थनादि 
मानते हैं; पर मायाका अनादित्व यद्यपि वेदान्ती एक तरहसे स्वीकार करते हैं 
तथापि यह उन्हें मान्य नहीं, कि माया स्वयंभू और स्वतंत्र है। और इसी कारण 
संसारात्मक मायाका वृक्षरूपसे वर्णन करते समय गीतामें ( गीता १५. ३ ) कहा 
गया है, कि “न रूपमस्येह तथोपलमभ्यतते नासतो न चादिन च सम्प्रतिष्ठा  - 
इस संसारवृक्षका रूप, अंत, आदि मूल अथवा ठौर नहीं मिलता । इसी प्रकार 
तीसरे अध्यायमें ऐसे जो वर्णन हैं, कि “ कर्म ब्रह्मोद्भवं विद्धि ” ( गीता ३. १५ ) 
- ब्रह्मसे कर्म उत्पन्न हुआ; “ यज्ञ: कर्मसमुद्भव: ” ( गीता ३. १४ ) - यज्ञभी तो 
कर्मसेही उत्पन्न होता है। अथवा “ सहयज्ञाः प्रजा: सुष्ट्वा ” ( गीता ३. १० ) 
- ब्रह्मदेवने प्रजा ( सृष्टि ) और यज्ञ ( कर्म ), दोनोंको साथही निर्माण किया; 
इन सबका तात्पर्यभी यही है, कि “ कर्म अथवा कर्मरूपी यज्ञ और सृष्टि अर्थात्‌ 
प्रजा, ये सब साथही उत्पन्न हुए हैं। फिर चाहे इस सृष्टिको प्रत्यक्ष ब्रह्मदेवसे 
निर्मित कहो अथवा मीमांसकोंकी नाई यह कहो, कि उस ब्रह्मदेवने नित्य वेद-शब्दोंसे 
उसको बनाया -दोनोंका अर्थ एकही है ( मभा. शां. २३१; मनु. १. २१ ) । 
सारांश, दृश्य सृष्टिका निर्माण होनेके समय मूल निर्गुण ब्रह्ममें जो व्यापार दीख 
पड़ता है; वही कर्म है। इस व्यापारकोही नाम-रूपात्मक माया कहा बया है; 
और इस मूल कर्मसेही सूर्य-चंद्र आदि सृष्टिके सब पदार्थोंके व्यापार आगे परंपरासे 
उत्पन्न हुए है (ब्‌. ३. ८. ९ )। ज्ञानी पुरुषोंने अपनी बुद्धिसे निश्चित किया है, 
कि संसारके सारे व्यापारोंका मूलभूत जो यह सुप्ट्च्रुत्पत्तिकालका कर्म अथवा 
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माया है, सो ब्रह्मकीही कोई न कोई अतक्ये लीला है, स्वतंत्र वस्तु नहीं है ।* परंतु 
ज्ञानी पुरुषोंकी गति यहांपर कुंडित हो जाती है इसलिये इस बातका पता नहीं 
लगता, कि यह छीला, नामरूप अथवा मायात्मक कर्म कब' उत्पन्न हुआ ? अतः 
केवल कर्म-सृष्टिकाही विचार जब करना होता है, तब इस परतंत्र और विनाशी 
मायाको तथा मायाके साथही तदंगभूत कर्मकोभी वेदान्तशास्त्रमें अनादि' कहा 
करते हैं ( वे. सू. २. १. ३५ )। स्मरण रहे, कि जेसा सांख्यवादी कहते हैं, उस 
प्रकार, अनादिका यह मतलब नहीं है, कि माया मूलमेंही परमेश्वरकी बराबरीकी, 
निरारंभ और स्वतंत्र है - परंतु यहाँ अनादि शब्दका यह अर्थ विवक्षित है कि वह 
दुषुयारंभ है - अर्थात्‌ उसका आदि (आरंभ ) मालम नहीं होता। 

परंतु यद्यपि हमें इस बातका पता नहीं रूगता, कि चिद्रूप ब्रह्म कर्मात्मक 
अर्थात्‌ दृश्य सृष्टिरूप कब और क्‍यों होने छगा ? तथापि इस मायात्मक कमंके 
अगले सब व्यापारोंके नियम निश्चित हैं; और उनमेंसे बहुतेरे नियमोंको हम 
निश्चित रूपसे जानभी सकते हैं। आठवें प्रकरणमें सांख्यशास्त्रके अनुसार इस 
बातका विवेचन किया गया है, कि मूल प्रकृतिसे अर्थात्‌ अनादि मायात्मक कर्मसेही 
आगे चलकर सृष्टिके नाम-रूपात्मक विविध पदार्थ किस क्रमसे निरभित हुए; और 
वहीं आधुनिक आधिभौतिक शास्त्रके सिद्धान्तभी तुलनाके लिये बतलाये गये हैं। 
यह सच है, कि वेदान्तशास्त्र प्रकृतिको परब्रह्यकी तरह स्वयंभू नहीं मानता; परंतु 
प्रकृतिके अगले विस्तारका जो क्रम सांख्यशास्त्रमं कहा गया है, वही वेदान्तकोभी 
मान्य है; इसलिये यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं की जाती। कर्मात्मक मूल प्रकृतिसे 
विश्वकी उत्पत्तिका जो क्रम पहले बतलाया गया है, उसमें, उन सामान्य नियमोंका 
कुछभी विचार नहीं हुआ, कि जिनके अनुसार मनुष्यको कर्म-फल भोगने पड़ते हैँ। 
इसलिये अब उन नियमोंका विवेचन करना आवश्यक है। इसोको कर्मविपाक! 
कहते हैं। इस कर्समंविषाकका पहला नियम यह है, कि जहाँ एक बार कर्मका आरंभ 
हुआ कि फिर उसका व्यापार आगे बराबर अखंड जारी रहता है; और जब ब्रह्म- 
हराका दिन समाप्त होनेपर सृष्टिका संहार होता है, तबभी यह कर्म बीजरूपसे 
बनता रहता है, एवं फिर जब सष्टिका आरंभ होने रूमता है. तब उसी कर्मबीजसे 
फिर _पूर्ववत््‌ अंकुर फूटने लगते हैं। महाभारतका कथन है, कि :- 

येषां ये यानि कर्माणि प्राक्सष्टयां प्रतियेदिरे । 
तान्येब प्रतिपद्चन्ते सुज्यमाना:ः पुनः पुनः ।॥ 

अर्थात्‌ “ पूर्वकी सृष्टिमें प्रत्येक प्राणीने जो जो कर्म किये होंगे, ठीक वेही कर्म उसे 
( चाहे उसकी इच्छा हो या न हो ) फिर यथापूर्व प्राप्त होते रहते हैं ” ( मभा. 
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शां. २२१. ४८, ४९ और गीता ८- १८ तथा १९ ) | गीतामें ( गीता ४. १७ ) 

कहा है, कि “गहना कर्मणों गति: ”- कमकी गति कठिन है, इतनाही नहीं; 

कितु कर्मका बंधनभी बड़ा कठिन है। कर्म किसीसेभी नहीं छूट सकता। वायु 
कर्मसेही चलती है; सूर्य-चंद्रादिक कमंसेही घूमा करते हैं; और ब्रह्मा, विष्णु, 

महेश आदि सगुण देवताभी कर्मोमेंही बँधे हुए हैं। फिर इंद्र आदिकोंका क्या पूछना 
है ? सगुणका अर्थ है नामरूपात्मक; और नामरूपात्मकका अर्थ है कर्म या कमंका 
परिणाम । जब कि यही बतलाया नहीं जा सकता, कि मायात्मक कर्म आरंभमें कैसे 
उत्पन्न हुआ; तब यह कैसे बतलाया जावे, कि तदंगभूत मनुष्य इस कर्म-चक्रमें पहले 

पहल कैसे फेस गया ? परंतु किसीभी रीतिसे क्‍यों न हो; जब वह एक बार कर्म- 
बंधनमें पड़ चुका, तब फिर आगे चलकर उसकी एक नामरूपात्मक देहका नाश 
होनेपर कर्मके परिणामके कारण उसे इस सुष्टिमें भिन्न भिन्न रूपोंका मिलना कभी 
नहीं छटता। क्योंकि आधुनिक आधिभौतिक शास्त्रकारोंनेभी अब यह निश्चित 
किया है,* कि कर्मशक्तिका कभीभी नाश नहीं होता; कितु जो शक्ति आज किसी 
एक नामरूपसे दीख पड़ती है, वही शक्ति उस नामरूपके नाश होनेपर दूसरे नाम-' 
रूपसे प्रकट हो जाती है। और जब कि किसी एक नामरूपके नाश होनेपर उसको 
भिन्न भिन्न नामरूप प्राप्त हुआही करते हैं, तब यहभी नहीं माना जा सकता, कि 
ये भिन्न भिन्न नामरूप निर्जीवही होंगे; अथवा ये भिन्न प्रकारके होही नहीं सकते । 

अध्यात्मदृष्टिसि इस नामरूपात्मक परंपराकोही जन्म-मरणका चक्र या संसार 
कहते हैं। और इन नामरूपोंकी आधारभूत शक्तिको समष्टिरूपसे ब्रह्ृ, और 
व्यष्टि रूपसे जीवात्मा कहा करते हैं। वस्तुत: देखनेसे यह विदित होगा, कि 
यह आत्मा न तो जन्म धारण करता है; और न मरताही है। अर्थात्‌ यह नित्य 
अथवा स्थायी है। परंतु कम्मबंधनमें पड़ जानेके कारण एक नामरूपके नाश हो जाने 
पर उसीको दूसरे नामखरूपोंका प्राप्त होना टल नहीं सकता। आजका कर्म कर 
भोगना पड़ताहै, और कलका परसों । इतनाही नहीं; कितु इस जन्ममें जो कुछ किया 





*+ यह बात नहीं, कि पुनर्जेन्मकी इस कल्पनाको केवल हिदुधमंने या केवल 
आस्तिकवादियोंनेही माना हो। यद्यपि बौद्ध लोग आत्माकों नहीं मानते, तथापि 
वैदिक धर्ममें वणित पुनर्जेन्मकी कल्पनाको उन्होंने अपने धर्ममें पूर्ण रीतिसे स्थान 
दिया है; और बीसवीं शताब्दीमें ” परमेश्वर मर गया ” कहनेवाले पक्के निरीश्वर- 
वादी जम॑न पंडित नित्शनेभी पुनर्जेन्मवादको स्वीकार किया है। उसने लिखा है, 
कि कर्म-शक्तिके जो हमेशा रूपांतर हुआ करते हैं, वे मर्यादित हैं; तथा काल अनंत 
है; इसलिये कहना पड़ता है, कि एक बार जो नामरूप हो चुके हैं, वेही फिर आगे 
यथापूर्व कभी न कभी अवश्य उत्पन्न होतेही हैं, और इसीसे कमंका चक्र अर्थात्‌ बंधन 
केवल आधिभौतिक दृष्टिसेह्टी सिद्ध हो जाता है। उसने यहभी लिखा है, कि यह 
कल्पना और उपपत्ति मुझे अपनी स्फूतिसे मालम हुई है ! भालखलार'$ आशाावों 
2टाप7शाटर ((गाफ़ालिलट ४०७5, शाईं, 47975., ४०, &५ा7, 7. 235-256). 


कमाबिपाक ओर आत्मस्वातंत््य २६९ 


जाय, उसे अगले जन्ममें भोगना पड़ता है -इस तरह यह भवचक्र सदैव चलता 
रहता है। मनुस्मृति तथा महाभारतमें ( मनु. ४. १७३; मभा.आ. ८०.३ ) 
तो कहा गया है, कि इन कर्मफलोंको न केवल हमें, कितु कभी कभी हमारी 
नामरूपात्मक देहसे उत्पन्न हमारे लड़कों और नातियोंतककोभी भोगना पड़ता है। 
शांतियवेमें भीष्म युधिष्टिरसे कहते हैं :- 

पाप॑ं कर्म कृतं किचिद्यदि तस्मिन्न दश्यते । 

नपते तस्थ पुत्रेष पोल्रेष्यपि च नप्तष ॥। 
अर्थात्‌ “ हे राजा ! यदि किसी आदमीको उसके पाप-कर्मोका फल मिलते हुए न 
दीख पड़े; उसके पुत्रों, पौत्रों और प्रपौत्"ोंतकको उसे भोगना पड़ता है” ( मभा 
शां. १२९. २१) )। हम लोग प्रत्यक्ष देखा करते हैं, कि कोई कोई असाध्य रोग 
वंशपरंपरासे प्रचलित रहते हैं। इसी परह कोई जन्मसेही दरिद्वी होता है; 
ओर कोई वैभवपूर्ण राजकुलमें उत्पन्न होता है। इन सब बातोंकी उपपत्ति केवल 
कर्मबादसेही लगाई जा सकती है; और बहुतोंका मत है, कि यही कमंवादकी 
सच्चाईका प्रमाण है। कमंका यह चक्र जब एक बार आरंभ हो जाता है, तब फिर 
उसे परमेश्वरभी नहीं रोक सकता। यदि इस दृष्टिसे देखें, कि सारी सुष्टि 
परमेश्वरकी इच्छासेही चल रही है; तो कहना न होगा कि, कर्म-फलका देनेवाला 
परमेश्वरसे भिन्न कोई दूसरा हो नहीं सकता ( वे. सू. ३. २. ३८; को. ३. ८ )। 
और इसीलिये भगवानने कहा है, कि “ लभते च ततः कामान्‌ मयैव विहितान्‌ हि 
तान्‌ ” ( गीता. ७. २२ ) - मैं जिस फलका निश्चय कर दिया करता हूँ, वही 
इच्छित फल मनुष्यको मिलता है। परंतु कर्म-फलको निश्चित कर देनेका काम 
यद्यपि ईश्वरका है, तथापि वेदान्तशास्त्रका यह सिद्धान्त है, कि ये फल हर एकके 
खरे-खोटे कर्मोंकी अर्थात्‌ कर्म-अकर्मकी योग्यताके अनुरूपही निश्चित किये जाते 
हैं; इसीलिये परमेश्वर इस संबंधमें वस्तुतः उदासीनही है। अतः यदि मनुष्योंमें 
भले-बुरेका भेद हो जाता है, तो उसके लिये परमेश्वर वेषम्य ( विषम बुद्धि ) और 
नैर्षण्य ( निर्देयता ) दोषोंको पात्र नहीं होता (वे. सू. २. १. ३४ )। इसी 
आशयको लेकर गीतामेंभी कहा है, कि “ समोउ5हं सर्वभतेषु / ( गीता ९. २९ ) 
अर्थात्‌ ईश्वर सबके लिये समान है; अथवा :- 

नादत्ते कस्यचित पापं न चेव॑ सुकृतं विभुः ॥। 
“ परमेश्वर न तो किसीके पापको लेता है, न पुण्यको; कर्म या मायाके स्वभावका 
चक्र चलता रहता है; जिससे प्राणिमात्नको अपने अपने कर्मानुसार सुख-दुःख भोगने 
पड़ते हैं, ” ( गीता ५. १४, १५ ) | सारांश, यद्यपि मानवी बुद्धिसे इस ब़ातका 
पता नहीं लगता, कि परमेश्वरकी इच्छासे संसारके कमंका आरंभ कब हुआ और 
तदंगभूत मनुष्य कर्मके वंधनमें पहले पहल कैसे फेस गया ? तथापि जब हम देखते 
हैं, कि कर्मके आग्रामी परिणाम या फल केवल कर्मके नियमोंसेही उत्पन्न हुआ करते 
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हैं; तब हम अपनी बुद्धिसे इतना तो अवश्य निश्चय कर सकते हैं, कि संसारके 
आरंभसे प्रत्येक प्राणी नामरूपात्मक अनादि कर्मकी कँदर्म बंध-सा गया है। 
“ करमंणा बध्यते जन्तु:- ऐसा जो इस प्रकरणके आरंभमेंही वचन दिया हुआ 
है, उसका अथंभी यही है। 

इस अनादि कर्मप्रवाहके औरभी दूसरे अनेक नाम हैं, जैसे संसार, प्रकृति, 
माया, दृश्य सृष्टि, सृष्टिके कायदे या नियम इत्यादि । क्योंकि सृष्टिशास्त्रके नियम 
नामख्पोंमें होनेवाले परिवर्तनोंकेही नियम हैँ । और यदि इस सृष्टिसे देखें, तो सब 
आधिभौतिक शास्त्र नाम-रूपात्मक मायाके प्रपंचमेंही आ जाते हैं। इस मायाके 
नियम तथा बंधन सुदृढ एवं सर्वव्यापी हैँ। इसीलिये हेकेल जैसे आधिभौतिक 
शास्त्ज्ञोंने - जो इस नामरूपात्मक माया अथवा दृश्य सृष्टिके मूलमें अथवा उससे 
परे किसी नित्य तत्त्वका अस्तित्व नहीं मानते; यह सिद्धान्त किया है, कि यह 
सृष्टि-चक्र मनुष्यको जिधर ढकेलता जायेगा, उधरही उसे जाना पड़ता है। इन 
पंडितोंका कथन है, कि प्रत्येक मनुष्यकों जो ऐसा मालूम होता रहता है, कि 
नामरूपात्मक विनाशी स्वरूपसे मेरी मुक्ति होनी चाहिये; अथवा अमुक काम 
करनेसे मुझे अमृतत्व मिलेगा - यह सब केवल भ्रम है। आत्मा या परमात्मा कोई 
स्वतंत्न पदार्थ नहीं है; और अमृतत्वभी झूठ है; इतनाही नहीं, कितु इस संसारमें 
कोईभी मनुष्य अपनी इच्छासे कुछ काम करनेको स्वतंत्र नहीं है। मनृष्य आज जो 
कुछ कार्य करता है, वह पूर्वकालमें किये गये स्वयं उसके या उसके पूर्वजोंके 
कर्मोका परिणाम है, इससे उक्त कार्यका करना या न करनाभी उसकी इच्छापर 
कभी अवलूंबित नहीं हो सकाता। उदाहरणार्य, किसीकी एक-आध उत्तम वस्तुको 
देखकर, पूर्वकर्मोंसे अथवा वंशपरंपरागत संस्कारोंसे, उसे चुरा लेनेकी बुद्धि, कई 
लोगोंके मनमें इच्छा न रहनेपरभी, उत्पन्न हो जाती है; और वे उस वस्तुको 
चुरा लेनेके लिये प्रवृत्त हो जाते है। अर्थात्‌ इन आधिभौतिक पंडितोंके मतका 
सारांश यही है, कि गीतामें जो यह तत्त्व बतलाया गया है, कि “ अनिच्छन्‌ अपि 
वाष्णेय बलादिव नियोजित: ” ( गीता ३. ३६ )- इच्छाके न रहनेपरभी मनुष्य 
पाप करता है! वही तत्त्व सभी जगह एक समान उपयोगी है, उसके लिये एकभी 
अपवाद नहीं है; और उससे बचनेकाभी कोई उपाय नहीं है। इस मतके अनुसार 
यदि देखा जाय, तो मानना पड़ेगा कि मनुष्यकी जो बुद्धि या इच्छा आज उत्पन्न 
होती है, वह कलके कर्मोंका फल है; तथा कल जो बुद्धि उत्पन्न हुई थी, वह परसोंके 
कर्मोंका फल था; और ऐसा होते होते इस कारणपरंपराका कभी अंतही नहीं होगा; 
तथा यह मानना पड़ेगा. कि मनुष्य अपनी स्वतंत्र बुद्धिसि कभी कुछभी नहीं कहे 
सकता - जो कुछ होता है वह सब पूर्व-कर्म अर्थात्‌ दैवकाभी फल है। क्योंकि 
प्राकतन-कमंकोही लोग देव कहा करते है। इस प्रकार यदि किसी कमंको करने 
अथवा न करनेकी मुष्यको कोई स्वतंत्नरताही नहीं है; तो फिर यह कहनाही व्यर्थ 
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है, कि मनुष्ययो अपना आचरण अमुक रीतिसे सुधार लेना चाहिये;और अमुक 
रीतिसे ब्रह्मात्मैक्य ज्ञान प्राप्त करके अपनी बुद्धिको शुद्ध करना चाहिये। तब तो 
मनुष्यकी वही दशा होती है, कि जो नदीके प्रवाहमें बहती हुई लकड़ीकी हो 
जाती है; अर्थात्‌ जिस ओर माया, प्रकृति, सृष्टि-क्रम या कर्मका प्रवाह उसे 
खींचेगा, उसी और उसे चुपचाप चले जाना चाहिये । फिर चाहे उसमें अधोगति हो 
अथवा प्रगति ! इसपर कुछ अन्य आधिभौतिक उत्क्रांतिवादियोंका कहना है, कि 
प्रकृतिका स्वरूप स्थिर नहीं है; और नामरूप क्षण-क्षणमें बदला करते हैं; इसलिये 
जिन सृष्टिनियमोंके अनुसार ये परिवतेन होते हैं, उन्हें जानकर मनुष्यको बाह्य- 
सृष्टिमें ऐसा परिवर्तन कर लेना चाहिये, कि जो उसे हितकारक हो; और हम 
देखते हैं, कि मनुष्य इसी न्यायसे प्रत्यक्ष व्यवहारोंमें अग्नि या विद्यच्छक्तिका 
उपयोग अपने फायदेके लिये करता है। इसी तरह यहभी अनुभवकी बात है, कि 
प्रयत्नसे मनुष्यस्वभावमेंभी थोड़ा-बहुत परिवर्तत अवश्य हो जाता है। परंतु 
प्रस्तुत प्रश्न यह नहीं है, कि सृष्टि-रचनामें या मनुष्य-स्वभावमें परिवर्तन होता है 
या नहीं ? और करना चाहिये या नहीं ? हमें तो पहले यही निश्चय करना है, कि 
ऐसा परिवतेन करनेकी जो बुद्धि या इच्छा मनृष्यमें उत्पन्न होती है, उसे रोकने 
या न रोकनेकी स्वाधीनता उसमें है या नहीं। और, आधिभौतिक शास्त्रकी दृष्टिसे 
इस बुद्धिका होना या न होनाही यदि “ बुद्धि: कर्मानुसारिणी” के न्‍्यायके अनुसार 
प्रकृति, कर्म या सृष्टिके नियमोंसे पहलेही निश्चित हुआ है, तो यही निष्पन्न होता 
है, कि इस आधिभौतिक शास्त्रके अनुसार किसीभी कर्मको करने या न करनेके लिये 
मनुष्य स्वतंत्र नहीं है। इस वादको वासना-स्वातंत््य', 'इच्छा-स्वातंत््य' या 'प्रवृत्ति- 
स्वातंत््य' कहते हैं। केवल कमंविपाक अथवा केवल आधिभौतिक शास्त्रकी दृष्टिसे 
विचार किया जाय, तो अंतमें यही सिद्धान्त करना पड़ता है, कि मनुष्यको किसीभी 
प्रकारका प्रवृत्ति-स्वातंत्य या इच्छा-स्वातंत््य नहीं है और वह कमंके अभेद्य बंधनोंसे 
वैसेही जकड़ा हुआ है, जैसे किसी गाड़ीका पहिया चारों तरफ़्से लोहेकी पट्टीसे 
जकड़ दिया जाता है। परंतु इस सिद्धान्तकी सत्यताके लिये मनुष्योंके अंतः:करणका 
अनुभव गवाही देनेको तैयार नहीं है। प्रत्येक मनुष्य अपने अंत:करणमें यहीं कहता 
है, कि यद्यपि मुझमें सूर्यका उदय पश्चिम दिशामें करा देनेकी शक्ति नहीं है, तोभी 
मुझमें इतनी शक्ति अवश्य है, कि मैं अपने हाथसे होनेवाले कार्योंकी भलाईबुराईका 
विचार करके उन्हें अपनी इच्छाके अनुसार करूँ या न करू; अथवा जब मेरे सामने 
पाप या पुण्य तथा धर्म या अधर्म दो मार्ग उपस्थित हों, तब उनमेंसे इस प्रकार 
किसी एकको स्वीकार कर लेनेके लिये में स्वतंत्र हूँ । अब यही देखना है, कि यह 
समझ सच है या झूठ ? यदि इस समझको झूठ कहें, तो हम देखते हैं, कि इसीके 
आधारपर चोरी, हत्या आदि अपराध करनेवालोंको अपराधी ठहराकर सजा दी 
जाती है;और यदि सच मानें तो कर्मवाद, कमेंविपाक या दृश्य सृष्टिके नियम 
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मिथ्या प्रतीत होते हैं; आधिभौतिक शास्त्रोंमें केवल जड़ पदार्थोंकी क्रियाओंकाही 
विचार किया जाता है, इसलिये वहाँ यह प्रश्न उत्पन्न नहीं होता; परंतु जिस करमे- 
योग-शास्त्रमें ज्ञानवान्‌ मनुष्यके कर्तव्यका विवेचन करना होता है, उसमें यह एक 
महत्त्वपूर्ण प्रश्न है; और उसका उत्तर देनाभी आवश्यक है। क्योंकि एक बार यदि 
यही अंतिम निश्चय हो जाय, कि मनुष्यको कुछभी प्रवृत्ति-स्वातंत्य नहीं है; तो फिर 
अमुक प्रकारसे बुद्धिको शुद्ध करना चाहिये, अमुक कार्य करता चाहिये, अमुक नहीं 
करना चाहिये, अमुक धम्य है, अमुक अधरम्य, इत्यादि विधिनिषेध-शास्त्रके सब 
झगड़ेभी आप-ही-आप मिट जायेंगे ( वे. सू. २. ३. ३३ );* और तब परंपरासे 
या प्रत्यक्ष रीतिसे महामाया प्रकृतिके दासत्वमें सदैव रहनाही मनुष्यका पुरुषार्थ 
हो जायगा। अथवा पुरुषार्थदी काहेका ? अपने बसकी बात हो, तो पुरुषार्थ ठीक 
है; परंतु जहाँ एक रत्तीभरभी अपनी सत्ता या इच्छा नहीं रह जाती, वहाँ दास्य 
और परतंत्रताके सिवा और होही क्या सकता है। हलमें जुते हुए बेलोंके समान 
सब हछोगोंको प्रकृतिकी आज्ञामें रहकर, एक आधुनिक कविके कथनानुसार पदार्थ- 
धर्मोकी शृंखलाओंसे' बंध जाना चाहिये। हमारे भारतवष्षमें कर्मवाद या देववादसे 
और पश्चिमी देशोंमें पहले पहल ईसाई धमर्मके भवितव्यवादसे तथा अर्वाचीन 
कालमें शुद्ध आधिभौतिक शास्त्रोंके सृष्टिक्रमवादसे इच्छा-स्वातंत््यके इस विषयकी 
ओर पंडितोंका ध्यान आकर्षित हो गया है; और इसकी बहुत-कुछ चर्चा हो चुकी है 
और आजभी हो रही है। परंतु यहाँ पर उसका वर्णन करना असंभव है, इसलिये 
इस प्रकरणमें यही बतलाया जायगा कि वैदान्तशास्त्र और भगवादगीताने इस 
प्रश्नका क्‍या उत्तर दिया है। 

यह सच है, कि करमं-प्रवाह अनादि है; और और जब एक बार कमंका चक्र 
शुरू हो जाता है, तब परमेश्वरभोी उसमें हस्तक्षेप नहीं करता | तथापि अध्यात्म- 
शास्त्रका यह सिद्धान्त है, कि दृश्य सुष्टि केवल नामरूप या कर्मही नहीं है; कितु इस 
नामरूपात्मक आवरणके लिये आधारभूत एक आत्मरूपी, स्वतंत्र और अविनाशी 
ब्रह्मसृष्टि है; तथा मनुष्यके शरीरका आत्मा उस नित्य एवं स्वतंत्न परब्रह्महीका 
अंश है। इस सिद्धान्‍्तकी सहायतासे प्रत्यक्षमें अतित्रायं दीखनेवाली तक्त अड़चन- 
सेभी छुटकारा पानेके लिये हमारे शास्त्रकारोंका निश्चित किया हुआ एक मार्ग है। 
परंतु इसका विचार करनेके पहले कर्मविषाक-क्रियाके शेष अंशका वर्णन पूरा कर 





# वेदान्तसूत्रके इस अधिकरणको जीववतुत्वाधिकरण” कहते हैं। उसका 
पहलाही सूत्र है - “ कर्ता शास्त्रार्थवत्त्वात्‌ ” अर्थात्‌ तिधिनिषेध शास्त्रमें अर्थ-तत्त्व 
होनेके लिये जीवको कर्ता मानना चाहिये : पाणिनीके “ स्वतंत्र: कर्ता ' ( पा. १. ४ 
५४ ) सूत्रके कर्ता' शब्दसेही आत्मस्वातंत्यका बोध होता है; और इससे मालूम 
होता है, कि यह अधिकरण इसी विषयका है । 
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लेना चाहिये। “जो जस करे सो तस फल चाखा ” यानी - “ जैसी करनी वैसी 
भरनी / - यह नियम न केवल एकही व्यक्तिके ल्यि; कितु कुटुंब, जाति, राष्ट्र 
और समस्त संसारके लियेभी उपयुक्त होता है। और चूंकि प्रत्येक मनुष्यका किसीन- 
किसी कुटंब, जाति, अथवा देशर्मे समावेश हुआही करता है; इसलिये उसे स्वयं 
अपने कर्मोके साथ-साथ कुर्ट्ब आदिके सामाजिक कर्मोके फलोंकोभी अंशत: भोगना 
पड़ता है। पर तु व्यवहारमें प्रायः एक मनुष्यके कर्मोकाही विवेचन करनेका प्रसंग 
आया करता है - इसलिये कमंविपाक-प्रक्रियामें करके विभाग प्रप्य: एक मनुष्यकोही 
लक्ष्य करके किये जाते हैं। उदाहरणार्थ मनुप्यसे किये जानेवाछे अथुभ 
कर्मोके मतुजीने - कायिक, वाचिक और मानसिक इस प्रकार तीन भेद किये हैं । 
व्यभिचार, हिंसा और चोरी - इन तीनोंको कायिक; कु, मिथ्या, ताना मारना 
और असंगरत बोलना - इन चारोंकों दाचिक; और पर-व्याभिलापा, दूसरोंका 
अहित-चितन और व्यर्थ आग्रह करना - इन तीनोंको मानसिक पाप कहते है । सव 
मिलाकर दस प्रकारके अशभ या पापकर्म बतलाये गये हैं ( मनु. १२. ५-७; मभा. 
अनु. १३) और आगे इनके फलभी कहे गये है । परंतु ये भेद कुछ स्थायी नहीं हैं। 
क्योंकि इसी अध्यायमें सब कर्मोके फिरभी - सात्त्विक, राजस, और तासस - तीन 
भेद किये गये है; और प्राय: भगवद्गीतामे दिये गये वर्णनके अनुसार इन तीनों 
प्रकारके गुणों या कमोंके लक्षणभी बतलाये गये हैँ ( गीता १४. ११-१५; १८. 
२३-२५; मन. १२. ३१-३४ ) । परंतु कमंविपाक-प्रकरणमें कर्मका जो सामान्यतः 
विभाग पाया जाता है; वह इन दोनोंसेभी भिन्न है, उसमें कर्मके संखित, प्रारव्ध 
और क्रियमाण -ये तीन भेद किये जाते हैँ। किसी मनुष्यके द्वारा इस क्षणतक किया 
गया जो कर्म है - चाहे वह इस जन्ममें किया गया हो या पूर्वजन्ममें - वह उसका 
संचित अर्थात्‌ एकत्नित' कर्म कहा जाता है। इसी 'संचित'का दूसरा नाम “अदृष्ट' 
और मीमांसकोंकी परिभाषामें 'अपूर्वभी है। इन नामोंके देनेका कारण यह है, कि 
जिस समय कम या क्रिया की जाती है, उसी समयके लिये वह दृश्य रहती है 
और उस समयके बीत जानेपर वह क्रिया स्वरूपत: शेष नहीं रहती कितु उसके 
सुक्ष्म अतएवं अदृश्य अर्थात्‌ अपूर्व और विलक्षण परिणामही वाकी रह जाते हैं 
( वे. सू. शां. भा. ३. २. ३९, ४० )। कुछभी हो; परंतु इसमें संदेह नहीं, कि इस 
क्षणतक जो जो कर्म किये गये होंगे, इन सबके परिणामोंके संग्रहकोही 'संचित', 
अदृश्य' या अपूर्व कहते हैं। उन सब संचित कर्मोको एकदम भोगना असंभव है। 
क्योंकि इनके परिणामोंसे कुछ परस्पर-विरोधी अर्थात्‌ भले और ब॒रे, दोनों प्रकारके 
फल देनेवाले हो सकते हैं। उदाहरणार्थे, कोई संचित' कर्म स्वर्गप्रद और कोई 
नरकप्रदभी होते हैं इसलिये इन दोनोंके फलोंको एकही समय भोगना संभव नहीं 
है - इन्हें एकके बाद एक भोगना पडता है। अतलएवं 'संचित मेंस जितने कर्मोके 
का भोगना पहले शुरू होता है, उतनेहीको प्रारब्ध' अर्थात्‌ आरंभित संचित' 
. र. १८ 
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कहते है। व्यवहारमें संचितके अर्थमेंही 'प्रारब्ध/ शब्दका उपयोग किया जाता 
है; परंतु यह भूल है। शास्त्रदृष्टिसि यही प्रकट होता है, कि 'संचितके अर्थात्‌ 
भूतपूर्व कर्मोके संग्रहके एक छोटेभेदकोद्ी प्रारब्ध' कहते हैँ। प्रारब्ध कुछ 
समस्त संचित नहीं है। संचितके जितने भागके फलोंका ( कार्योका ) भोगना 
आरंभ हो गया हो, उतनाही प्रारब्ध है, और इसी कारणसे प्रारब्धका दूसरा नाम 
आरखब्ध-कर्म है। प्रारव्ध और संचितके अतिरिक्त कममका क्रियामाण नामक एक 
और तीसरा भेद है। 'क्रियामाण' वर्तमानकालवाचक धातुसाधित शब्द है, और 
उसका अर्थ है - “जो कर्म अभी हो रहा है, अथवा जो कर्म अभी किया जा रहा 
है ।” परंतु वर्तेमान समयमें हम जो कुछ करते हैं, वह प्रारब्ध कर्ंकाही ( अर्थात्‌ 
संचित कर्मोमेंस जिन कम का भोगना शुरू हो गया है, उनकाही ) परिणाम है; 
अतएवं क्रियमाण को कर्मका तीसरा भेद माननेके लिये हमें कोई कारण दीख 
नहीं पड़ता | हाँ, यह भेद दोनोमें अवश्य किया जा सकता है, कि प्रारब्ध कारण है 
और क्रियमाण उसका फल अर्थात्‌ कार्य है। परंतु कर्म-विपाक-प्रक्रियामें इस भेदका 
कुछ उपयोग नहीं हो सकता । संचितमेंसे जिन कमोके फलोंका भोगना अभीतक 
आरंभ नहीं हुआ है, उनका - अर्थात्‌ संचितमेंसे प्रारब्धकों घटा देनेपर जो कर्म 
बाकी रह जायें, उनका - बोध करानेके लिये किसी दूसरे शब्दकी आवश्यकता है । 
इसलिये वेदान्तसूत्र (वे. सू. ४. १. १५) में प्रारब्धही-को प्रारब्ध-कर्म और जो प्रारब्ध 
नहीं हैं, उन्हें अनारब्ध-कार्य कहा है। हमारे मतानुसार सचित कर्मोके इस रीतिसे 
प्रारबव्ध-कार्य और अनारूब्ध-कार्य - दो भेद करनाही शास्त्रदृष्टिसे अधिक युक्तिपूर्ण 
मालम होता है। इसलिय “क्रियमाण को धातुत्ताधित वर्तमानकालवाचक ने समझ- 
कर “ वर्तमानसामीप्ये वतेमानवद्धा ” इस पाणिनि-सूत्रके अनुसार ( पा. ३. ३. 
१३१ ) भविष्यकाल्वाचक समझें, तो उसका अर्थ “ जो आगे शीघ्यही भोगनेका 
है  - किया ज। सकेगा; और तब त्रियमाणकाही अर्थ अनारूब्ध-कार्य हो 
जायगा; एवं प्रारब्ध' तथा क्रियमाण' ये दो शब्द ऋमसे वेदान्तसूत्रके आरब्ध-कार्ये 
और अनारब्ध-कार्य' शब्दोंसे समानाथेक हो जायेंगे । परंतु क्रियमाणका ऐसा अर्थ 
आजकल कोई नहीं करता; उसका अर्थ प्रचलित कर्मही लिया जाता है। इसपर यह 
आक्षेप है, कि ऐसा अर्थ लेनेसे प्रारब्धके फलकोही क्रियमाण कहना पड़ता है; और 
जो कर्म अनारब्ध-कार्य है, उनका बोध करानेके लिये संचित, प्रारब्ध तथा क्रियमाण, 
इन तीनो शब्दोंम कोईभी शब्द पर्याप्त नहीं होता । इसके अतिरिक्त क्रियमाण शब्दके 
रूहार्थथों छोड़ देनाभी अच्छा नहीं है। इसलिये कर्मे-विपाक-प्रक्रियामें संचित, 
प्रारव्ध और क्रियमाण कर्मके इन लौकिक भेदोकों न मानकर हमने उसके अनारब्ध- 
कार्य ओर आरू्ध-कार्येसे ये दोही वर्म किये हैं; और येही शास्त्रदृष्टिसेभी श्ुभीतेके 
हैं। भोगता' त्ियाके कालकृत तीन भेद होते है - जो भोगा जा चुका है (भृत ), 
जो भोगा जा रहा है ( वर्तमान ) और जिसे आगे भोगना है ( भविष्य ) । परंतु 
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कर्म-विपाक-क्रियामें इस प्रकार कर्मके तीन भेद नहीं हो सकते, क्योंकि संचितमेंसे 
जो कम प्रारब्ध होकर भोगे जाते है, उनके फल फिरभी संचितहीमे जा मिलते हैं । 
इसलिये कर्म-भोगका विचार करते समय संचितके येही दो भेद हो सकते हैं - 
(१ ) वे कर्म, जिनका भोगना शुरू हो गया है अर्थात्‌ प्रारब्ध; और (२) जिनका 
भोगना शुरू नहीं हआ है अर्थात्‌ अनारब्ध । इन दो भेरोसे अधिक भेद करनेकी कोई 
आवश्यकता नहीं है। इस प्रकार सब कर्मोके फलछोंका द्विविध वर्गीकरण करके उनके 
उपभोगके संबंध्र्में कर्म-विपाक-प्रक्रिया यह बतलछाती है, कि संचितद्री कुल भोग्य 
है। इनमेसे जिन कर्म-फलोंका उपभोग आरंभ होनेसे यह शरीर या जन्म मिला है 
अर्थात्‌ संचितमेंसे जो कर्म प्रारब्ध हो गये हैं; उन्हें भोगे बिना छुटकारा नहीं है - 
४ प्रारब्धकमंणां भोगादेव क्षय: । ” जब एक बार हाथसे वाण छुट जाता है. तब बह 
लौटकर आ नही सकता; अंततक चलाही जाता है; अथवा जब एक बार कुम्हारका 
चक्र घुमा दिया जाता है तब उसकी गतिका अंत होनेतक वह घृमताही रहता है; 
ठीक इसी तरह प्रारब्ध कर्मोकी - अर्थात्‌ जिनके फलका भोग होना शुरू हो गया 
है, उनकीभी - अवस्था होती है । जो शरू हो गया है, उसका अंत होनाही चाहिये, 
इसके सिवा दूसरी गति नहीं है| परंतु अनारब्ध-कार्य-कर्मका ऐसा हाल नहीं है 
इन सब कर्मोका ज्ञानसे पूर्णतया नाश किया जा सकता है। प्रारब्ध-कार्य और 
अनारब्ध-कार्यमें जो यह महत्त्वपूर्ण भेद है, उसके कारण ज्ञानी पुरुषको ज्ञान होनेके 
वादभी नैसगिक रीतिसे मृत्यू होनेतक - अर्थात्‌ जन्मके साथही प्रारब्ध हुए 
कर्मोका अंत होनेतक -शांतिके साथ राह देखनी पड़ती है । ऐसा न करके यदि वह 
हठसे देहत्याग करे, तो ज्ञानसे उसके अनारब्ध-कर्मोका क्षय हो जानेपरभी उसके 
हटसे देहारंभक प्रारब्ध-कर्मोका भोग अपूर्ण रह जायगा, जिन्हें भोगनेके लिये उसे 
फिरभी जन्म लेना पड़ेगा; एवं उसके मोक्षमेंभी बाधा आ जायगी - यह वेदान्त और 
सांख्य, दोनो शास्त्रोंका निर्णय है ( वे. सू. ४. १. १३-१५; तथा सां. का. ६७ ) । 
उक्त बाधाके सिवा हठसे आत्महत्या करना एक नया ही कर्म हो जायगा; और 
उसके फल भोगनेके लिये नया जन्म लेनेकी फिरभी आवश्यकता होगी | इससे 
साफ़ जाहिर होता है, कि कर्मशास्त्रकी द॒ुष्टिसेभी आत्महत्या करना मूखंताही है। 
कमंफल-भोगकी दृष्टिसे कर्मके भेदोका वर्णन हो चुका । अब इसका विचार 
किया जायगा, कि कमंबंधनसे छुटकारा कैसे अर्थात्‌ किस युक्तिसे हो सकता है ? 
पहली युक्ति कर्मवादियोंकी है। ऊपर बतलाया जा चुका है, कि अनारब्ध-कार्यभविष्यमें 
भूगते जानेवाले संचित कर्मोको कहते हैं - फिर इन कर्मोको चाहे इसी जन्ममें भोगना 
पडे या उसके लिये औरभी दूसरे जन्म लेने पड़े । परंतु इस अर्थकी ओर ध्यान न दे 
कर कुछ मीमांसकोंने कम बंधनसे मुक्त होकर मोक्ष पानेका अपने मतानुसार' सहज 
मार्ग ढूँढ निकाला है। तीसरे प्रकरणमे कहे अनुसार, मीमांसकोंकी दृष्टिसे समस्त 
कर्मकि नित्य, नैमित्तिक, काम्य और निपिद्ध ऐसे चार भंद होते है। इनमेंसे संध्या 
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आदि नित्यकर्मोकों न करनेसे पाप लगता है; ओर नैमित्तिक कर्म तभी करने पड़ते 
हू, कि जव उनके लिये कोई निर्मित्त उपस्थित हो । इसलिये मीमांसकोंका कहना है 
कि इन दोनों कर्मोकों करनाही चाहिये । बाकी रहे काम्य और निषिद्ध कर्म । इनमेंसे 
निपिद्ध कम करनेसे पाप लगता है, इसलिये नही करने चाहिये; और काम्य कर्मोको 
करनेसे उसके फलोंकों भोगनेके लिये फिरभी जन्म लेना पड़ता है, इसलिये उन्हेंभी 
नही करना चाहिये । इस प्रकार भिन्न भिन्न कमोंके परिणामोके तारतम्यका विचार 
करके यदि मनुष्य कुछ कर्मोंको छोड़ दे ओर कुछ कर्मोका शास्त्रोक्त रोतिसे करता 
रहे, तो वह आप-ही-आप मुक्त हो जायगा। क्योंकि इस जन्ममें प्रारब्ध कर्मोंका 
उपभाग कर लेने-से, उनका अंत हो जाता है-और इस जन्‍्ममें सब नित्य- 
नैमित्तिक क्मोको करते रहनेसे तथा निषिद्ध क्मोंसे बचते रहनेसे नरकमें नहीं जाना 
पड़ता; एवं काम्य कर्मोकों छोड़ देनेसे स्वगे आदि सुखोंके भागनेकीभी आवश्यकता 
नही रहती । और जब इहलोक, नरक और स्व, ये तीनों मतियाँ इस प्रकार छूट 
जाती है, तब आत्माके लिये मोक्षके सिवा कोई दूसरी गतिही नहीं रह जाती | इस 
वादकों कर्ममुक्ति' या नैप्कर्म्म-सिद्धि ' कहते हैं। कर्म करनेपरभी जो न करनेके 
समान हो अर्थात्‌ जब किसी करके पाप-पुण्यका वंधन कर्ताको नहीं हो सकता, तब 
उस स्थितिको नैष्कम्यें' कहते हैं। परंतु वेदांतशास्त्रमें निश्वय किया गया है, कि 
मीमांसकोंकी उक्त युक्तिस यह ' नैप्कर्म्य ' पूर्ण रीतिस नहीं सध सकता ( वे. सू. शां. 
भा. ८३ १४ ); और इसी अभिप्रायस गीताभी कहती है. कि “कर्म न करनेसे 
नैप्कर््थ नहीं होता; और छोड़ देनेसे सिद्धिभी नहीं मिलती ” ( गीता. ३. ४ ) । 
धर्मशास्त्रोंमें कहा गया है, कि पहले तो सब निषिद्ध कर्मोका त्याग करनाही असंभव 
हैं और यदि कोई निपिद्ध कर्म हो जाता है, तो केवल नैमित्तिक प्रायश्चित्तसे उसके 
सब दोपोंका नाशभी नहीं होता । अच्छा; यदि मान लें, कि उक्त बात संभव है, 
तोभी मीमांसकोके इस कथनमेंही सत्यांश नहीं दीख पड़ता, कि “ प्रारब्ध कर्मोको 
भोगनेस तथा इस जन्ममें किये जानेवाले कर्मोको उक्त युक्तिके अनुसार करने या न 
करने सव “ संचित' कर्मोका सग्रह समाप्त हो जाता है ” क्योंकि दो संचित' कर्मोके 
फल परस्पर-विरोधी - उदाहरणार्थ, एकका फल स्वगं-सुख तथा दूसरेका फल नरक- 
यातना - हों, तो उन्हें एकही समयमे और एकही स्थलरूमें भोगना असंभव है । इस- 
लिये इसी जन्ममे प्रारब्ध हुए कमोसि तथा इसी जन्ममें किये जानेवाले कर्मोसे सब 
सवित' कमकि फलोंका भोगना पूरा नहीं हो सकता। महाभारतमें पराशरगीतामे 
कहा है :- 
कदाचित्सुकृतं तात कूटस्थमिव तिष्ठति । 
सज्जमानस्य संसारे यावददु:खादिमुच्यते ॥। 

“ कुभी कभी मनुप्यके सांसरिक दुःखोंस छूटनेतक उसका पूर्वकालमें किया 
गया पुण्य ( उसे अपना फल देनेकी राह देखता हुआ ) चुपचाप बैठा रहता है“ 
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( मभा. शां. २९०. १७ ); और यही संचित पाप-कर्मोकोभी लागू है। इस प्रकार 
संचित कर्मोपभोग एकही जन्ममें चुक जाता; कितु संचित कर्मोका एक भाग अर्थात्‌ 
अनारब्ध-कार्य हमेशा बचाही रहता है, और इस जन्मके सब कर्मोंको यदि उपर्युक्त 
युक्तिसे करते रहें, तोभी बचे हुये अनारब्ध-कार्य संचितोंको भोगनेके लिये पुनः जन्म 
लेनाही पड़ता है। इसीलिये वेदान्तका सिद्धान्त है, कि मीमांसकोंकी उपर्युक्त सरल 
मोक्ष-युक्ति खोटी तथा भ्रांतिमूलक है। कर्मबंधनसे छुटनेका यह मार्ग किसीभी 
उपनिषदमें नहीं बतलाया गया है। यह केवल त्कके आधारसे स्थापित किया गया 
है; परंतु यह तकंभी अंततक नहीं टिकता। सारांश, कर्मके द्वारा कर्मसे छुटकारा 
पानेकी आशा रखना वेसेही व्यर्थ है जैसे एक अंधा दूसरे अंधेको “रास्ता दिखलाकर 
पारकर दे ! अच्छा; अब यदि मीमांसकोंकी इस युक्तिकों मंजूर न करें; और 
कर्मके बंधनोंसे छुटकारा पानेके लिये सब कर्मोंको आग्रहपूर्वक छोड़कर निरुद्योगी 
बन बेठें, तोभी काम नहीं चल सकता; क्योंकि अनारब्ध-कर्मोके फलोंका भोगना तो 
बाकीही रहता है; और इसके साथ कर्म छोड़नेका आग्रह तथा चुपचाप बैठे रहना 
दोनों तामस कर्म हो जाते हैं; एवं इन तामस कर्मोके फलोंको भोगनेके लिये फिरभी 
जन्म लेनाह़ी पड़ता है ( गीता १८. ७, ८ )। इसके सिवा गीतामें अनेक स्थलोंपर 
यहभी बतलाया गया है, कि जबतक शरीर है, तबतक श्वासोच्छवास, सोना, 
बैठना इत्यादि कर्म होतेही रहते हैं। इस लिये सब कर्मोंको छोड़ देनेका आग्रहभी 
व्यर्थही है - यथार्थमें इस संसारमें कोई क्षणभरके लियेभी कर्म करना छोड़ नहीं 
सकता ( गीता ३. ५; १८. ११ )। 
कर्म चाहे भला हो या वुरा, परंतु उसका फल भोगनेके लिये मनृष्यको एक न 
एक जन्म लेकर हमेशा तैयार रहना चाहिये। कर्म अनादि है, और उसके अखंड 
व्यापारमें परमेश्वरभी हस्तक्षेप नहीं करता । सब कर्मोको छोड़ देना संभव नहीं है. 
और मीमांसकोंके कथनानुसार कुछ कर्मोको करनेसे और कुछ कर्मोको छोड़ देनेसेभी 
कमंबंधनसे छुटकारा नहीं मिल सकता - इत्यादि बातोंके सिद्ध हो जानेपर [यह 
पहला प्रश्न फिरभी उत्पन्न होता है, कि कर्मात्मक नामरूपके विनाशी चत्रमे; छूट 
जाने एवं उसके मूलमें ग्हनेवाले अमृत तथा अविनाशी तत्त्वमें मिल जानेकी मनुष्यको 
जो स्वाभाविक इच्छा होती है, उसकी तृप्ति करनेका कौनसा मार्ग है? वेद और 
स्मृतिग्रंथोंमें यज्ययाग आदि पारलौकिक कल्याणके अनेक साधनोंका वर्णन है, परंतु 
मोक्षशास्त्रकी दृष्टिसे ये सब कनिष्ठ श्रेणीके हैं। क्‍योंकि यज्ञयाग आदि पुण्यकर्मोके 
द्वारा स्वर्गप्राप्ति हो जाती है, परंतु जब उन पुण्य-कर्मोके फलोंका अंतहो जाता है 
तब - चाहे दीघेकालमेंही क्‍यों न हो-कभी न कभी इस कमंभूमिमें फिर लौट 
कर आनाही पड़ता है ( मभा. वन. २५९, २६०; गीता ८. २५, ९. २० ) । इससे 
स्पष्ट हो जाता है, कि कर्मके पंजेसे बिलकुल छूटकर अमृतत्वमें मिल जानेका और 
जन्म-मरणकी झंझटको सदाके लिये दूर कर देनेका यह्‌ सच्चा भार्ग नहों है। इस 
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झंझटको सदाके लिये दूर करनेका अर्थात्‌ मोक्षप्राप्तिका अध्यात्मशास्त्र कथनानुसार 
ज्ञान ही एक सच्चा मार्ग है। ज्ञान' शब्दका अर्थ व्यवहार-ज्ञान या नाम-रूपात्मक 
सृष्टिशास्त्रका ज्ञान नहीं है, कितु यहाँ उसका अर्थ ब्रह्मात्मैक्य ज्ञान है। इसीको 
विद्या भी कहते हैँ, और इस प्रकरणके आरंभमें “कर्मंणा बध्यते जंतु: विद्यया 
तु प्रमुच्यते / - कर्मसेही प्राणी बाँधा जाता है, और विद्यासे उसका छुटकारा होता 
है - यह जो वचन दिया गया है, उसमें विद्याका अर्थ ज्ञानही विवक्षित है, 
गीतामें भगवानने अर्जुनसे कहा है, कि :- 
ज्ञानाग्ति: सर्वकर्माणि भस्मसात्कुरुतेड्जु न 

४ ज्ञानहूप अग्निसे सब कर्म भस्म हो जाते हैँ” (गीता ४. ३७ ) । और दोन 
स्थलोंपर महाभारतमेंभी कहा गया है, कि :- 

बीजान्यग्स्यूपदर्धानि न रोहन्ति यथा पुनः । 

ज्ञानदग्धस्तथा क्लेशर्नात्मा सम्यद्यते पुनः ॥ 
४ भूना हुआ वीज जैसे उग नहीं सकता, वैसेही जब ज्ञानसे ( कमेंके ) क्लेश दग्ध 
हो जाते है, तब वे आत्माको पुनः प्राप्त नहीं होते ” ( मभा. वन. १९९. १०६, 
१०७; शां. २११. १७ ) । उपनिषदोंमेंभी इसी प्रकार ज्ञानकी महत्ता बतलानेवाले 
अनेक वचन हैं | जैसे -  य एवं वेदाहं ब्रह्मास्मीति स इदं सर्व भवति | ” (व्‌. १. ४. 
१० )- जो यह जानता है, कि मेही ब्रह्म हूँ, वही अमृत ब्रह्म होता है। जिस प्रकार 
कमलपतमें पानी चिपक नहीं सकता, उसी प्रकार जिसे ब्रह्मज्ञान हो गया है, उसे कम 
दूषित नहीं कर सकते ( छां. ४. १४. ३ ) । ब्रह्म जाननेवालेकों मोक्ष मिलता है 
( ते. २.१ ) | जिसे यह मालूम हो चुका है, कि सब कुछ आत्ममय है, उसे पाप 
नहीं लग सकता (व्‌.४. ४. २३ )। ' ज्ञात्वा देवं मुच्यते सर्वपाश:” ( श्वे. 
०५. १३; ६. १३ ) - परमेश्वरका ज्ञान होनेपर सब पाशोंस मुक्त हो जाता है। 
“/ क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दुप्टे परावरे ” ( म. २. २. ८ ) परब्रह्मका ज्ञान 
होनेपर सब कर्मोका क्षय हो जाता है। “विद्ययामृतमश्नुते” ( ईशा. ११. मैव्यु. 
७. १ ) - विद्यासे अमृतत्व मिलता है। “ तमेब विदित्वाउतिमृत्युमेति नान्‍य: पनन्‍्था 
विद्यतेज्यनाय / ( श्वे. ३. ८ ) - परमेश्वरको जान लेनेसे अमरत्व मिलता है; 
इसको छोड़ मोक्षप्राप्तिका दूसरा मार्ग नहीं है। और शास्व्रदृष्टिसि विचार करने- 
परभी यही सिद्धान्त दृढ होता है। क्योंकि दृश्य सृष्टिमें जो कुछ है, वह सब यद्यपि 
कर्ममय है, तथापि इस सूृष्टिके आधारभूत परब्रह्मकीही वह सब लीला है; इसलिये 
यह स्पप्ट है, कि कोईभी कर्म परब्रह्मकों बाधा नहीं दे सकते - अर्थात्‌ सब क्मोंको 
करकेभी परत्रह्म अलिप्तही रहता हैं। इस प्रकरणके आरंभ बतलाया जा चुका है, 
कि अध्यात्मशास्त्रके अनुसार इस संसारके सब पदार्थेके कर्म ( माया ) और ब्रह्म, 
ये दोही वर्ग होते हैं। इससे यही प्रकट होता है, कि इनमेंसे किसी एकवर्गेसे अर्थात्‌ 
कर्मसे छुटकारा पानेकी इच्छा हो, तो मनुष्यकों दूसरे वर्गमें अर्थात्‌ ब्रह्मस्वरूपमें 
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प्रवेश करना चाहिये, इसके सिवा और दूसरा मार्ग नहों है। क्योंकि जब सब 
पदार्थोके केवल दोही वर्ग होते हैं, तब कर्मसे मुक्त अवस्था सिवा ब्रह्मस्वरूपके और 
कोई शेष नहीं रह जाती। परंतु ब्रह्मस्वरूपकी इस अवस्थाको श्राप्त करनेके लिये 
स्पष्ट रूपसे यह जान लेना चाहिये, कि ब्रह्मका स्वरूप क्‍या है ? नहीं तो करने चलेंगे 
एक और होगा कुछ दूसराही । “ विनायक प्रकुर्वाणो रचयामास वानरम्‌ /-मूर्ति 
तो गणेशकी ब्रनानी थी; परंतु ( वह न बन कर ) बन गई बंदरकी ! ठीक यही दशा 
होगी । इसलिये अध्यात्मशास्त्रके यू क्तिवादसेभी यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्मस्वरूपका 
ज्ञान ( अर्थात्‌ ब्रह्मात्मैक्यका तथा ब्रह्मकी अलिप्तताका ज्ञान ) प्राप्त करके उसे 
मृत्युपर्यत स्थिर रखनाही कर्मपाशसे मुक्त होनेका सच्चा मार्ग है । गीतामें भगवाननेभी 
यही कहा है, कि “ कर्मों मेरी कुछभी आसक्ति नहीं है; इसलिये मुझे कर्मकी बाधा 
नहीं होती; और जो इस तत्त्वको समझ जाता है, वह कर्मपाशसे मुक्त हो जाता 
है। ” ( गीता ४. १४ तथा १३. २३ )। स्मरण रहे, कि यहाँ ज्ञान'का अर्थ केवल 
शाब्दिक ज्ञान या केवल मानसिक क्रिया नहीं है; कितु वेदान्तसूत्रके शांकरभाष्यके 
आरंभहीमें कहे अनुसार हर समय और प्रत्येक स्थानमें उसका अर्थ “ पहले मान- 
सिक ज्ञान होनेपर और फिर इंद्वियोंपर जय प्राप्तकर लेनेपर ब्रह्मीभूत होनेकी 
अवस्था या ब्राह्मी स्थितिही है। “ पिछले प्रकरणके अंतमें ज्ञानके संबंधमें अध्यात्म- 
शास्त्रका यही सिद्धान्त बतलाया गया है और महाभारतमेंभी जनकने सुलभासे कहा 
है, कि / ज्ञानेन कुरुते यत्नं यत्नेन प्राप्यते महत्‌  - ज्ञान अर्थात्‌ मानसिक क्रिया- 
रूपी ज्ञान हो जानेपर मनृष्य यत्न करता है; और यत्नके इस मार्गसेही अंतमें उसे 
महत्त्व ( परमेश्वर ) प्राप्त हो जाता है ( शां. ३२०. ३० )। अध्यात्मशास्त्र इतनाही 
बतला सकता है, कि मोक्षप्राप्तिके लिये किस मार्गसे और कहाँ जाना चाहिये - 
इससे अधिक वह और कुछ नहीं बतला सकता। शास्त्रसे ये बातें जानकर प्रत्येक 
मनुष्यको शास्त्रोक्त मार्गपर स्वयंही चलना चाहिये । और उस मार्ममें जो काँटे या 
बाधाएँ हों, उन्हें निकालकर अपना रास्ता खुद साफ़कर लेना चाहिये; एवं उसी 
मार्गपर चलते हुए स्वयं; अपने प्रयत्नसेही अंतमें ध्येयवस्तुकी प्राप्ति कर लेनी 
चाहिये । परंतु यह प्रयत्नभी पातंजलयोग, अध्यात्मविचार, भक्ति, कमेफलत्याग 
इत्यादि अनेक प्रकारसे किया जा सकता है (गीता १२. ८-१२ ), और इस कारण 
मनुष्य बहुधा उलझनमें फंस जाता है। इसीलिये गीतामें पहले निष्काम कर्मयोगका 
मुख्य मार्ग बतछाया गया है, और उसकी सिद्धिके लिये छठे अध्यायमें यम-नियम- 
आसन-प्राणायाम-प्रत्याहार-धारणा-ध्यान-समाधिरूप अंगभूत साधनोंकाभी वर्णन 
किया गया है, तथा सातवें अध्यायसे आगे यह बतलाया है, कि कर्मयोगका आचरण 
करते रहनेसेही परमेश्वरका ज्ञान अध्यात्मविचार-द्वारा अथवा ( इससेभी सुलभ 
रीतिसे ) भक्तिमार्ग-द्वारा हो जाता है ( गीता १८. ५६ )। 
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कर्मबंधनसे छुटकारा पानेके लिये कर्म छोड़ देना कोई उचित मार्म नहीं है; 
कितु ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानसे बुद्धिको शुद्ध रखके परमेश्वरके समान आचरण करते रहनेसेही 
अंतमें मोक्ष मिलता है। कर्मको छोड़ देना भ्रम है, क्योंकि कर्म किसीसे छूट नहीं 
सकता - इत्यादि बातें यद्यपि अब निविवाद सिद्ध हो गई हैं, तथापि यह पहला प्रश्न 
फिरभी उठता है, कि इस मार्गमें सफलता पानेके लिये आवश्यक ज्ञानप्राप्तिका जो 
प्रयत्त करना पड़ता है, वह मनुष्यके वसकी बात है ? अथवा नामरूप कर्मात्मक 
प्रकृति जिधर खींचे, उधरही उसे चले जाना चाहिये ? गीतामें भगवान्‌ कहते हैं, कि 
४ प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रह: कि करिष्यति। ” ( गीता ३. ३३ ) - निग्नहसे क्या 
होगा; प्राणिमात्र अपनी अपनी प्रकृतिके अनुसारही चलते हैं। “ मिश्यैष व्यवसायस्ते 
प्रकृतिस्त्वां नियोदयति _ - तेरा निश्चय व्यर्थ है; जिधर तू न चाहेगा, उधर 
तेरी प्रकृति तुझे खींच लेगी ( गीता १८. ५१; २. ६० ); और मनुजी कहते हैं, 
कि “ बलवान इन्द्रियग्नामो विद्वांसमपि कर्षति ” ( मनु. २. २१५ ) - विद्वानोंकोभी 
इंद्रियाँ अपने वश कर लेती हैं। कर्म-विपाक-प्रक्रियाकाभी निष्कर्ष यही है। क्योंकि 
जब ऐसा मान लिया जाय, कि मनुष्यके मनकी सब प्रेरणाएँ पूर्वकरमॉसेही उत्पन्न होती 
हैं, तव तो यही अनुमान करना पड़ता है, कि उसे एक कमंसे दूसरे कममे अर्थात्‌ सदेव 
भवचकरमेंही रहना चाहिये। अधिक क्‍या कहें ? कर्मसे छुटकारा पानेकी प्रेरणा 
और कमं, दोनों बातें परस्पर-विरुद्ध हैं। और यदि यह सत्य है तो यह आपत्ति आ 
पड़ती है, कि ज्ञान प्राप्त करनेके लिये कोईभी मनुष्य स्वतंत्र नहीं है। इस विषयका 
विचार अध्यात्मशास्त्रमें इस प्रकार किया गया है, कि नामख्पात्मक सारी दृश्य 
सृष्टिका आधारभूत जो तत्त्व है, वही मनुष्यकी जड़ देहमेंभी आत्मरूपसे निवास 
करता है; इससे मनुृप्यके ऊत्योंका विचार देह और आत्मा, दोनोंकी दृष्टिसे करना 
चाहिये। इनमेंसे आत्मस्वरूपी ब्रह्म मूलमें केवल एकही होनेके कारण कभीभी 
परतंत्र नहीं हो सकता ) क्योंकि किसी एक वस्तुकों दूसरेकी अधीनताम होनेके लिये 
एकसे अधिक - कम-से-कम दो - वस्तुओंका होना नितान्त आवश्यक है। यहाँ 
नाम-रूपात्मक कर्मही वह दूसरी दस्तु है। परंतु यह कर्म अनित्य है; और मूलमें 
वह परब्रह्मकीही लीला है, जिससे निविवाद सिद्ध होता है, कि यद्यपि उसने परब्रह्मके 
एक अंशको आच्छादित कर लिया है, तथापि वह परब्रह्मको अपना दास कभीभी 
बना नहीं सकता। इसके अतिरिक्त यह पहलेही बतलाया जा चुका है, जो आत्मा 
कर्मसुष्टिके व्यापारोंका एकीकरण करके सुृष्टिज्ञान उत्पन्न करता है, उसे कर्म- 
सुष्टिसे भिन्न अर्थात्‌ ब्रह्मसृष्टिकाही होना चाहिये । इससे सिद्ध होता है, कि परब्रह्म 
और वस्तुतः उसीका अंश जो शारीर आत्मा, दोनों मूलतः स्वतंत्र अर्थात्‌ कर्मात्मक 
प्रकृतिकी सत्तासे मुक्त हैं। इनमेंसे परमात्माके विषयमें मनुष्यकों इससे अधिक 
ज्ञान नहीं हो सकता, कि वह अनंत, सर्वव्यापी, नित्य शुद्ध और मुक्त है। परंतु इस 
परमात्माहीके अंगरूप जीवात्माकी वात भिन्न है। यद्यपि वह मूलमें शुद्ध, मुक्त- 
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स्वभाव, निर्गुण तथा अकर्ता है, तथापि शरीर और बुद्धि आदि इंद्वियोंके बंधनमें 
फँसा होनेके कारण वह मनुष्यके मनमें जो स्फूर्ति उत्पन्न करता है, उसका प्रत्यक्षा- 
नुभवरूपी ज्ञान हमें हो सकता है। भाफ़का उदाहरण लीजिये । जब वह खुली जगहमें 
रहती है तब उसका कुछ बल नहीं होता; परंतु वह जब किसी बतंनमें बंद कर दी 
जाती है, तब उसका दबाव उसी बतेनपर जोरसे होता हुआ दीख पड़ने लगता 
है; ठीक इसी तरह जब परमात्माकाही अंशभूत जीव ( गीता १५.७ ) अनादि 
पूर्वकर्माजित जड़ देह तथा इंद्रियोंके बंधनोंसे बद्ध हो जाता है, तब इस बद्धावस्थासे 
उसको मुक्त करनेके लिये ( अर्थात्‌ मोक्षानुकूल ) कर्म करनेकी प्रवृत्ति देहेंद्रियोंमें 
होने छगती है; और इसीको व्यावहारिक दृष्टिसे आत्माकी स्वतंत्र प्रवृत्ति' कहते 
हैं। व्यावहारिक दृष्टिसि' कहनेका कारण यह है, कि शुद्ध मुक्तावस्थामें या 
 तात्त्विक दृष्टिसे ” आत्मा इच्छारहित तथा अकर्ता है और सब कर्तृत्व केवल 
प्रकृतिका है ( गीता १३. २९; वे. सू. शां. भा. २. ३. ४० ) | परंतु वेदान्ती लोग 
सांख्यमतकी भाँति यह नहीं मानते, कि प्रकृतिही स्वयं मोक्षानुकूल कर्म किया 
करती है; क्योंकि ऐसा मान लेनेसे यह कहना पड़ेगा, कि जड़ प्रकृति अपने अंधेपनसे 
अज्ञानियोंकोभी मुक्त कर सकती है। और यहभी नहीं कहा जा सकता, कि जो 
आत्मा मूलहीमें अकर्ता है, वह स्वतंत्र रीतिसे - अर्थात्‌ बिना किसी निमित्तक्रे - 
अपने नैसगिक गुणोंसेही प्रवर्तेक हो जाता है। इसलिये आत्म-स्वातंत््यके उक्त 
सिद्धान्तको वेदान्तशास्त्रमें इस प्रकार बतलाना पड़ता है, कि आत्मा यद्यपि मूलमें 
अकर्ता है, तथापि बंधनोंके निमित्तसे वह उतनेहीके लिये दिखाऊ प्रेरक बन जाता 
है; और जब यह आगंतुक प्रेरकता उसमें एक बार किसीभी निमित्तसे आ जाती 
है, तव वह कर्मके नियमोंसे भिन्न अर्थात्‌ स्वतंत्रही रहती है। स्वतंत्र का अर्थ 
निनिमित्तक नहीं है; और आत्मा अपनी मूल शुद्धावस्थामें कर्ताभी नहों रहता । 
परंतु बार बार इस लंबीचौड़ी कमंकथाको बतलाते न रहकर इसीको संक्षेपमें 
आत्माकी स्वतंत्र प्रवृत्ति या प्रेरणा कहनेकी परिपाठी हो गई है। बंधनमें पड़नेके 
कारण आत्माके द्वारा इंद्रियोंकोी मिलनेवाली इस स्वतंत्न प्रेरणामें और बाह्मसृष्टि- 
के पदार्थोंके संयोगसे इंद्रियोंमें उत्पन्न होनेवाली प्रेरणामें बहुत भिन्नता है। खाना, 
पीना, चैन करना -ये सब इंद्वियोंकी प्रेरणाएँ हैं; और आत्माकी प्रेरणा मोक्षा- 
नुकूल कम करनेके लिये हुआ करती हैं। पहली प्रेरणा केवल बाह्य अर्थात्‌ कर्म- 
सृष्टिकी है। परंतु दूसरी प्रेरणा आत्माकी अर्थात्‌ ब्रह्मस॒ष्टिकी है। और ये दोनों 
प्रेरणाएँ प्रायः परस्स्पर-विरोधी हैं, जिससे इनके झगड़ेमेंही मनुष्यकी सब आयु बीत 
जाती है। इनके झगड़ेके समय जब भनमें संदेह उत्पन्न होता है, तब कर्मंसुष्टिकी 
प्रेरशाको न मानकर ( भाग. ११. १०. ४ ) यदि मनुष्य शुद्धात्माकी स्वतंत्र प्रेरणाके 
अनुसार चलने लगे - और इसीको सच्चा आत्मज्ञान या आत्मनिष्ठा कहते हैं - तो 
इसके सब व्यवहार स्वभावत: मोक्षानुकलही होंगे। और अंतमें :- 
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विशुद्धधर्मा शुद्धेन बुद्ेन च स बद्धिमात ।॥। 

बविमलात्मा च भवति समेत्य विमरृशत्मना ।। 

स्वतंत्रश्च स्वतन्त्रेण स्वतंत्रत्वमवाप्नुते । 
“बह जीवात्मा या शारीर आत्मा -जो मूलमें स्वतंत्र है- ऐसे परमात्मामें मिल 
जाता है, जो नित्य, शुद्ध, बुद्ध, निमेठ और स्वतंत्र है” ( मभा. शां. ३०८. २७ 
--३० ) | ऊपर जो कहा गया है, कि ज्ञानसे मोक्ष मिलता है. उसका यही अथथ 
है। इसके विपरीत जब जड़ देहेंद्रियोंके प्राकृत धर्मकी - अर्थात्‌ कर्मसृष्टिकी 
प्रेरणाकी - प्रबलता हो जाती है, तब मनुष्यकी अधोगति होती है। शरीरमें बंधे 
हुए जीवात्मामें, देहेंद्रियोंमें मोक्षानुकूल कर्म करनेकी तथा ब्रह्मात्मंक्यज्ञानसे मोक्ष 
प्राप्तककर लेनेकी, जो यह स्वतंत्र शक्ति है, उसकी ओर ध्यान देकरही भगवानने 
अर्जुनको आत्म-स्वातंत््य अर्थात्‌ स्वावलंबनके तत्त्वका उपदेश किया है, कि :- 

उद्धरेदात्मना$पत्मानं नात्मानमवसादयेत्‌ । 

आत्मंव ह्ात्मनो बंधुरात्मेब रिपुरात्मनः ।। 
/ मनृष्यकों चाहिये, कि वह अपना उद्धार आपही करे। निराशासे वह अपनी 
अवनति आपही न करे। क्योंकि प्रत्येक मनुष्य स्वयं अपना वंधु ( हितकारी ) है; 
और स्वयं अपना शत्रु ( नाशकर्ता ) है” (गीता ६.५ ); और इसी हेतुसे 
योगवासिष्ठमें ( यो. २. सगे ४-८ ) दैवका निराकरण करके पौरुपषके महत्त्वका 
विस्तारपूर्वक वर्णन किया गया है। जो मनुष्य इस तत्त्वको पहचान कर आचरण 
किया करता है, कि सब प्राणियोंमं एकही आत्मा है, उसके इसी आचरणको सदा- 
चरण या मोक्षानुकूल आचरण कहते हैं। और बद्ध जीवात्माकाभी यही स्वतंत्र 
धर्म है, कि ऐसे आचरणकी ओर देहेंद्वियोंकों प्रवत्त किया करे। इसी धमेके 
कारण दुराचारी मनुष्यका अंतःकरणभी सदाचरणहीका पक्ष लिया करता है, जिससे 
उसे अपने किये हुए दुष्कर्मोका पश्चात्ताप होता है। आधिदेवत पशक्षके पंडित इसे 
सदसद्विवेक-बुद्धिरूपी देवताकी स्वतंत्र स्फूत कहते हैं। परंतु तात्त्विक दृष्टिसे 
विचार करने पर विदित होता है, कि बुद्धींद्रिय जड़ प्रकृतिहीका विकार होनेके 
कारण स्वयं अपनीहीो प्रेरणासे कमेके नियम-बंधनोंसे मुक्त नहीं हो सकती, यह 
प्रेरणा उसे कमंसृष्टिके वाहरके आत्मासे प्राप्त होती है। इसी प्रकार पश्चिमी 
पंडितोंका इच्छा-स्वातंत््य' शब्दभी वेदान्तकी दृष्टिसे ठीक नहीं है ! क्योंकि इच्छा 
मनका धम्म है और आठवें प्रकरणमें कहा जा चुका है, कि बुद्धि तथा उसके साथ 
साथ मनभी कर्मात्मक जड़ प्रकृतिके अस्वयंवेद्य विकार हैं। इसलिये ये दोनों 
स्वयंही कमके बंधनसे छूट नहीं सकते। अतएव वेदान्तशास्त्रका निश्चय है, कि 
सच्चा स्वातंत्य न तो बुद्धिका है और न मनका - वह केवल आत्माका है। यह 
स्वातंत्य न॒ तो कोई आत्माकों देता है और न कोई उससे इसे छीनभी सकता है 
- स्वतंत्र परमात्माका अंशरूप जीवात्मा जब उपाधिके बंधनमें पड़ जाता है, तब 
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वह स्वयं स्वतंत्र रीतिसे, ऊपर कहे अनुसार, बुद्धि तथा मनमें प्रेरणा किया करता 
है । अंत:करणकी इस प्रेरणाका अनादर करके यदि कोई बर्ताव करेगा, तो तुकाराम 
महाराजके शब्दोंमें यही कहा जा सकता है, कि वह “ स्वयं अपनेही पैरोंमें आप 
कुल्हाड़ी मारनेको तैयार हुआ है” (तु. गा. ४४४८ )। भगवदगीतामें इसी 
तत्त्वका उल्लेख यों किया गया है : “न हिनस्त्यात्मना$त्मानाम्‌ _-- जो स्वयं अपना 
घात आपही नहीं करता, उसे उत्तम गति मिलती है (गीता १३.२८ ); और 
दासबाधमेंभी इसीका स्पष्ट अनुवाद किया गया है ( दा. बो. १७. ७. ७-१० ) । 
यद्यपि मनुष्य कर्मसृध्टिके अभेय्य दिखाई देनेवाले नियमोंसे जकड़कर बाँधा हुआ है 
तथापि स्वभावत: उसे ऐसा मालूम होता है, कि में इस परिस्थितिमेंभी अमुक कामको 
स्वतंत्र रीतिसे कर सकूंगा। अनुभवके इस तत्त्वकी उपपत्ति ऊपर कहे अनुसार 
ब्रह्मसृष्टिको जड़ सूृष्टिसे भिन्न माने बिना किसीभी अन्य रीतिसे नहीं बतलाईं जा 
सकती । इसलिये जो अध्यात्मशास्त्रको नहीं मानते, उन्हें इस विषयमें या तो 
मनुष्यके नित्य दासत्वको मानना चाहिये, या प्रवृत्ति-स्वातंत््यके प्रशनको अगम्य 
समझकर योंही छोड देना चाहिये; उनके लिये कोई दूसरा मार्ग नहीं है। अद्गेत 
वेदान्तका यह सिद्धान्त है, कि जीवात्मा और परमात्मा मूलमें एकरूप हैं ( वे. सू. 
शां. भा. २. ३.४० ), और इसी सिद्धान्तके अनुसार प्रवृत्ति-स्वातंत्य या इच्छा- 
स्वातंत्यकी उक्त उपपत्ति बतलाई गई है। परंतु जिन्हें यह अद्वेत मत मान्य नहीं 
है अथवा जो भक्तिके लिये द्वतका स्वीकार किया करते हैं, उनका कंथन है, कि 
जीवात्माकी यह सामथ्यं स्वयं उसकी नहीं है; बल्कि यह उसे परमेश्वरसे प्राप्त 
होती है। तथापि “न ऋते श्रान्तस्य सख्याय देवा:।  ( ऋ. ४. ३३. ११ ) - 
थकने तक प्रयत्न करनेवाले मनुष्यके अतिरिक्त अन्योंकी देवता मदद नहीं करते - 
- ऋग्वेदके इस तत्त्वानुसार यह कहा गया है, कि जीवात्माको यह सामथ्ये प्राप्त 
करा देनेके लिये पहले स्वयंही प्रयत्न करना चाहिये - अर्थात्‌ आत्मप्रयत्नका या 
पर्यायसे आत्म-स्वातंत्यका तत्त्व फिरभी स्थिर बनाही रहता है (वे. सू. २. ३. 
४१, ४२; गीता १०. ५, १० )। अधिक क्‍या कहें ? बौद्धधर्मी लोग आत्माका या 
परब्रह्मका अस्तित्व नहीं मानते और यद्यपि उनको ब्रह्मज्ञान तथा आत्मज्ञान 
मान्य नहीं है, तथापि उनके धर्मग्रंथोंमेंभी यही उपदेश किया गया है, कि “ अत्तना 
( आत्मना ) चोदयउत्तानं ” - अपने आपको स्वयं अपनेही प्रयत्नसे राहपर लगाना 
चाहिये । इस उपदेशका समर्थन करकेने लिये कहा गया है, कि :- 
अत्ता (आत्मा) हि अत्तनों नाथो अत्ता हि अत्तनों गति। 
तस्मा सञ्जमयछत्ताणं अस्स (अश्वं) भट्ट व वाणिजों ॥ 

“ हमही खुद अपने स्वामी या मालिक हैं, और अपने आत्माके सिवा हमें तारनेवाला 
दूसरा कोई नहीं है; इसलिये जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने उत्तम घोड़ेका 
संयमन करता है, उसी प्रकार हमें अपना संयमन आपही भली भाँति करता चाहिये ” 


२८४७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


( धम्मपद. ३८० ); और गीताकी भाँति आत्म-स्वातंत््यके अस्तित्व तथा उसकी 
आवश्यकताकाभी वर्णन किया गया है ( महापरिनिब्बाण-सुत्त २. ३३-३५ ) ! 
आधिभौतिक फ्रेंच पंडित कांटकीभी गणना इसी वर्गमें करनी चाहिये, क्योंकि 
यद्यपि वह किसी भी अध्यात्मगादकों नहीं मानता, तथापि वह बिना किसी उपपत्तिके 
केवल प्रत्यक्षसिद्ध कह कर इस बातको अवश्य मानता है, कि प्रयत्नसे मनुष्य अपने 
आचरण और परिस्थितिको सुधार सकता है। 

यद्यपि यह सिद्ध हो चुका, कि कमंपाशसे मुक्त होकर स्वभूततान्गंत एक 
आत्माको पहचान लेनेकी जो आध्यात्मिक पूर्णावस्था है, उसे प्राप्त करनेके लिये 
ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानही एकमात्र उपाय है, और इस ज्ञानको प्राप्त करलेना हमारे बसकी 
बात है; तथापि स्मरण रहे, कि यह स्वतंत्र आत्माभी अपनी छातीपर लदे हुए 
प्रकृतिके बोझको एकदम अर्थात्‌ एकही क्षणमें अलग नहीं कर सकता। जैसे कोई 
कारीगर कितनाही कुशल क्‍यों न हो, परंतु वह हथियारोंके बिना कुछभी काम नहीं 
कर सकता और यदि हथियार खराब हों, तो उन्हें ठीक करनेमें उसका बहुत-सा 
समय नष्ट हो जाता है, वैसेही जीवात्माकाभी हाल है। ज्ञानप्राप्तिकी प्रेरणा करनेके 
लिये जीवात्मा स्वतंत्र तो अवश्य है, परंतु वह तात्त्विक दष्टिसे मूलमें निर्गुण 
और केवल है, अथवा सातवें प्रकरणमें वतलाये अनुसार नेत्रयुक्त परंतु लेगड़ा है। 
( मेत्यु. ३. २, ३; गीता १३. २० ); इसलिये उक्त प्रेरणाके अनुसार आगे कर्म 
करनेके लिये जिन साधनोंकी आवश्यकता होती है ( जैसे कुम्हाराकों चाककी 
आवश्यकता होती है ); वे इस आत्माके पास स्वयं अपने नहीं होते - जो साधन 
उपलब्ध है - जैसे देह और बुद्धि आदि इंद्रियाँ - वे सब मायात्मक प्रकृतिके विकार 
हैं। अतएव जीवात्माको अपनी मुक्ति लियेभी प्रारव्धकर्मानुसार प्राप्त देहेंद्रिय 
आदि सामग्रीके ( साधन या उपाधि ) द्वाराही सब काम करना पड़ता है। इन 
साधनोंमें बुद्धि मुख्य है, इसलिये कोई काम करनेके लिये जीवात्मा पहले बुद्धिकोही 
प्रेरणा करता है। परंतु पृ्वकर्मानुसार और प्रकृतिके स्वाभावानुसार यह कोई 
नियम नहीं, कि यह बुद्धि हमेशा शुद्ध तथा सात्त्विकही हो। इसलिये पहले 
त्रिगुणात्मक प्रकृतिके प्रपञज्चसे मुक्त हो कर यह बुद्धि अंतर्मंख, शुद्ध, साक्ष्चिक या 
आत्मनिष्ठ होनी चाहिये; अर्थात्‌ यह बुद्धि ऐसी होनी चाहिये, कि जीवात्माकी 
प्रेरणाको माने, उसकी आज्ञाका पालन करे, और उन्हीं कर्मोको करनेका निश्चय 
करे, जिनसे आत्माका कल्याण हो और ऐसा होनेके लिये दीघंकाल तक वैराग्यका 
अभ्यास करना पड़ता है। इतना होनेपरभी भूख-प्यास आदि देह-धर्म और संचित 
कर्मोके वे फल - जिनका भोगना आरंभ हो गया है - मत्युसमयतक छूटतेही 
नहीं हैं। तात्पय यह है, कि यद्यपि उपाधिबद्ध जीवास्मा देहेंद्रियोंको मोक्षानुकूल 
कर्म करनेकी मूल प्रेरणा करनेके लिये स्नतंत्र है, तथापि ५रक्ृतिहीके द्वारा चुँकि उसे 
सब काम कराने पड़ते हैं, इसलिये उतने भरके लिये (बढ़ई, कुम्हार आदि क़ारी- 
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गरोके समान ) वह परावलबी हो जाता है. और उसे देहेद्रिय आदि हथियारोंकों 
पहले शुद्ध करके अपने अधिकारमे कर लेना पड़ता हे ( वे. स. २. ३. ४० ) | यह 
काम एकदम नहीं है सकता. इसे धीरे धारे घैयंस करना करना चाहिये। नहीं 
तो चमकने और भड़कनेवाले घोड़ेके समान इंद्रियाँ बलवा करने लगेंगी और 
मनृप्यको धर दबावेंगी। इसीलिये भगवानने कहा है. कि इंद्रियनिम्नह करनेके लिये 
बढ्धिकों धति या धेर्यंकी सहायता मिलनी चाहिये ( गीता ६. २५ ) और आगे 
अठारहवें अध्याय ( गीता १८. ३३-३५ ) में बुद्धिकी भाँति धृतिकेभी - सात्त्विक, 
राजस और तामस -तीन नैसगिक भेद बतलाये गये हैं। इनमेंस तामस और 
राजसको छोड़कर व॒द्धिको साक्ष्विक बनानेक्रे लिये इंद्रियतिग्रह करना पड़ता है। 
और इसीसे छठवें अध्यायमें इसका संक्षिप्त वर्णन किया है, कि ऐसे इंद्वियनिग्रहम- 
भ्यासरूप योगके लिये उचित स्थल, आसन और आहार कौन कौनसे है ? इस प्रकार 
गीतामे (गीता ६ २०) बतलाया गया है. ' शरनै: शनै: अभ्यास करनेपर चित 
स्थिर हो जाता है, इंट्रियाँ वज्में हो! जाती हैं और झा कछ समयके वाद ( एकदस 
नहीं ) ब्रह्म॒त्मंक्यज्ञान होता है; एवं फिर / आत्मवन्तं न कर्माणि निवध्तन्ति 
धनंजय ” - उस ज्ञानमे कर्मबंधन छूट जाता है (गीता ४. ३८-४१ )। परंतु 
भगवान्‌ एकांतमें योगाभ्यास करनेका उपदेश देते है (गीता ६. १० ), इससे 
गीताका तात्पर्य यह नहीं समझ छेना चाहिये, कि संसारके सब व्यवहारोंको छोड़ 
कर योगाभ्यासमेंही सारी आयु बिता दी जावे। जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने 
पासकी पँजीसेही - चाहे वह बहुत थाडीही क्‍यों न हो - पहले धीरे धीरे व्यापार 
करने लगता है; और धीरे धीरे उसीके द्वारा अंतर्मे अपार संपत्ति कमा छेता है 
उसी प्रकार -गीताके कर्मंयोगकाभी हाल है। अपनेसे जितना हो सकता है, उतनाही 
टूंद्रिय-निश्रह करके पहले कर्ममोगका आरंभ करना चाहिये और उसीसे अंतमें 
अधिकाधिक इंद्रिय-निग्रह-साम<«य प्राप्त हो जाती है। तथापि चौरादेमें बैठ 
करभी योगाभ्याम करनेसे काम नहों चर सकता, क्योकि इससे बुद्धिको 
एकाग्रताकी जो आदत हुई होगी, उसके घट जानेका भय होता है। इसलिये कर्म- 
योगक्रा आचरण करणते हुए, कुछ समयतक्र नित्य या कभी कभी एकान्लका सेवन 
करनाभी आवश्यक है ( गीता १३. १० ) । हसके लिये संसारके समस्त व्यवहारोंकों 
छोड़ देनेका उपदेश भगवानने कहींभी नहीं दिया है, प्रत्यत सासारिक व्यवहारोको 
निप्काम बुद्धिसे करनेके लियेही इंड्रिय-निग्रहका यही अन्यास बतलाया गया है; 
और गीताका यही कथन है, कि इस इद्विय-निग्रहके साथ साथ यथाशवित निष्काम- 
कर्मयोगकाभी आचरण प्रत्येक मनुष्यको हमेशा करते रलना चाहिये, पूर्ण इंद्रिय- 
निग्रवके सिद्ध होनेतक राह देखते बेठे नहीं रहना चास्यि। मैत्यूपनिषदर्मे और 
महाभारतमें कहा गया है, कि यदि कोई मनुष्य बृद्धिमान्‌ और निग्रही हो, तो वह 
इस प्रकारके योगाभ्याससे छः महीनोंमें साम्यबुद्धि प्राप्त कर सकता है [ में. ६. 
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२८; मभा. शां. २३९. ३२; अश्व. अनुगीता १९. ६६ ) | परंतु भगवानने जिस 
सात्त्विक, सम या आत्मनिष्ठ बुद्धिका वर्णन किया है, वह बहुतेरे छोगोंकों छः 
महिनोंमें क्या, पर-प्रकृति-स्वभावके अनुसार छः वर्षोमेंभी प्राप्त नहीं हो सकती, 
और इस अभ्यासके अपूर्ण रह जानेके कारण इस जन्ममेंभी पूरी सिद्धि होगीे 
नहीं; इतनाही नहीं तो दूसरा जन्म लेकर फिर आरंभसे वही अभ्यास करना पड़ेगा; 
और उस जन्मका अभ्यासभी पूर्व-जन्मके अभ्यासकी भाँतिही अधूरा रह जायगा, 
इसलिये यह शंका उत्पन्न होती है, कि क्‍या ऐसे मनुप्यको पूर्ण सिद्धि कभी मिलही 
नहीं सकती ? फलत: ऐसा मालूम होने लगता है. कि कर्मंयोगका आचरण करनेके 
पूर्व पातंजलयोगकी सहायतासे पूर्ण निविकल्प समाधि लगाना पहले सीख लेना 
चाहिये । अर्जुनके मनमें यही शंका उत्पन्न हुई थी; और उसने गीताके छठें अध्याय- 
में ( गीता ६. ३२४७-३९ ) श्रीकृष्णसे पूछा है, कि ऐसी दशामें मनुष्यको क्या 
करना चाहिये ? उत्तरमें भगवान्‌ने कहा है, कि आत्मा अमर होनेके कारण उसपर 
लिंग-शरीर द्वारा इस जन्ममें जो थोड़े-बहुत संस्कार होते हैं, वेही आगेभी ज्यों-के- 
त्यों बने. रहते हैं; तथा यह योग भ्रप्ट' पुरुष - अर्थात्‌ कर्मयोगको पुरा साध न सकनेके 
कारण उससे भ्रष्ट होनेवाला पुरुष - अगले जन्ममें अपना प्रयत्न वहींसे शुरू करता 
है, कि जहाँसे उसका अभ्यास छूट गया था; ओर ऐसा होते होते क्रमसे “ अनेक- 

जन्मसंसिद्धस्ततों याति परां गतिम्‌ ” (गीता ६. ४५ ) - अनेक जन्मोंके बाद 
पूर्ण सिद्धि प्राप्त हो जाती है; एवं अंतमं उसे मोक्ष प्राप्त हो जाता है। इसी 
सिद्धान्तको लक्ष्य करके दूसरे अध्यामें कहा गया है, कि “ स्वल्पमप्यस्य धर्मस्य 
त्रायते महतो भयात्‌ ” (गीता २. २० ) - इस धर्मका अर्थात्‌ कर्मयोग मार्गका 
स्वल्प आचरणभी बड़े बड़े संकटोंसे बचा देता है। सारांश, मनुष्यका आत्मा मूलमें 
यद्यपि स्वतंत्र है, तथापि मनृप्य एकही जन्ममें पूर्ण सिद्धि नहों पा सकता । क्योंकि 
पूवेकर्मोके अनुसार उसे मिली हुई देहका प्राकृतिक स्वभाव अशुद्ध होता है। परंतु 
इससे “ नात्मानमबमन्येत पूर्वाभिरसमृद्धिभि: ” (मनु. ४. १३७) - किसीको निराश 
नहीं होना चाहिये; अथवा एकही जन्ममें परमसिद्धि पा जानेके दूराग्रहमें पड़ कर 
पातंजल योगाभ्यासमें अर्थात्‌ इंड्रियोंका जबर्दस्ती दमन करनेमेंह्री सब आयु वृथा 
खो नहीं देनी चाहिये । आत्माकों कोई जल्दी नहीं पड़ी है, जितना आज साध्य हो 
सके, उतनेही योगबलको प्राप्त करके कर्ममोगका आचरण शुरू कर देना चाहिये। 
इससे धीरे धीरे बुद्धि अधिकाधिक सात्त्विक तथा शुद्ध होती जायगी; और कर्म- 
योगका यह स्वल्पाचरणही - तो क्या, जिज्ञासापर मनुष्यभी आगे ढकेलते ढकेलते 
अंतर्मे आज नहीं तो कछ - इस जन्ममें नहीं तो अगले जन्ममें - उसके आत्माको 
पूर्ण ब्रह्मप्राप्ति करा देगी। इसीलिये भगवानने गीतामें स्पष्ट कहा है, कि कर्मयोगमें 
एक विशेष गुण यह है, कि उसका स्वल्पसेभी स्वल्प आचरण या जिज्ञासाभी कभी 
व्यर्थ नहीं जाने पाती (गीता ५. १६ पर हमारी टीका देखो )। अतः मनुष्यको उचित 


| 


कमेविपाक और आत्मस्वातंत्य २८७ 


है, कि वह केवल इसी जन्मपर ध्यान न दे, और धीरजको न छोडे कितु निष्काम 
कर्म करनेके अपने उद्योगको स्वतंत्नतासे और धीरे धीरे यथाशक्ति जारी रखे ! 
प्राक्तन-संस्कारके कारण ऐसा माठूम होता है, कि प्रकृतिकी गाँठ हमसे इस जन्ममें 
या आज नहीं छूट सकती, परंतु वही वंधन क्रम-क्रमसे बत्नेवाले कर्मयोगके अभ्याससे 
कल या दूसरे जन्मोंमें आप-ही-आप ढीछा हो जाता है; और ऐसा होते होते 
/ बहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्मां प्रपद्यते ” ( गीता ७. १९ ) - कभी-न-कभी पूर्ण 
ज्ञानकी प्राप्ति होनेसे प्रकृतिका बंधन या पराधीनता छुट जाती है; एवं अंतमें 
आत्मा अपने मूलकी पूर्ण निर्गण मुक्तावस्थाकों अर्थात्‌ मोक्षदशाकों पहुँच जाता 
है। मनुष्य क्या नहीं कर सकता है ?” नर करनी करे, तो नरका नारायण होय ” 
यह जो कहावत प्रचलित है, वह वेदान्तके उक्त सिद्धान्तकाही अनुवाद है, और 
इसीलिये योगवासिष्ठकारने मुमुक्षु-प्रकरणमें उद्योगकी खूब प्रशंसा की है; तथा 
असंदिग्ध रीतिसे कहा है, कि अंतमें सब कुछ उद्योगसेही मिलता है ( यो. २. ४. 
१०-१८ )। 

यह सिद्धहों चुका, कि ज्ञान-प्राप्तिका प्रयत्न करनेके लिये जीवात्मा मूलमें 
स्वतंत्र है; और स्वावलंबनपूर्वक दीर्घोद्योग्से उसे कभी-त-कभी प्राक्तन-कर्मके 
पंजेसे छुटकारा मिल जाता है। अब इस बातका थोड़ा-सा स्पप्टीकरण और हो 
जाना चाहिये, कि कर्मक्षय किसे कहते हैं? और वह कब होता है ? कर्मक्षयका अर्थ 
है - सभी कर्मोके वंधनोंसे पूर्ण अर्थात्‌ नि:शेष मुक्ति पाना। परंतु पहले कह चुके 
हैं, कि कोई पुरुप ज्ञानीभी हो जाय; तथापि जबतक उसका शरीर है, तबतक 
सोना, वठना, भख, प्यास इत्यादि कर्म छूट नही सकते; और प्रारन्धकर्मका बिना 
भोगे क्षयभी नहीं होता, इसलिये वह आग्रहसे देहका त्यागभी नहीं कर सकता। 
इसमें संदेह नहीं, कि ज्ञान होनेके पूर्व किये गये सब कर्मोका नाश, ज्ञान होने पर हो 
जाता है; परंतु जब कि ज्ञानो पुरुपको ज्ञानोत्तरकालमंभी यावज्जीवन कुछ-न-कुछ 
कर्म करना ही पहता है, तव ऐसे कर्मोसे उसका छुटकारा कैसे होगा ? और, यदि 
छूटकारा न हो, तो थढ़ शंका उत्पन्न होती है, कि फिर पूवकर्म-क्षय या आगे मोक्षभी 
न होगा । इसपर वेदान्तशास्त्रका उत्तर यह है, कि ज्ञानी मनृष्यकी नाम-रूपात्मक 
देहको नामरूपात्मक कर्मोसे यक्षपि कभी छुटकारा नहीं मिल्ल सकता, तथापि इन 
कर्मको अपने ऊपर छाद लेने था न लेनेमें आत्मा पूणे रीतिसे स्वतंत्र है; इसलिये 
यदि इंद्रियों पर विजय प्राप्त करके - कर्मके विषयमें प्राणिमावकों जो, आसक्ति 
होती है - केवल उसकाही क्षय किया जाय, तो ज्ञानी मनुष्य कर्म करकेभी उसके 
फलका भागी नहीं होता । कम स्वभावत: अंधा, अचेतन या मृत होता है । वह स्वयं 
न तो किसीको पकड़ता है, और न किसीको छोड़ताभी है। वह स्वयं न अच्छा है, 
न बुरा । मनुष्य अपने जीवकों इन कर्मोमें फसा कर इन्हें अपनी आसक्तिसे अच्छा 
या बुरा और शुभ या अशुभ बना छेता है। इसलिये कहा जा सकता है, कि इस 
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ममत्वयुक्त आसकक्‍्तिके छूटनेपर करमंके बंधन आपही टृट जाते हूँ फिर चाहे वे कर्म 
बने रहें या न रहें । गीतामेभी स्थान स्थान पर यही उपदेश दिया गया है, कि सच्चा 
'तैप्कम्य इसीमें है; कर्मका त्याग करनेमें नहीं ( गीता ३. ४ )। तेरा अधिकार 
केवल कर्म करनेका है, फलका मिलना न मिलना तेरे अधिकारकी बात नही है 
( गीता २. ४७ ) । “ कर्मेन्द्रिय: क्मंयोगमसक्त: ” ( गीता हे. ७ ) - फलकी आशा 
न रख कर्मेंद्रियोंकों कर्म करने दे। “ त्यक्त्वा कर्मफलासंगम्‌ ” ( गीता ४. २० ) 
कर्मफलका त्याग करके, “ सर्वभूतात्मभूतात्मा कुर्वन्नपि न लिप्यते ” (गीता ५. ७)- 
जिन पुरुषोंकी समस्त प्राणियोंमें समवुद्धि हो जाती है, उनके किये हुए कर्म उनके 
वंधनका कारण नहीं हो सकते । “ सर्वकर्मफलत्यागं कुर (गीता १२. ११ ) ८ 
सब कर्मफलोंका त्याग कर। “ कार्यमित्येव यत्कर्म नियतं क्रियते ” ( गीता 
१८. ९ ) - केवल कर्तव्य समझंकर जो प्राप्त कर्म किया जाता है, वही सात्त्विक 
है। “ चतसा स्व कर्माणि मयि संन्यस्य ” ( गीता १८. ५७ ) सब कर्मोको मुझे 
अपंण करके बर्ताव कर | इन सब उपदेशोंका रहस्य वही है, जिसका उल्लेख 
ऊपर किया गया है। अब बह एक स्वतंत्र प्रश्न है, कि ज्ञानी मनुष्योंको सब 
व्यावहारिक कर्म करने चाहिये या नहीं | इसके संबंधमें गीताशास्त्र॒का जो सिद्धान्त 
है, उसका विचार अगले प्रकरणमें किया जायगा | अभी तो केवल यही देखना हैं 
कि ज्ञानसे सब कर्मोके भस्म हो जानेका अर्थ क्या है ? और ऊपर दिये गये वचनोंसे 
इस विषयमें गीताका जो अभिप्राय है, वह भली भाँति प्रकट हो जाता है। व्यवहार- 
मेंभी इसी न्‍स्यायका उपयोग किया जाता है। उदाहरणार्थ, यदि कोई मनुष्य किसी 
दूसरे मनुष्यको अनजाने धक्का दे दे, तो हम उसे उहंड नहीं कहते और इसी तरह 
यदि केवल दुर्घटनासे किसीकी हत्या हो जाती है, तो उसे फ़ौजदारी कानूनके 
अनुसारभी खून नहीं समझते । अग्निस जब घर जल जाता है ,अथवा वषषसे सैंकड़ों 
खेत बह जाते हैं; तो क्या अग्नि या वर्षाकों कोई दोषी समझता है ? केवल कर्मोकीही 
ओर देखें, तो मनुष्यकी दृष्टिसे प्रत्येक कर्ममें कुछ-न-कुछ कमी, दोष या अवगुण 
अवश्यही मिलेगा - * सर्वारंभाहि दोषेण धुमेनाग्निरिवावृत्त: “( गीता१८. ४८ ) । 
परंतु यह वह दोष नहीं है, कि जिसे छोड़ेनेके लिये गीता कहती है। मनुष्यके 
किसी कमंको जिस अर्थमें हम अच्छा या बुरा कहो हैं, वह अच्छापन या बुरापन 
यथार्थमें उस कर्ममें नहीं रहता कितु कर्म करनेवाले मनुष्यकी बृद्धिपर निर्भर रहता 
है; इसी बातपर ध्यान देकर गीतामें ( गीता २. ४९-५१ ) कहा है, कि इन 
कर्मोके बुरेपनकों दूर करनेके लिये कर्ताकों चाहिये, कि वह अपने मन और बुद्धिको 
शुद्ध रखें; और उपनिषदोंमेंभी कर्ताकी इसी बुद्धिकों प्रधानता दी गई है। जैसे :- 
मन एवं सनष्याणां कारणं बंधमोक्षयों:। 
बंधाय विषयासंगि सोक्षे निविषयं स्मृतम्‌ ॥॥ 
४ मनृष्यके ( कर्मोका ) बंधन या मोक्ष पानेका मनहीं ( एवं ) कारण है। मनके 
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विषयासक्त होनेसे बंधत और निष्काम या निविषय अर्थात्‌ निःसंग होनेसे मोक्ष 
प्राप्त होता है ” ( मैत्यु. ६. ३४; अमृतविदृ. २ ) । गीतामें यही बात प्रधानत्तासे 
बतलाई गई है, कि ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानसे वुद्धिकी उक्त साम्यावस्था कैसे प्राप्त- 
कर लेनी चाहिये। इस अवस्थाके प्राप्त हो जानेपर कर्म करने परभी पूरा 
कर्म-क्षय हो जाया करता है। निरग्नि होकर - अर्थात्‌ संन्यास लेकर अग्निहोत 
आदि कर्मोको छोड़ देनेसे - अथवा अक्रिय रहनेसे - अर्थात्‌ क्रिसीभी कर्मको न 
कर चुपचाप बछे रहनेसे - कर्मका क्षय नहीं होता ( गीता ६. १ ) । चाहे मनुष्यक्री 
इच्छा रहे या न रहे; परंतु प्रकृतिका चक्र हमेशा घृमताही रहता है; जिसके कारण 
मनुष्यकोभी उसके साथ अवश्यही चलना पड़ेगा (गीता३. ३३; १८. ६० ) | 
परंतु अज्ञानी जन ऐसी स्थितिमें प्रकृतिकी पराधीनतामें रहकर जैसे नाचा करते 
हैं, वैसे न करके जो मनुष्य अपनी वुढ्धिकों इंद्रियनिग्रहके द्वारा स्थिर एवं जुद्ध 
रखता है और सृपष्टिक्रमके अनुसार अपने हिस्सेक्रे (प्राप्त) कर्मोकों केवल कतेव्य 
समझकर अनासक्त बृद्धिसे एवं शांतियूवेक किया करता है; वही सच्चा विरक्‍्त 
है, वही सच्चा स्थितप्रज है; और उसीको ब्रह्मपदपर पहुँचा हुआ कहना चाहिये 
( गीता २. ७; ४. २१; ५. 3-९; १८. ११ ) । यदि कोई ज्ञानी पुरुष किसीमी 
व्यावहारिक कर्मको न करके संन्यास लेकर जंगलमें जा बे; तो उस प्रकार 
व्यावहारिक कर्मोको छोड़े देनेसे यह समझना बड़ी भारी भूछ है, कि उसके कर्मोका 
क्षय हो गया ( गीता ३. ४ ) । इस तत्त्वपर हमेशा ध्यान देना चाहिये, कि कोई 
कर्म करे या न करे; परंतु उसके कर्मेका क्षय उसकी वुद्धिकी साम्यावस्थाके कारण 
होता है; न कि कर्मोको छोड़नेसे या न करनेसे । कर्मक्षयक्ा सच्चा स्वरूप दिख- 
छानेके लिये यह उदाहरण दिया जाता है, कि जिस तरह अग्निसे छकड़ी जल 
जाती है, उसी तरह ज्ञानसे सब कर्म भस्म हो जाते हैं। परंतु इससे उपनिषदमें 
और गीतामें दिया गया यह दुष्टान्त अधिक समर्यक है, कि जिस तरह कमलपत्र 
पानीमें रह करभी पानीसे अलिप्त रहता हैं, उसी तरह ज्ञानी पुरुषको - अर्थात्‌ 
ब्रह्मापंण करके अथवा आसक्ति छोड़कर कर्म करनेवालेकोी - कर्मोका लेप नहीं होता 
( छां. <. १४. २; गीता ५. १० ) | कर्म स्वरूपत: कभी जलछ्तेहीं न्टीं और उन्हें 
जलानेकी कोई आवश्यकताभी नहीं है। जब यह वात सिद्ध है, कि कर्म नामरूप 
है और नामरूप दृश्य सष्टि है; तब यह समस्त दृश्य सृष्टि जछेगी कैसे ? और 
कदाचित्‌ जलभी जाय, तो सत्कार्यववादके अनुसार सिर्फ यही होगा, कि उसका 
नामरूप बदल जायगा | नामरूपात्मक कर्म या माया हमेशा बदरती रहती है, इस- 
लिये मनुष्य अपनी रुचिके अनुसार इस नामरूपमें भलेही परिवर्तन करदे परतु इस 
बातको नहीं भूलना चाहिये, कि वह चाहे कितनाही आत्म-ज्ञानी हो; परंतु इस 
नामरूपात्मक कर्म या मायाका समूल नाश कदापि नहीं कर सकता, - यह काम 


केवल परमेश्वरसेही हो सकता है ( वे. सू. ४. ४८. १७ ) | हाँ; मूलमें इन जड़ 
गी.२. १९ 
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कर्मोमें भलाई-बुराईका जो बीज है ही नहीं; और जिसे मनुष्य उनमें अपनी ममत्व 
बुद्धिसे उत्पन्न किया करता है, उसका नाश करना मनुष्यक हाथमें है; और उसे 
जो कुछ जलाना है, वह यही वस्तु है। सब प्राणियोंके विषयमें समत्ववुद्धि रखकर 
अपने सब व्यापारोंके इस ममत्ववीजकों जिसने जला ( नष्ट कर ) दिया है, वही 
धन्य है; वही कृतकृत्य और म्‌क्‍त है; सब कुछ करते रहने परभी उसके सब . 
कर्म ज्ञानाग्गिसि दग्ध समझे जाते हैं। ( गीता ४. १९; १८. ५६ ) । इस प्रकार 
कर्मोका दग्ध होना मनकी निविषयतापर और ब्रह्मात्मैक्यके अनुभवपरही सर्वथा 
अवलंबित है । अतणएव प्रकट है, कि जिस तरह आग कभीभी उत्पन्न करें; परतु वह 
दहन करनेका अपना धर्म नहीं छोड़ती; उसी तरह ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानके होतेहों उसके 
कर्मक्षय-रूप परिणामके होनेमें कालावधिकी प्रतीक्षा नहीं करनी पड़ती। ज्योंही 
ज्ञान हुआ, कि उसी क्षण कर्म-क्षय हो जाता है। परंतु अन्य सब कालोंसे मरण-काल 
इस संवंधमें अधिक महत्व का माना जाता है। क्‍योंकि यह मरण-क्राल आयुके 
बिलकुल अंतका काल है ओर इसके पूर्व किसी कालमें ब्रह्मज्ञान होनेसे अनारव्ध- 
संचितका यदि क्षय हो गया हो, तोभी प्रारव्ध नष्ट नहीं होता। इसलिये यदि 
यह ब्रह्मज्नान अंततक एक समान स्थिर न रहे, तो प्रारब्ध-कर्मातुसार मृत्यु-काल- 
पर्यद जो जो अच्छे था बुरे कम होंगे, वे सब सकाम हो जावेंगे; और उनका फल 
भोगनेके लिये फिरभी जन्म लेनाही पड़ेगा। इसमें संदेह नहीं, कि जो पूरा जीव- 
न्मुक्त हो जाता है, उसे यह भय कदापि नहीं रहता, परंतु जब इस विषयका शास्त्न- 
दृष्टिसि विचार करना हो, तव इस बातकाभी विचार अवश्य कर लेना पड़ता है, कि 
मृत्यके पहले जो ब्रह्म-ज्ञान हो गया था, वह कदाचित्‌ मरण-कारूतक स्थिर न रह 
सके | इसीलिये शास्त्रकार मृत्युस पहलेके कालकी अपेक्षा मरण-कालहीको विशेष 
महत्त्वपूर्ण मानते हैं, और यह कहते है, कि उस समय यानी मृत्युके समय पूर्ण त्रह्मात्मैक्य 
ज्ञानका अनुभव अवश्य होना चाहिये; नहीं तो मोक्ष नहीं होगा । इसी अभिप्रायमे 
उपनियदोंके आधारपर गीतामें कहा गया है, कि “ अंतकालमें अनन्यभावसे मेरा 
स्मरण करनेपर मनुष्य मुक्त होता है  ( गीता ८. ५ ) | इस सिद्धान्तके अनुसार 
कहना पड़ता है कि, यर्दि कोई दुराचारी मनुष्य अपनी सारी आयु दुराचरणमें 
व्यतीत करे ओर केवल अंत समयमें उसे ब्रह्मजान हो जावे, तो वहभी मुक्त हो 
जाता है। इसपर कितनेही छोगोका कहना है, कि यह बात युक्तिसंगत नहीं है। 
परंतु थोड़ा-सा विचार करनेपर मालम होगा, कि यह वात अनुचित नहीं कही जा 
सकती - यह बिलकुल सत्य और सयुक्तिक है। वस्तुत: यह संभव नहीं, कि जिसका 
सारा जन्म दूराचारमें बीता हो, उसे केवर मृत्युसमयमेंही नुबुद्धि और ब्रह्म-ज्ञान 
हो जावे । अन्य सब बातोंके समानहीं ब्रह्म-निप्ठ होनेके लिये मनको आदत डालनी 
पड़ती है, और जिसे इस जन्ममें एक बारभी ब्रद्मात्मेक्य -जानका अनुभव नहीं हआ 
के, उसे केवल मरण-कालूमेंही उसका एकदम ज्ञान हो जाना परम दुर्घट या 
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असंभवही है। इसीलिये गीताका दूसरा महत्वपूर्ण कथन यह है कि मनकों विधय- 
वासनारहित बनानेके लिये प्रत्येक मनष्यको सदेव अभ्यास करते रहना चाहिये 
जिसका फल यह होगा कि अंतकालूमेंभी यही स्थिति बनी रहेगी; और मक्तिभी 
अवश्य हो जायगी (गीता ८. ६, ७. तथा २. 3२) । परंतु शास्त्रकी छानबीन करनेके 
लिय्रे मान छीजिये, कि पूर्व संस्कार आदि कारणोसे किसी मनृप्यको केवल मृत्यु- 
समयमेंही एकाएक ब्रह्म-ज्ञान हो गया । निस्संदेह ऐसा उदाहरण लाखों या करोड़ों 
मनुष्योंगे एक-आधही मिल सकेगा । परंतु, चाहे ऐसा उदाहरण मिले या न मिले - 
इस विचारकों एक ओर रखकर अब हमें यही देखना है, कि यदि ऐसी स्थिति प्राप्त 
हो जाय, तो आगे क्‍या होगा ? ज्ञान चाहे मरण-कालमेंही क्‍यों न हो; परंतु उससे 
मनुष्यके अनारब्ध-कार्य-सचितका क्षय होताही है; और इस जन्मके भोगसे 
आरख्ध-संचितका क्षय मृत्युके समय हो जाता है। इसलिये उसे कुछभी कर्म भोगना 
बाकी नहीं रह जाता है; और यही सिद्ध होता है, कि वह सब कर्मोसे अर्थात्‌ 
संचारचक्रस मुक्त हो जाता है। यही सिद्धान्त गीताके इस वाक्यमें कहा गया है. 
/ अपि चेत्‌ सुदुराचारों भजते मामनन्यभाक्‌ ” (गीता १. ३० ) > यदि कोई बड़ा 
दुराचारी मनृप्यभी परमेश्वरका अनन्य भावसे स्मरण करेगा, तो वहभी मुक्त 
हो जायगा । और यह सिद्धान्त संसारके अन्य सव धर्मोमिंमी ग्राह्म माना गया है। 
अनन्य भाव का यही अर्थ है, कि परमेश्वरमे मनुप्यकी चित्तर्वत्ति पूर्ण रीतिसे 
लीन हो जावे । स्मरण रहे, कि मुंहसे तो “ राम राम  बड़बड़ाते रहें; और चित्त- 
वृत्ति दूसरीही ओर रहे; तो इसे अनन्य भाव नहीं कह्ठेगा। साराश, परमेश्वर- 
ज्ञानकी महिमाही ऐसा है, कि ज्योंही ज्ञानकी प्राप्ति हुई, त्योही सव अनारू्ध- 
सचितका एकदम क्षय हो जाता है - यह अवस्था कभीभी प्राप्त हो, सदेद इषप्टही 
है । परंतु यह अति आवश्यक बात है, कि कमसे कम मृत्युके समय यह स्थिर बनी 
रहें; या यदि पहले प्राप्त न हुई हो, तो कम-से-कम मृत्युके समय वह प्राप्त होवें । 
नहीं तो हमारे शास्त्रकारोंके कथनानुसार मुत्युके समय कुछ-न-कुछ वासना अवश्यही 
याक़ी रह जायगी, जिससे पुनः जन्म लेना पड़ेगा और उससे मोक्षभी नहीं मिलेगा | 
इसका विचार हो चुका, कि कर्मबंधन क्या है ? कर्मक्षय किसे कहते हैं ! 

वह कंस और कब होता है ? अब प्रसंगानुसार इस बातकाभी कुछ विचार किया 
जायगा, कि जिनके कर्मफल नप्ट हो गये हैं, उनको और जिनके कर्वधन नहीं छूटे 


है, उनको मत्यके अनंतर बेंदिक धम्ंके अनसार कौन-सी गति मिलती है ? श्सके 
संबंधर्म उपनिपदोंम बहुत चर्चा की गई है ( छां. ४. १५; ५. १०; द्‌. ६. २. 


२-१६; कौपी. १. २-३ ), और उसकी एकवाक्सता वेदान्तसूब्रके चौथे अध्यायके 
तीसरे पादमे की गई है। परंतु उस सब चर्चाको यहाँ बतलानेकी कोई आवश्यकत। 
नहीं है। हमे केवल उन्हीं दो मार्गोका विचार करना है, जो भगवदगीतामें (गीता 
<. २२-२७ ) दिये गये हैँ। वैदिक धर्मके ज्ञानकाइ और कमंकांड, ये दो प्रसिद्ध 


कह 
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भेद हैं। कर्मकाइका मूल उद्देश्य यह है, कि सूर्य, अग्नि, इंद्र, वरुण, रूई, इत्यादि 
वैदिक देवताओंका ज्ञव-द्वारा पूजन किया जावे और उनके प्रसादसे इस लोकमें पुत्र- 
पौव आदि संतति तथा गौ, अश्व, धन, धान्‍्य आदि संपत्ति प्राप्त कर ली जावे; और 
अंतम मरनपर मसदगति प्राप्त होते । वर्तेमान कालमें यह यज्ञ-याग आदि श्रौत धर्म 
प्राय: उप्त हो गया है। इससे उक्त उठ्देश्यकों सिद्ध करनेके लिये लोग देवभक्ति 
तथा दानथर्म आदि शास्व्रोक्‍त पुण्यकर्म किया करते हैं। परंतु ऋग्वेदसे स्पष्टतथा 
मालूम होता है, कि प्राचीन कालमें लोग -त केवल स्वार्थके लिये; बल्कि सत्र 
समाजके कल्याणके लियेभी - यज्ञ द्वाराहो देवताओंकी आराधना किया करते थ । 
इस कामके लिये जिन इंद्र आदि देवताओकों अनुकलताका संपादन करना आवश्यक 
है, उनकी स्त॒तिभेही ऋग्वेदके सूक्‍त भरे पड़े है, और उनमें स्थल-स्थलूपर ऐसी प्रार्थना! 
की गई है, कि “ हे देव हमें संतति और नमृद्धि दो। ” “ हमें शतायु करो। 
हमें, हमारे छड़कों-बच्छोंकों और हमारे वीर-पुरुषोंकों तथा हमारे जानवरोंकों न 
मारो ।* ये यज्ञ-्याग तीनों वेदोमें विहित हैं, इसलिये इस मार्गका पुराना नाम 
त्रयी धर्म है; और ब्राह्मणग्रंथोंमें इन यज्ञोंकी विधियोंका विस्तृत वर्णन किया 
गया हे, परंतु भिन्न भिन्न ब्राह्मणग्रंथोंमें यज्ञ करनेकी भिन्न भिन्न विधियाँ हैं। इससे 
आगे शंका होने लगी, कि कौन-सी विधि ग्राह्म है; तब इन परस्पर-विरूद्ध वाक्योंकी 
एकवाक्यता करनेके छिये जैमिनीने अर्थनिर्णायक नियमोंका संग्रह किया । जैमिनीके 
इन नियमोंकोही मीमांसासूत्र या पूवेमीमासा कहते हैं, और इसी कारणसे इस 
प्राचीन कर्मकाइको मीमांसामार्ग नाम मिल्या तथा हमनेभी इसी नामका इस ग्रंथमें 
कई वार उपयोग किया है, क्योंकि आजकल यही प्रचलित हो गया है। परंत स्मरण 
रहे, कि यद्यपि मीमांसा' शब्दही आगे चलकर प्रचलित हो गया है, तथापि यज्ञ- 
यागादिका यह कर्म-मार्ग गहुत प्राचीन काछसे चछता आया है। यही कारण है, कि 
गीतामे मीमासा शब्द कहीभी नहीं आया है; कितु उसके बदले “ त्रयी धर्म ' ( गीता 
०.२०, २१ ) या “त्यी विद्या ये नाम आये है । यज्ञयाग आदि श्रौतकर्म-प्रतिपादक 
ब्राह्मणग्रंथीके वाद आरण्यक और उपनिषद्‌, ये वैदिक ग्रंथ बने । इनमें यह प्रतिपादन 
किया गया है, कि यज्ञ-्याग आदि कर्म गौण हैं और ब्रह्मजानही श्रेष्ठ है, इसलिये 
इनके धर्मको ज्ञानकाड' कहते है । परंतु भिन्न भिन्न उपनिधदोंमें भिन्न भिन्न विचार 
है। इसलिये उनकीभी एकवाक्यता करनेकी आवश्कता हुई; और इस कार्यको 
बादरायणाचार्यने अपने वेदान्तसूत्रोंमें किया । इस ग्रंथको ब्रह्मसूत्र अथवा शारीरसूबर 
या उत्तर-मीमासा कहते है । इस प्रकार पु्॒व-मीमासा तथा उत्तर-मीमांसा, क्रमसे 





*ये मंत्र अनेक स्थलयोंपर पाये जाते हैं; परंतु उन सबको न दे कर यहाँ 
केवल एकही मंत्र बतलाना बस होगा, कि जो बड़ुत प्रचलित है । वह यह है - “ मा 
नस्तोके तनये मा न आयो मा नो गोष मा नो अश्वेष रीरिष:। वीरान्मा नो म्द्र 
भामितों वधीहंविप्मन्त: सदमित्त्वा हवामहे ” (ऋ. १. ११४. ८ ) 
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- कर्मकांड तथा ज्ञानकांड - संबंधी आजके प्रधान ग्रंथ हैं। वस्तुतः ये दोनों ग्रंथ 
मूलमें मीमांसाहीके हैं - अर्थात्‌ वैदिक वचनोंके अर्थकी चर्चा करनेके लियेही बनाये 
गये हैँ। तथापि आजकल क्मकांड-प्रतिपादकोंकों केवल 'मीमांसक' और ज्ञानकाड 
प्रतिपादकोंकों वेदान्ती' कहते हैं। कर्मकांडवालोंका अर्थात्‌ मीमांसकोंका कहना 
है, कि श्रौतधर्ममें चातुर्मास्य, ज्योतिप्टोम प्रभूति यज्ञ-याग आदि कमंही प्रधान हैं; 
और जो इन्हें करेगा, उसेही वेदोंकी आज्ञानुसार मोक्ष प्राप्त होगा | इन यज्ञ-्याग 
आदि कर्मोको कोईभी छोड़ नहीं सकता । यदि छोड़ देगा, तो समझना चाहिये, कि 
वह श्रौतधर्मसे वंचित हो गया । क्योंकि वैदिक यज्ञकी उत्पत्ति सृष्टिकी उत्पत्तिके 
साथही हुई है, और यह चक्र अनादि कालसे चलता आया है, कि मनुष्य यज्ञ करके 
देवताओंको तृप्त करे, तथा मनुष्यकी प्जन्य आदि सब आवश्यकताओंको देवगण 
पूरा करें ! आजकल हमें इन विचारोंका कुछ महत्त्व मालम नहीं होता, क्योंकि यज्ञ- 
यागरूपी श्रौतधर्म अब प्रचलित नहीं है। परंतु गीता-काछकी स्थिति भिन्न थी, इस- 
लिये भगवदगीतामें (गीता ३. १६-२५) इस यज्ञचक्रका महत्त्व ऊपर कहे अनुसार 
बतलाया गया है। तथापि गीतासे यह स्पष्ट मालूम होता है, कि उस समयभी उप- 
निषदोंमें प्रतिपादित ज्ञानके कारण मोक्षदृष्टिसि इन कमोंको गौणता आ चुकी थी 
(गीता..२. ४१-४६) । यही गौणता अहिसाधमंका प्रचार होनेपर आगे अधिका- 
धिक वढ़ती गई | भागवत धर्ममें स्पष्टतया प्रतिपादन किया गया है, कि यज्ञ-याग 
वेदविहित हैं; तोभी उनके लिये पशु-वध नहीं करना चाहिये, धान्यसेही यज्ञ करना 
चाहिये ( मभा. शां. ३३६. १० और ३३७ )। इस कारण ( तथा कुछ अंझोमें 
आगे जैनियोंकेभी ऐसेही प्रयत्न करनेके कारण ), श्रौतयज्ञ-मार्गगी आजकल वह 
दशा हो गई है, कि काशीसरीखे बड़ेबड़े धर्मक्षेत्रोंमेंभी नित्य श्रौताग्निहोत्र पाठन 
करनेवाले अग्निहोत्री बहुतही थोड़े दीख पड़ते हैं; और ज्योतिष्टोम आदि पशणुयज्ञोंका 
हीना तो दस-बीस वर्षोम कभी कभी सुन पड़ता है। तथापि श्रौतधर्मही सब वैदिक 
धर्मोका मूल है; और इसीलिये उसके विषयमें इस समयभी आदरबुद्धि पाई जाती है 
और जैमिनीके सूत्र अर्थनिर्णायक शास्त्रके तौरपर प्रमाण माने जाते हैं। यद्यपि श्रौत- 
यज्ञयाग आदि धर्म इस प्रकार शिथिल हो गया है, तोभी मन्वादि स्मृतियोंमें वणित 
दूसरे यज्ञ - जिन्हें पंचमहायज्ञ कहते है - अबतक प्रचलित हैं: और उनके संबंधमेंभी 
श्रौतयज्ञ-यागचक्र आदिकेही उवत न्यायका उपयोग होता है। उदाहरणार्थ, मनु 
आदि स्मृतिकारोंने पाँच अहिसात्मक तथा नित्य गृहयज्ञ बतछाये हैं- जैसे वेदाध्ययन 
ब्रह्मयज्ञ है, तर्वण पितृयज्ञ है, होम देवयज्ञ है, बलि भूतवज्ञ है और अतिथि-संतर्यण 
मनुष्ययज्ञ है; तथा गाहंस्थ्य धर्मेमें यह कहा है, कि इन पाँच यत्ञोंके द्वारा क्रम्तानुसार 
ऋषियों, पितरों, देवताओं, प्राणियों तया मनुष्योंको पहले तुप्त करके फिर किसी 
गृहस्थकों स्वयं भोजन करना चाहिये ( मनु. ३. ६८-१२३ ) । इन यज्ञोंके कर 
लेनेपर जो अन्न बच जाता है, उसको अमृत' कहते हैं, और पहले इन सब मनुष्योंके 
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भोजन कर लेनेपर जी अन्न बचे उसे विघस' कहते हैं ( मनु. ३. २८५ ) | यह 
अमृत' और 'विघस' अन्नही गृहस्थके लिये विहित एवं श्रेयस्कर है और ऐसा न करके 
जो कोई सिर्फ़ अपने पेटके लियेही भोजन पका खावे, तो वह अघ अर्थात्‌ पापका भक्षण 
करता है; और उसे अधाशी' कहना चाहिये -इस प्रकार केवल मनुस्मृतिमेंही 
नहीं तो ऋग्वेद और गीतामेंभी कहा गया है, (ऋ. १०. ११७. ६; मनु. ३. ११८; 
गीता ३. १३ ) । इन समा पंचमहायज्ञोंके सिवा दान, सत्य, दया, अहिंसा आदि 
सर्वभूतहितप्रद अन्य धर्मभी उपनिषदों तथा स्मृतिग्रंथोंमें गृहस्थके लिये विहित माने 
गये हैं ( तै. १. ११ ) । और उन्हींमें स्पष्ट उल्लेख किया गया है, कि कुदुंबकी वृद्धि 
करके वंशकों स्थिर रखो -“ प्रजातन्तुं मा व्यवच्छेत्सी: । ” ये सब कर्म एक प्रकारके 
यज्ञही माने जाते हैं; और ये कर्म करनेका कारण, तैत्तिरीय संहितामें यह बतलाया 
गया है, कि जन्मसेही ब्राह्मण अपनी पीठपर तीन प्रकारके ऋण ले आता है - पहला 
ऋषियोंका, दूसरा देवताओंका और तीसरा पितरोंका। इनमें ऋषियोंका ऋण 
वेदाभ्याससे, देवताओंका यज्ञसे और पितरोंका पुत्रोत्पत्तिसि चुकाना चाहिये, अन्यथा 
उसे सदगति प्राप्त नहीं होगी, ( ते. सं. ६. ३. १०. ५ ) ।* महाभारतके ( मभा. 
आ. १३ ) आदिपवंमें एक कथा है, कि जरत्कारू ऐसा आचरण न करके, विवाह 
करनेके पहलेही उग्र तपण्चर्या करने रूूमा; तब संतानक्षयक्े कारण उसके यायावर 
नामक पितर आकाशमें लटकते हुए उसे दीख पड़े; और फिर उनकी आज्ञासे उसने 
अपना विवाह किया | यह कोई नियम नहीं है, कि इन सब कमों या यज्ञोंकों केवल 
ब्राह्मणहदी करें; वैदिक यज्ञ-यागोंकों छोड़ अन्य सब कर्म यथाधिकार स्त्रियों और 
शूद्रोंके लियेभी विहित हैं, इसलिये स्मृतिकारोंकी कही गई चातुवष्य॑-व्यवस्थाके 
अनुसार किये गये सब कर्म यज्ञह्म हैं - उदाहरणार्थ, क्षव्योंका युद्ध करनाभी एक 
यज्ञ है और यज्ञका यही व्यापक अर्थ इस प्रकरणमें विवक्षित है। मनुने कहा है 
कि जो जिसके लिये विहित है, वही उसके लिये तय है ( म. ११. २३६ ); और 
महाभारतमेंभी कहा है, कि :- 
आरंभयज्ञा: क्षत्राश्व हवियेज्ञा विशः स्मृता: । 
परिचारयज्ञा: शूद्राश्व जपयज्ञा द्विजातय: ॥॥ 

“आरंभ ( उद्योग ), हवि, सेवा और जप ये चार यज्ञ क्षत्रिय, वैश्य, शूद्र और 
ब्राह्मण, इन चार वर्णोके लिये यथानुक्रम विहित हैं, ( मभा. शां. २३७. १२ ) । 
सारांश, इस सृप्टिके सब मनुष्यों और उनके कर्मोको यज्ञहीके लिये ब्रह्मदेवने उत्पन्न 
किया है ( मभा. अनू . ४८. ३;; और गीता ३. १०; ४. ३२ ) । फलत: चातुर्व॑ष्य 
आदि सब शास्त्रोक्‍त कर्म एक प्रकारके यज्ञही हैं, यज्ञकों या और प्रत्येक मनुष्य अपने 





# तैत्तिरीय संहिताका वचन है : “ जायमानो वे ब्राह्मणस्त्रभिऋंणवा जायते 
ब्रह्मचयेंणपिम्यों यज्ञेन देवेश्य: प्रजया पितृभ्य एब वा अनुणों यः पुत्री यज्वा 
ब्रह्मचारिवासीति । 
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अपने अधिका रके अनुसार इन यज्ञकों या शास्त्रोक्त कर्मो - धंधे, व्यवसाय या 
कतेव्य व्यवहारको - न करे, तो सारे समाजकी हानि होगी और संभव है, कि 
अंतमें उसका नाशभी हो जावे। इसलिये ऐसे व्यापक अर्थसे सिद्ध होता है, कि 
लोकसंग्रहके लिये यज्ञकी सदैव आवश्यकता होती है। 

अब यह प्रश्न उठता है, कि यदि वेद और चातुव्वेण्य आदि स्मातं-व्यवस्थाके 
अनुसार गृहस्थोंके लिये वही कर्मप्रधान वृत्ति विहित मानी गई है, कि जो केवलू 
कर्ममय है, तो क्या इन सांसारिक कर्मोको धर्मशास्त्रके अनुसार यथाविधि - अर्थात्‌ 
नीतिसे और धर्मकी आज्ञानुसार करते रहनेसेही कोई मनुष्य जन्म-मरणके चक्‍्करसे 
मुक्त हो जायगा ? और यदि कहा जाय कि वह मुक्त हो जाता है, तो फिर ज्ञानकी 
बड़ाई और योग्यताही क्या रही ? ज्ञानकांड अर्थात्‌ उपनिषदोंका साफ़ यही कहना 
है, कि जब तक ब्रह्मात्मंक्य-ज्ञान होकर कमके विषयमें विरक्ति न हो जाय, तब 
तक नामरूपात्मक मायासे या जन्म-मरणके चक्‍करमसे छुटकारा नहीं मिल सकता । 
और श्रौतस्मातं-धर्मको देखो तो यही मालम पड़ता है, कि प्रत्येक मनुष्यका गाहँस्थ्य- 
धर्म कमंप्रधान या व्यापक अर्थमें यज्ञमय है। इसके अतिरिक्‍त वेदोंकाभी स्पष्ट कथन 
है, कि यज्ञार्थ किये गये कर्म बंधक नहीं होते; और यज्ञसेही स्वर्गप्राप्ति होती है। 
स्वर्की चर्चा छोड़ जाय; तोभी हम देखते हैं, कि प्रह्मदेवहीने यह नियम बना दिया 
है, कि इंद्र आदि देवताओंके संतुष्ट हुए बिना वर्षा नहीं होती; और यज्ञके विना 
देवतागणभी संतुष्ट नहीं होते । ऐसी अवस्थामें यज्ञ अर्थात्‌ कर्म किये बिना मनुष्यकी 
भलाईभी कंसे होगी ? इस लोकके क्रमके विषयमें मनुस्मृति, महाभारत, उपनिषद्‌ 
तथा गीतामेंभी कहा है, कि :- 


अग्नो प्रास्ताहुति: सम्यगादित्यमुपतिष्ठते । 
आदित्याज्जायते वृष्टिवृष्टेरन्नं ततः प्रजा: ॥। 


“/ यज्ञर्में हवन किये गये सब द्रव्य अग्निह्वारा सूर्यको पहुंचते हैं, और सूर्यसे पजन्य और 
पर्जन्यसे अन्न तथा अक्नसे प्रजा उत्पन्न होती है / ( मनु. ३. ७६; मभा. शां. २६२. 
११; मैत्यु. ६. ३७; गी. ३. १४ ) । और जब कि ये यज्ञ कमंके द्वाराही होते हैं 
तब कमंको छोड़ देनेसे काम कैसे चलेगा ? यज्ञमय कर्मोको छोड़ देनेसे संसारका चक्र 
बंद हो जायगा; और किसीको खानेकोभी नहीं मिलेगा | इसपर भागवतधर्म तथा 
गीताशास्त्रका उत्तर यह है, कि यज्ञ-याग आदि वैदिक कर्मोको या अन्य किसीभी 
स्मार्त तथा व्यावहारिक यज्ममय कर्मोको छोड़ देनेका उपदेश हम नहीं करते । हम 
तो तुम्हारेही समान यहभी कहनेको तैयार हैं, कि जो यज्ञ-चत्र पूर्व-कालसे बरावर 
चलता आया है, उसके बंद हो जानेसे संसारका नाश हो जायगा। इसलिये हमारा 
यही सिद्धान्त है, कि इस कर्ममय यज्ञकों कभी नहीं छोड़ना चाहिये ( मभा. शां. 
३४०; गीता ३. १६ ) । परतु ज्ञानकांडमें अर्थात्‌ उपनिषदोंमेंही स्पष्टरूपसे कहा 
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गया है, कि ज्ञान और वैराग्यसे कर्मक्षय हुए बिना मोक्ष नहों मिल सकता, इसलिये 
इन दोनों सिद्धान्तोंका मेल करके हमारा अंतिम कथन यह है, कि सब कर्मोको ज्ञानसे 
अर्थात्‌ फलाशा छोड़कर निष्काम या विरक्त-बुद्धिसे करते रहना चाहिये। ( गीता 
३. १७, १९ ) । यदि तुम स्वर्गफलकी काम्य-बुद्धि मनमें रखकर ज्योतिष्टोम आदि 
यज्ञयाग करोगे, तो वेदोंमें कहे अनुसार स्वर्ग-फल तुम्हें निस्संदेह मिलेगा; क्योंकि 
वेदाज्ञा कभीभी झूठ नहीं हो सकती । परंतु स्वर्ग-फल नित्य अर्थात्‌ हमेशा टिकने- 
वाला नहीं है। इसलिये उपनिषदोंमें कहा गया है ( व्‌. ४. ४. ६; वे. सू. ३. १. ८; 
मभा. वन. २६०. ३९ ) :- 


प्राप्यान्त कर्मणस्तस्य यत्किन्चेह करोत्ययम्‌ । 
तस्माल्लोकात्पुनरेत्यस्म॑ लोकाय कर्ण ॥। हैं 

“ इस लोकमें यज्ञ-्याग आदि जो पुण्य-कर्म किये जाते हैं, उनका फल स्वर्गीय उप- 
भोगसे समाप्त हो जाता है; और तब यज्ञ करनेवाले कर्मकांडी मनृष्यको स्वगलोकसे 
इस कमलोक अर्थात्‌ भूलोकमें फिरभी आना पड़ता है।” डांदोग्योपनिषद्में 
( छां. ५. १०. ३-९ ) तो स्वर्गसे नीचे आनेका मार्गभी बतलाया गया है। भगवद्‌- 
गीतामें “ कामात्मान: स्वर्गपरा: ” या “ तैगृण्यविषया वेदा: ” (गीता २. ४३. ४५) 
इस प्रकार जो कुछ गौणत्वसूचक वर्णन किया गया है, वह इन्हीं कर्मकांडी 
लोगोंको लक्ष्य करके कहा गया है और नौवें अध्यायमें फिरसे स्पष्टतया कहा गया 
है, कि “ गतागतं कामकामा लभन्ते। ” (गीता ९. २१ ) - उन्हें स्वगंलोक और 
इस लोकमें बार बार आना-जाना पड़ता है। यह आवागमन ज्ञानप्राप्तिके बिना रुक 
नहीं सकता और जब तक यह रुक नहीं सकता, तब तक आत्माको सच्चा समाधान, 
पूर्णावस्था या मोक्षभी नहीं मिल सकता। इसलिये गीताके समस्त उपदेशका 
सार यही है. कि यज्ञ-याग आदिकी कौन कहे ? - चातुव॑ण्यके सब कर्मोंकोभी 
तुम ब्रह्मात्मक्यपर - ज्ञानसे तथा साम्यवृद्धिसि आसक्ति छोड़कर करते रहो, तो 
बस इस प्रकार कर्मचक्रको जारी रखकरभी तुम मुक्तही बने रहोगे ( गीता १८. 

६ ) । किसी देवताके नामसे तिल, चावल या किसी पशुको “इंदं अमुकदेवतायै 
न मम कहकर अग्निमें हवन कर देनेसेही कुछ यज्ञ नहीं हो जाता । प्रत्यक्ष पशणुको 
मारनेकी अपेक्षा प्रत्येक मनुप्यके शरीरमे काम-क्रोध आदि जो अनेक पशुवृत्तियाँ 
हूँ, उनका साम्यव॒ुद्धिरूप संयमार्निमें होम करनाही अधिक श्रेयस्कर यज्ञ है ( गीता 

३३ )। इसी अभिप्रायसे गीतामें तथा नारायणीय धर्ममें भगवानने कहा है, 
कि “ मैं यज्ञोमें जपयज्ञ ” अर्थात्‌ श्रेष्ठ हैँ ( गीता १०. २५, मभा. शां. ३. ३७ ) । 





इस मंत्रके दूसरे चरणकों पढ़ते समय पुनरेति और “असम ऐसा पदच्छेद 
करके पढ़ना चाहिये। तब इस चरणमें अक्षरोंकी कमी नहीं मालम होगी । वैदिक 
ग्रंथोंकों पढ़ते समय ऐसा बहुधा करना पड़ता है। 
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मनुस्मृति ( मनु. २. ८७ ) मेंभी कहा गया है, कि ब्राह्मण और कुछ करे, या न 
करे, परंतु वह केवल जपसेही सिद्धि पा सकता है। अग्निमें आहुति डालते समय 
“न मम “-यह वस्तु मेरी नहीं है- कहकर उस वस्तुसे अपनी ममत्व-बुद्धिका 
त्याग दिखलाया जाता है - यही यज्ञका मुख्य तत्त्व है ; और दान आदिक कर्मोकाभी 
यही वीज है। इसलिये यज्ञ-्याग या दानादि कर्मोकी योग्यताभी यज्ञके वराबर है। 
अधिक क्या कहा जाय, जिनमें अपना तनिकभी स्वार्थ नही है. ऐसे कर्मोको श॒द्ध 
बुद्धिसे करनेपर वे यज्ञही कहे जा सकते हैं। यज्ञकी इस व्याख्याका स्वीकार करने- 
पर निर्मम या निष्काम बुद्धिसे किये गये सब कर्म, व्यापक अर्थमें, एक महायज्ञही होंगे । 
और द्रव्यमय यज्ञको लागू होनेवाला मीमांसकोंका यह न्याय, कि “ यथार्थ किये गये 
कोईभी कर्म बंधक नहीं होते, “ उन सब निष्काम कर्मोके लियेभी उपयोगी हो जाता 
है । इन कर्मोकी करते समय फलाशाभी छोड़ दी जाती है, जिसके कारण स्वर्गका 
आना-जानाभी छूट जाता है; और इन कर्मोको करने परभी अंतमें मोक्ष-स्वरूपी 
सद्॒गति मिल जाती है ( गीता ३. ९ )। सारांश यह है, कि संसार यज्ञमय या कर्म- 
मय है सही; परंतु कर्म करनेवालोंके दो वर्ग होते हैं। पहले वे जो गास्त्रोक्त रीतिसे, 
पर फलाशा रखकर कर्म किया करते हैं ( कमंकांडी लोग ); और दूसरे वे जो 
ज्ञानसे या निष्काम वुद्धिसे केवल कर्तव्य समझकर कर्म किया करते हैं ( ज्ञानी 
लोग ) । इस संवंधमें गीताका यह सिद्धान्त है, कि कर्मकांडियोंको स्वर्गंप्राप्तिरूप 
अनित्य फल मिलता है; और ज्ञानसे अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसे कर्म करनेवाले ज्ञानी 
पुमुषोंकों मोक्षरूपी नित्य फल मिलता है। मोक्षके लिये कमोंके छोड़ने गीतामें 
कहींभी नहीं वतल्गया गया है। इसके विपरीत अठारहवें अध्यायके आरंभमें स्पष्ट- 
तया बतला पुरुषोंकों मोक्षरूपि नित्य फल मिलता है। मोक्षके लिये कर्मोके छोड़ने 
गीतामें कहींभी नहीं बतलाया गया है। इसके विपरीत अठरावें अध्यायके आरंभमें 
स्पप्टतया बतला दिया है, कि ' त्याग - छोड़ना ” शब्दसे गीतामें कमंत्याग कभीभी 
नहीं समझना चाहिये; कितु उसका अर्थ 'फलत्याग' ही सर्वत्र विवक्षित है। 

इस प्रकार कमंकांडियों और कर्मज्ञानियोंकों भिन्न भिन्न फल मिलते हैं और 
उन्हें पाके, प्रत्येककों भृत्युके वाद भिन्न भिन्न छोंकोंमें भिन्न भिन्न मार्गोंसे जाना 
पडता है। इन्हीं मार्गोको क्रमसे पितयान' और दिवयान' कहते हैं। ( शां. १७. 
१०. १६ ); और उपनिषदोंके आधारसे गीताके आठवें अध्यायमें इन्हीं दोनों 
मार्गोका वर्णन किया गया है। वह मनुष्य, जिसको ज्ञान हो गया है- और यह ज्ञान 
कम-से-कम अंतकालमें तो अवश्यही हो गया हो ( गीता २. ७२ ) - देहपात होनेके 
अनंतर और चितामें उसके शरीरके जल जानेपर, उस अग्निसे ज्योति ( ज्वाला ), 
दिवस, शुक्लपक्ष और उत्तरायणके छ: महीने, इनमेंसे प्रयाण करता हुआ ब्रह्मपदको 
जा पहुँचता है; और वहाँ उसे मोक्ष प्राप्त होता है; जिसके कारण वह पुनः जन्म ले 
कर मृत्युलोकमें फिर नही लौटता | परंतु जो केवल कमंकांडी है, अर्थात्‌ जिसे ज्ञान 
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नहीं है, वह उसी अग्निसे धुआँ, राति, क्ृष्णपक्ष और दक्षिणायनके छः महीने इस 
ऋरमसे प्रयाण करता हुआ चंद्रलोककों पहुँचता है; और अपने किये हुए सब 
पुण्यकमोंको भोग करके फिर इस लोकमें जन्म लेता है- इन दोनों मार्गोर्मे यही 
भेद है (गीता ८. २३-२७ ) । ज्योति ( ज्वाला ) शब्दके बदले उपनिपदोंमें 
“अर्चि:' ( ज्वाला ) शब्दका प्रयोग किया गया है, जिससे पहले मार्गको अचिरादि' 
और दूसरेको, धृम्रादि' मार्गभी कहते है। हमारा उत्तरायण उत्तर ध्म्वस्थलमें 
रहनेवाले देवताओंका दिन है, और हमारा दक्षिणायन उनकी रात्रि है। इस परि- 
भाषापर ध्यान देनेसे मालम हो जाता है, कि इन दो मार्योमेंस पहला - अचिरादि 
( ज्योतिरादि ) - मार्ग आरंभसे अंततक प्रकाशमय है; और दूसरा - धम्रादि 
- मार्ग अंधकारमय है। ज्ञान प्रकाशमय है; और परत्रह्म “ ज्योतिषां ज्योति: ” 
( गीता १३. १७ ) - तेजोंका तेज है, इसलिये देहपात होनेके अनंतर, ज्ञानी 
पुरुषोंके मार्गका प्रकाशमथ होना उचितही है, और गीतामें इन दो मार्गोको 'शुक्ल' 
और क्रृष्ण' इसीलिये कहा है, कि उनकाभी अर्थ प्रकाशमभय और अंधकारमय है । 
गीतामें उत्तरायणके बादके सोपानोंका वर्णन नहीं है। परंतु यास्कके निरुक्‍्तमें 
उदगयनके वाद देवलोक, सूर्य, वेदुत और मानस पुरुषका वर्णन है ( निरुक्‍्त. 
१४. ९ )। और उपनिपदोंमें देवयानके विषयमें जो वर्णन है, उनकी एकवाक्यता 
करके वेदान्तसूत्रमें यह क्रम दिया है, कि उत्तरायणके बाद संवत्सर, वायुलोक, 
सूर्यें, चद्र, विद्युत्‌ू, वरुणछोक, इंद्रलोक, प्रजापतिलोक और अंतमें ब्रद्मालोक है 
( बृ. ०. १०; ६. २. १८; छां. ५. १०; कौषी. १. ३; वे. सू. ४. ३. १-६ ) । 
देवयान और पितृयाण मार्गोके सोपानों या मुकामोंका वर्णन हो चुका । यरंतु 
इनमें जो दिवस, शुक्लपक्ष, उत्तरायण इत्यादिके वर्णन हैं, उनका सामान्य अर्थ 
कालवाचक होता है । इसलिये सहजहो यह प्रश्न उपस्थित होता है, कि क्या देवयान 
और पितृयाण मार्गका कालसे कुछ सबंध है ? अथवा पहले कभी था, या नहीं ? 
यद्यपि दिवस, राति, शुक्लूपक्ष इत्यादि शब्दोंका अर्थ कालवाचक है; तथापि 
अग्नि, ज्वाला, वायुलोक, विद्युत्‌ आदि जो अन्य सोपान हैं, उनका अर्थ कालगाचक 
नहीं हो सकठा | और यदि माना जाय, कि ज्ञानी पुरुषको, दिन अथवा रातके समय 
मरनेपर, भिन्न भिन्न गति मिलती है, तब्र तो ज्ञानका कुछ महत्वही नहीं रह जाता । 
इसलिये अग्नि, दिवस, उत्तरायण इत्यादि सभी शब्दोंकों कालवाचक न मानकर 
वेदान्तसूउमें यह सिद्धान्त किया गया है, कि ये शब्द इनके अभिमानी देवताओंके 
लिये कल्पित किये गये हैं, जो ज्ञानी और कर्मकांडी पुरुषोंके आत्माकों भिन्न भिन्न 
मार्गोसे ब्रह्लोक और चंद्रलोकमें के जाते हैं ( वे. सू. ४. २. १९-२१; ४ ३. 
४ ) । परंतु इसमें सदेह है, कि भगवदगीताकों यह मत मान्य है या नहीं। क्योंकि 
उत्तरायणके बादके उन सोपानोंका - कि जो काछवाचक नहीं हैं -गीतामें वर्णन 
नहीं है। इतनाही नहीं; वल्कि इन मार्गोकों बतलानेके पहले भगवानने कालका 
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स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया है, कि “ मैं तुझे वह काल बतलाता हू कि जिस 
कालमें मरनेपर कमंयोगी लौटकर आता है, या नहीं आता है; ( गीता ८, ३३ )। 
और महाभा रतमेंभी यह वर्णन पाया जाता है, कि जब भीष्म पितामह शरशय्यामें 
पड़े थे, तब वे शरीरत्याग करनेके लिये उत्तराषणकी - अर्थात्‌ सूर्यके उत्तरकी ओर 
मड़नेकी - प्रतीक्षा कर रहे थे ( मभा. भी. १२०; अन्‌. १६७ ) । इससे विदित 
होता है, कि दिवस, शुक्लपक्ष और उत्तरायण, ये कालही मृत्यु होनेके लिये कभी-त- 
कभी प्रशस्त माने जाते थे। ऋग्वेद ( ऋ. १०. ८८. १५ और बू. ६. २. १५ )मेंभी 
देवयान और पितृथाण मार्गोका जहाँपर वर्णन है, वहाँ कालवाचक अथंही विवश्षित 
है। इससे तथा अन्य अनेक प्रमाणोंसे हमने यह निश्चय किया कि है, उत्तर गोलाधंके 
जिस स्थानमें सूर्य क्षितिजपर छः महीनेतक हमेशा दीख पड़ता है, उस स्थानमें 
अर्थात्‌ उत्तर ध्खवके पास या मेरुस्थानमें जब पहले वेदिक ऋषियोंकी बस्तीथी 
तभीसे छ. महीनेका उत्तरायणरूपी प्रकाशकाल मृत्यु होनेके लिये प्रशस्त माना गया 
होगा । इस विषयका विस्तृत विवेचन हमने अपने दूसरे ग्रंथमें किया है । कारण चाहे 
कुछभी हो, इसमें संदेह नहीं कि यह समझ बहुत प्राचीन कालसे चली आयी है; 
और यही समझ देवयान तथा पितृयाण मार्गों प्रकटरूप, न हो, तोभी पर्यायसे - 
अंतर्भूत हो गई है। अधिक क्‍या कहें, हमें तो ऐसा मालम होता है कि इन दोनों 
मार्गोका मूल इस प्राचीन समझमेंही है। यदि ऐसा न माने, तो गीतामें देवयान और 
पित॒याणको लक्ष्य करके जो एक बार काल” ( गीता ८. २३ ) और दूसरी बार 
“गति' या सूति' अर्थात्‌ मार्ग ( गीता ८. २६, २७ ) कहा है, यानी इन दो भिन्न 
भिन्न अर्थोके शब्दोंका जो प्रयोग किया गया है, उसकी कुछ उपपत्ति नहीं रूगाई 
जा सकती। वेदान्तसूत्रके शांकरभाष्यमें देवगान और पितृयाणका कालवाचक अर्थ 
स्माते है, जो कर्मयोगके लियेही उपयुक्त होता है, और यह भेद करके, कि सच्चा 
ब्रह्मज्ानी उपनिषदोंमें वणित श्रौत मार्गसे, अर्थात्‌ देवताप्रयुक्त प्रकाशमय मार्गसेही, 
ब्रह्तोकको जाता है; 'कालवाचक' तथा दिवतावाचक' अर्थोकी व्यवस्था की गई 
है ( वे. सू. शां. भा. ४. २. १८-२१ ) | परंतु मूल सूत्रोंको देखनेसे ज्ञात होता है, 
कि कालकी अपेक्षा न रख उत्तरायणादि शब्दोंसे देवताओंको कल्पितकर देवयानका 
जो देवतावाचक अर्थ बादरायणाचायेने निश्चित किया है, वही उनके मतानुसार 
सवेत्र अभिप्रेत होगा; और यह माननाभी उचित नहीं है, कि गीतामें वरणित मार्ग 
उपनिषदोंकी इस देवयान गतिको छोड़कर स्वतंत्र हो सकता है। परंतु यहाँ इतने गहरे 
पानीमें पैठनेकी कोई आवश्यकता नहीं है; क्‍योंकि यद्यपि इस विषयमें मतभेद हो, 
कि देवयान और पितृयाणके दिवस, रात्रि, उत्तरायण आदि शब्द ऐतिहासिक दृष्टिसे 
मूलारंभमें कालवाचकही थे या नहीं; तथापि यह बात निविवाद है, कि आगे यह 
कालवाचक अर्थ छोड़ दिया गया और अंतमें देवयान और पितृयाण, इन दोनों पदोंका 
यही अर्थ निश्चित तथा रूढ हो गया है, कि - कालकी अपेक्षा न रख चाहे कोई किसी 
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समय मरे - यदि वह ज्ञानी हो तो अपने कर्मानुसार प्रकाशमय मार्गसे, और केवल 
कर्मकांडी हो तो अंधकारमय मार्गसे, परछोकको जाता है। चाहे फिर दिवस और 
उत्तरायण आदि शब्दोंसे बादरायणाचार्यके कथनानुसार देवता समझिये; या लक्षणासे 
प्रकाशमय मार्गके क्रमशः बढ़ते हुए सोपान समज्लिये; परंतु इससे इस सिद्धान्त 
में कुछ भेद नहीं होता, कि यहाँ देवगान और पितृयाण शब्दोंका रूढार्थे मार्गवाचक है । 

परंतु क्या देवयान और क्या पितृयाण, दोनों मार्म शास्त्रोक्त अर्थात्‌ पुण्यकर्म 
करनेवालेकोही प्राप्त हुआ करते हैं; क्योंकि पितृयाण यद्यपि देवयानसे नीचेकी 
श्रेणीका मार्ग है, तथापि वहभी चंद्रलोककों अर्थात्‌ एक प्रकारके स्वर्गंलोकहीको 
पहुँचानेवाला मार्ग है। इसलिये प्रकट है, कि वहाँ सुख भोगनेकी पात्नता होनेके 
लिये इस लोकमें कुछ न कुछ शास्त्रोक्‍्त पुण्यकर्म अवश्यही करना पड़ता है ( गीता 
९. २०, २१ )। अतः जो लोग थोड़ाभी शास्त्रोक्‍्त पुण्यकर्म न करके संसारमें 
अपना समस्त जीवन पापाचरणमें बिता देते हैँ, वे इन दोनोंमेसे किसीभी मार्गसे 
नहीं जा सकते। इनके विषयमें उपनिषदोंमें स्पष्ट कहा गया है, कि ये लोग 
मरनेपर एकदम पशु-पक्षी आदि तियेक्-योनिमें जन्म लेते हैं और बारबार यमलोक 
अर्थात्‌ नरकमें जाते हैं। इसीको तीसरा” मार्ग कहते हैं. ( छा. ५. १०. ८; कठ. 
२. ६. ७ ); और भगवद्गीतामेंभी कहा गया है, कि निपट पापी अर्थात्‌ आसुरी 
पुरुषोंको यही-निरय-गति प्राप्त होती है ( गीता १६. १९-२१; ९. १२.; वे. सू. 
३. १. १२, १३; निरुक्‍त १४. ९ ) । 

ऊपर इस बातका विवेचन किया गया है, कि मरनेपर मनुप्यको उसके कर्मा- 
नुरूप वैदिक धर्मके प्रात्नीन परंपरानुसार तीन प्रकारकी गति किस क्रमसे प्राप्त 
होती है। इनमेंसे केवल देवयान मार्गही मोक्षदायक है; परंतु यह मोक्ष क्रम-क्रमसे 
अर्थात्‌ एकके बाद एक, आचिरादि कई सोपान चढ़नेपर अंतर मिलता है। इसलिये 
इस मार्गको क्रमम्‌क्ति' कहते हैं। और देहपात होनेके अनंतर अर्थात्‌ मृत्युके अनंतर 
ब्रह्मलोकमें जानेसे वहाँ अंतमें मुक्ति मिलती है; इसीलिये इसे 'विदेह-मुक्ति'भी कहते 
हैं। परंतु इन सब बातोंके अतिरिक्त शुद्ध अध्यात्मशास्त्रका यहभी कथन है, कि 
जिसके मनमें ब्रह्म और आत्माके एकत्वका पूर्ण साक्षात्कार नित्य जागृत है, उसे 
ब्रह्मप्राप्तिके लिये कहीं दूसरी जगह क्‍यों जाना पड़ेगा ? अथवा उसे मृत्यु-कालकीभी 
बाँट क्‍यों जोहनी पड़ेगी ? यह बात सच है, कि उपासनाके लिये स्वीकृत किये 
ग्रये सूर्यादि प्रतीकोंको अर्थात्‌ सगृण ब्रह्मकी उपासनासे जो ब्रह्मज्ञान होता है, वह 
पहले पहल कुछ अपूर्ण रहता हैं; क्‍योंकि उससे मनमें सूर्योक या ब्रह्मलोक 
इत्यादिकी कल्पताएँ उत्पन्न हो जाती है और इनके मरण-समयमेंभी मनमें न्यूनाधिक 
परिमाणके बने रहनेकी संभावना होती हैं। अतएव यह कहना उचित है कि इस 
अपूर्णताको दूर करके मोक्षकी प्राप्तिके लिये ऐसे छोगरोंको देवयान मार्गसेही जाना 
पड़ता है ( वे. सू. ४. ३१५ ) । क्योंकि अध्यात्मणास्त्रका यह अटल सिद्धान्त है, 
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कि मरण-समयमें जिसकी जैसी भावना या ऋतु हो, उसे बैसीही गति' मिलती है 
( छां. ३. १४. १ ); परंतु सगण उपासना या अन्य किसी कारणसे जिसके मनमें 
अपने आत्मा और ब्रह्मके बीच कुछभी परदा या द्ैतभाव ( तै. २. ७ ) शेष नहीं 
रह जाता, वह सददेव ब्रह्म-रूपही है । अतएव प्रकट है, कि, ऐसे पुरुषको ब्रह्म-प्राप्तिके 
लिये किसी दूसरे स्थानमें जानेकी कोई आवश्यकता नहीं है | इसीलिये बृह॒दारण्यकमें 
याज्ञवल्क्यने जनकसे कहा है, कि जो पुरुष शुद्ध ब्रह्मज्ञानसे पूर्ण निष्काम हो गया 
हो - न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ब्रहव सत्‌ ब्रह्माप्येति ” - उसके प्राण दूसरे 
किसीभी स्थानमें नहीं जाते; कितु वह नित्य ब्रह्मभूत है और ब्रह्ममेही लय पाता 
है (बृ.४. ४. ६ ); और वृहदारण्यक तथा कठ, इन दोनों उपनिषदोंमें कहा 
गया है, कि ऐसा पुरुष “अत्न ब्रह्म समझ्नुते / ( कठ. ६. १४ ) - यहीका यहीं 
ब्रह्मका अनुभव करता है। इन्हीं श्रुतियोंके आधारपर शिवगीतामेंभी कहा गया है 
कि मोक्षके लिये स्थानांतर करनेकी आवश्यकता नहीं होती । ब्रह्म कोई ऐसी वस्तु 
नहीं है, कि जो अमुक स्थानमें हो और अमुक स्थानमें न हो ( छां. ७. २५; मुं. २. 
२. ११ ) | तो फिर पूर्ण ज्ञानी पुरुषको कभीभी पूर्ण ब्रह्म-प्राप्तिके लिये उत्तरायणसे 
सूर्यलोक आदि मार्गसे जानेकी आवश्यकता क्‍यों होनी चाहिये ? “ ब्रह्म वेद ब्रह्मव 
भवति ” ( मुं. ३. २. ९ ) - जिसने ब्रह्मस्वरूपको पहचान लिया; वह तो स्वयं 
इस लोकमें या - यहींका यहीं, ब्रद्य - हो गया । क्योंकि किसी एकका दूसरेके पास 
जाना तभी हो सकता है, जब एक और दूसरा ऐसा स्थरूकृत या कालकृत भेद 
शेष हो; और यह भेद तो अंतिम स्थितिमें अर्थात्‌ अद्वेत तथा श्रे८्ट ब्रह्मानुभवमें 
रहही नहीं सकता । इसलिये जिसके मनकी ऐसी नित्य स्थिति हो चुकी है, कि 
४ यस्य सवंमात्मैवाउभूत्‌ ” बु. २. ४. १४ ), या “सर्व खल्विदं ब्रह्म / ( छां. 
३. १४. १ ), अथवा मैंही ब्रह्म हें -  अहं बरह्मा$स्मि /( व्‌. १. ४. १० ), वह ब्रह्म- 
प्राप्तिकि लिये और किस जगह जायेगा ? वह तो नित्य ब्रह्मभूतहों रहता है। पिछले 
प्रकरणके अंतर्मे जैसे हमने कहा है, वैसेही गीतामें परम ज्ञानी पुरुषोंका वर्णन इस 
प्रकार किया गया है, कि / अभितो बह्ननिर्वागं व्तते विदितात्मनाम्‌  ( गीता 
५. २६ ) - जिन्होंने दैतभावकों छोड़कर आत्मस्वरूपको जान छिया है. उन्हें चाहे 
प्रारच्ध-कर्म-क्षयके लिये देहपात होनेकी राह देखनी पड़े, तोमी उन्हें मोक्ष-प्राप्तिके 
लिये कहीभी नहीं जाना पड़ता; क्‍योंकि ब्रह्मनिर्दाणहप मोज्ष तो उनके सामने 
हाथ जोड़े खड़ा रहता है। अथवा “ इहैक तैजित: सर्गो येपां साम्ये स्थित मनः / 
( गीता ५. १९ ) | - जिनके मनमें सर्वभूतांतगंत ब्रह्मात्म्यैक्यरपी साम्य प्रति- 
बिबित हो गया है वे ( देवयान मार्गकी अपेक्षा न रख ) यहीके यहीं जन्म-मरणकों 
जीत लेते हैं। अथवा “भूतपृथग्भावमेकस्थमनुपश्यति” - जिसकी ज्ञानदृष्टिमें समस्त 
प्राणियोंकी भिन्नताका नाश हो चुका है और जिसे वे सब एकस्थ अर्थात्‌ परमेश्वर- 
स्वरूप दीखने लगते हैं, वह “ ब्रह्म संपद्यते - ब्रद्ममेही मिल जाता है ( गीता १३. 
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३० ) ॥ गीताका जो वचन ऊपर दिया गया है, कि “ देवयान और पितृथाण 

मार्गोको तत्त्वतः जाननेवाला कर्मयोगी मोहको प्राप्त नहीं होता ” ( गीता ८. २१); 

उसमेंभी “ तत्त्वत:ः जाननेवाला ” पदका अर्थ “परमावधिके ब्रह्मस्वरूपको 
पहचाननेवाला ” ही विवक्षित है ( भागवत ७. १५. ५६ ) | यही पूर्ण ब्रह्मभूत या 
परमावधिकी ढाह्मी स्थिति है; और श्रीमच्छंकराचार्यने अपने शारीरक भाष्यम 
( वे. सू. ३. ४. १४ ) प्रतिपादन किया है, कि यही अध्यात्मज्ञानकी अत्यंत्त पर" 
काप्ठा या पूर्णावस्था है। यदि कहा जाय, कि ऐसी स्थिति प्राप्त होनेके लिये 
मनुष्यकोी एक प्रकारसे परमेश्वरही हो जाना पड़ता हैं, तो कोई अतिशयोक्ति न 
होगी । और फिर यह कहनेकी आवश्यकता नहीं, कि इस रीतिसे जो पुरुष ब्रह्मभूत 
हो जाते है, कर्मसृष्टिके सब विधि-निपेधोकी अवस्थासेभी परे रहते हैं; क्योंकि 

उनका ब्रह्मश्ान सदैव जागृत रहता है और इसलिये जो कुछ वे किया करते हैं, वह 
हमेशाही शुद्ध और निष्काम बुड्धिसेही प्रेरित अतएवं पाप-पुण्यसे अलिप्त रहता है। 

इस स्थितिकी प्राप्ति हो जानेपर ब्रह्मप्राप्तिक लिये किसी अन्य स्थानमें जानेकी, 

अथवा देहपात होनेकी, अर्थात्‌ मरनेकीभी कोई आवश्यकता नहीं रहती, इसलिये 

ऐसे स्थितप्रज्ञ ब्रह्मनिष्ठ पुरुषको 'जीवन्मुक्त' कहते हैं (यो. ३.९ )। यद्यपि 

बौद्ध धर्मके छोग ब्रह्म या आत्माको नही मानते, तथापि उन्हें यह वात पूर्णतया मान्य | 
है, कि मनृुप्यका परम साध्य जीवन्मुक्तकी यह निष्काम अवस्थाही है; और इसी 

तत्त्वका संग्रह उन्होंने, कुछ शब्दभेदसे, अपने धर्ममं किया है ( परिशिष्ट प्रकरण 

देखो ) बहुतेरे लोगोंका कथन है, कि पराकाप्ठाके निष्कामत्वकी इस अबवस्थामें 

और सांसारिक कर्मोममें निसगंकेही परस्पर-विन्यत्र है; इसलिये जिसे यह अवस्था 

प्राप्त होती है, उसके सत्र कम आपही आप छूट जाते हैं और वह सन्यासी हो जाता 

है। परंतु गीताको यह मत मान्य नहीं है; और उसका यही सिद्धान्त है. कि स्वयं 

परमेश्वर जिस प्रकार कर्म करता है. उसी प्रकार जीवन्मुक्तके लियेभी - निष्काम 

वुद्धिस लछोकसंग्रहके निमित्त -मृत्युपर्यतत सब व्यवहारोंकों करते रहनाही अधिक 

श्रेयस्कर है; क्योंकि निप्कामस्व और कर्ममें कोई विरोध नहीं है। यह बात अगले 

प्रकरणके निरूपणम स्पष्ट हो जायगी। गीताका यह तत्त्व योगवासिप्ठ (६ यो. ६- 

उ. १९% ) मेंभी स्वीकृत किया गया दे ! 


ग्यारहवों पकरण 


संन्यास ओर कमंयोग 


संन्यासः कर्मयोगश्व निःअेयसकरावुभों । 
तयोस्तु कर्मसंन्यासात्‌ कर्मयागो विशिष्यते ।॥| * 
-गीता ५. २ 


प््‌ष्डे प्रकरणमें इस बातका विस्तृत विचार किया गया है, कि अनादि कर्मके 

चक्करोंसे छूटनेके लिये प्राणिमात्रमें एकत्वसे रहनेवाले परब्रह्मका अनुभवात्मक 
ज्ञान होनाही एकमात्र उपाय है; और यह विचारभी किया गया है, कि इस अमृत 
ब्रह्मका ज्ञान संपादन करनेके लिये मनुष्य स्वतंत्र है या नहीं, एवं इस ज्ञानकी प्राप्तिके 
लिये मायासृष्टिके अनित्य व्यवहार अथवा कर्म वह किस प्रकार करे। अंतमें यह 
सिद्ध किया है, कि बंधन कुछ कर्मका धर्म या गुण नही है; कितु मनका है। इसलिये 
व्यावहारिक कर्मोके फलके बारेमें जो अपनी आसक्ति होती है, उसे इंद्रिय-निग्रहसे 
धीरे धीरे घटा कर, शुद्ध अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसे कर्म करते रहनेपर, कुछ समयके 
वाद साम्यबुद्धिरूप आत्मज्ञान देहेंद्रियोंमें समा जाता है; और अंतमें पूर्ण सिद्धि 
प्राप्त हो जाती है। इस प्रकार इस बातका निर्णय हो गया, कि मोक्षरूपी परम साध्य 
अथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्थाकी प्राप्तिके लिये किस साधन या उपायका अवलंबन 
करना चाल्यि। इस प्रकारके वर्तावसे, अर्थात्‌ यथाशक्ति और यथाधिकार निष्काम 
कर्म करनेसे, जब कर्मका बंधन छूट जाय तथा चित्तजुद्धि द्वारा अंतमें पूर्ण ब्रह्मज्ञान 
प्राप्त हो जाय; तव यह महत्त्वका प्रश्न उपस्थित होता है, कि अब आगे अर्थात्‌ 
सिद्धावस्थामें ज्ञानी और स्थितत्जज्ञ पुरुष कर्महो करता रहे, अथवा प्राप्य वस्तुको 
पा कर कृतकत्य हो, माया-सुष्टिके सब व्यवहारोंकों निरर्थक और ज्ञानविरुद्ध समझ 
कर, एकदम उनका त्याग कर दे ? क्‍योंकि सब कर्मोको बिलकुल छोड़ देना ( कमे- 
सन्‍्यास ), या उन्हें निप्काम बुद्धिसे मृत्युपर्यत करते जाना ( कर्मयोग ), थे दोनों 





* “ संन्यास और कर्मयोग, दोनों निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षदायक है; परनु 
इने दोनोंमें कर्मसंन्यासकी अपेक्षा कर्मयोगही अधिक श्रेष्ठ है। दूसरे चरणके 
'कर्म-संन्यास' पदमसे प्रकट होता है, कि पहले चरणके, संन्यास शब्दका क्‍या अर्थ 
करना चाहिये। गणेश-गीताके चौथे अध्यायके आरंभ गीताके ये प्रश्नोत्तर लिये 
भये हूँ। वहाँ यह श्लोक थोडे शब्दभेदसे इस प्रकार आया है- '' क्रियायोगो 
वियोगश्चाप्यूभौ मोक्षस्य साधने । तयोम॑ध्ये क्रियायोगस्त्यागात्तस्थ विशिष्यते ॥ ” 
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पक्ष तकंदृष्टिसि इस स्थानपर संभव होते हैं) और इनमेंसे जो पक्ष श्रेष्ठ सिद्ध 
होगा, उसीकी ओर ध्यान दे कर पहलेसे ( अर्थात्‌ साधनावस्थासेही ) बर्ताव करना 
सुविधाजनक होगा, इसलिये उक्त दोनों पक्षोंके तारतम्यका विचार किये बिना 
कर्म और अकमंका कोईभी आध्यात्मिक विवेचन पूरा नहीं हो सकता। अर्जुनसे 
सिर्फ़ यह कह देनेसे काम नहीं चल सकता था, कि पूर्ण ब्रह्माज्ञान प्राप्त हो जानेपर 
कर्मोका करना और न करना एक-सा है ( गीता ३. १८ ); क्‍योंकि समस्त व्यव- 
हारोंमें कमंकी अपेक्षा बुद्धिहीकी श्रेष्ठता होनेके कारण, ज्ञानसे जिसकी बुद्धि समस्त 
भूतोंमें सम हो गई है, उसे आगे किसीभी कर्मके शुभाशुभत्वका लेप नहीं लगता 
( गीता ४. २०, २१ )। भगवानका तो उसे यही निश्चित उपदेश था कि - यूद्धही 
कर - युध्यस्व ! (गीता २. १८); और इस खरे तथा स्पष्ट उपदेशके समर्थनमें ज्ञान 
हो जानेपर “ लड़ाई करे तो अच्छा, न करे तोभी अच्छा; ” ऐसी संदिग्ध उप- 
पत्तिकी अपेक्षा और दूसरे कुछ सबल कारणोंका बतछाना आवश्यक था। और तो 
क्‍या, गीताशास्त्रकी प्रवृत्ति यह बतलानेके लियेही हुई है, कि किसी कर्मका भयंकर 
परिणाम दृष्टिके सामने देखते रहनेपरभी बुद्धिमान्‌ पुरुष उसेही क्‍यों करे | गीताकी 
यही तो विशेषता है। यदि यह सत्य है, कि कर्मसे जंतु बंधता है और ज्ञानसे मुक्त 
होता है, तो ज्ञानी पुरुषको कर्म करनाही क्यों चाहिये ? कर्म-क्षयक्रा अर्थ कर्मोका 
छोड़ना नहीं हैं; केवल फलाणा छोड़ देनेसेही कर्मका क्षय हो जाता है, सब कर्मोको 
छोड़ देना शक्‍य नहीं है; इत्यादि सिद्धान्त यद्यपि सत्य हों, तथापि इससे भी मभॉति 
यह सिद्ध नहीं होता, कि जितने कर्म छूट सकें, उतनेभी क्‍यों न छोड़ें जायें। और 
न्यायसे देखने परभी, यहीं अर्थ निष्पन्न होता है; क्‍योंकि गीतामेंही कहा, है, कि चारों 
ओर पानीही पानी हो जाने पर जिस प्रकार फिर कोई उसके छिये कुकी खोज नहीं 
करता, उसी प्रकार कर्मोसे सिद्ध होनेवाली ज्ञानप्राप्ति हो चुकनेपर ज्ञानी पुरतकों 
कर्मकी कुछभी अपेक्षा नहीं रहती ( गीता २. ४६ ) । इसीलिये तीसरे अध्यायके 
आरंभमे अर्जुनने श्रीकृष्णसे प्रथम यही पूछा है, कि आपके मतमे यदि कर्मकी अपेक्षा 
निप्काम अथवा साम्यव॒द्धि श्रेष्ट है, तो स्थितप्रञ्ञक समान मैभी अपनी व॒द्धिकों जुद्ध 
किये छेता हूँ - बस, तब फिरभी लड़ाईके इस घोर कर्ममें मुझे क्‍यों फँसाते हो ? 
( गीता २. १ ) इस प्रश्नकाभी उत्तर देते हुए भगय नने * कर्म किसीकेभी छूट नहीं 
सकते ” इत्यादि कारण बतला कर, चौथे अध्यायर्म कर्मका समर्थन किया है। परतु 
सांख्य ( संन्यास ) और कमंयोग, दोनोंही मार्ग यदि शास्त्रोंमें ववछाये गये हैं, तो 
यही कहना पड़ेगा, कि ज्ञानकी प्राप्ति हो जानेपर, इनमेंसे जिसे जो मार्ग अच्छा छगे, 
उसे वह स्वीकार कर छे। ऐसी दशामें, पाँचवें अध्यायके आरंभमें अर्जुनने फिर 
प्रार्थना की, कि मोलमाल करके दोनों मार्ग मुझे न वतलाइये; निश्चयपूर्वक मुझे 
एकही बात बतलाइये, कि इन दोनोंमेंसे अधिक श्रेष्ठ कोन है ( गीता ५.१ )। 
यदि ज्ञानोत्तर कर्म करना या न करना एकही सा है, तो फिर मैं अपनी इच्छासे जी 


हि च 
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चाहे तो कर्म करूँगा, नहीं तो न करूँगा । यदि कर्म करनाही उत्तम पक्ष हो, तो मुझे 
उसका कारण समझाइये; तभी में आपके कथनानुसार आचरण करूँगा । अर्जुनका 
यह प्रझन कुछ अपूर्व नहीं है। योगवासिप्ठमें ( यो. वा. ५. ५६. ६ ) श्रीरामचंद्रने 
बसिप्टस और गणेशगीता ( ग. गी. ४. १ ) में वरेण्य राजाने गणेशजीसे यही प्रश्न 
किया है। केवल हमारेही यहाँ नहीं, वरन्‌ यूरोपमें-जहाँ तत्त्वज्ञानके विचार पहले 
पहेड शुरू हुए थे, उस ग्रीस देशमेंभी - प्राचीन कारमे यह प्रश्न उपस्थित हुआ 
था - यह बात अरिस्टाटलके ग्रंथसे प्रकट होती है। इस प्रसिद्ध यूनानी ज्ञानी पुरुषने 
अपने नीतिशास्त्नसंबंधी ग्रंथके अंत ( १०. ७, ८ )में यही प्रश्न उपस्थित किया है 
और प्रथम अपना यह मत प्रकट किया है, कि संसारके या राजनैतिक मामलोंमें जीवन 
बितानेकी अपेक्षा ज्ञानी पुरुषको शांतिसे तत्त्वके विचारमें जीवन बितानाही सच्चा 
और पूर्ण आनंदादायक है। तोभी उसके अनंतर लिखे, अपने राजधर्मसंबंधी ग्रंथ 
( 3. >, ३ ) में अरिस्टाटलही लिखता है, कि “ कुछ ज्ञानी पुरुष तत्त्व-विचारमें, 
तो वृछ राजनैतिक कार्योमें निमम्न दीख पड़ते है; और यदि पूछा जाय कि इन दोनों 
मागमिसे कौन-सा बहुत अच्छा है, तो यही कहना पड़ेगा, कि प्रत्येक मार्ग अगतः 
सच्चा है। तथापि, कर्मकी अपेक्षा अकर्मको अच्छा कहना भूल है। * क्योंकि, यह 
फहनेसें कोई हानि नहीं, कि आनंदभी तो एक कर्मही है; और सच्ची श्रेय आप्तिभी 
अनेक अंशोमें ज्ञानयुक्त तथा नीतियुक्त कर्मोमेही है - दो स्थानोंपर अरिस्टाटकके 
भिन्न भिन्न मतोंको देखकर, गीताके इस स्पष्ट कथनका महत्त्व पाठकोंके ध्यानमें 
आ जावेगा, कि “ कर्म ज्यायों ह्यकरण: ” ( गीता ३. ८ ) - अकर्मकी अपेक्षा कर्म 
श्रप्ठ है। गत शतान्दीका प्रसिद्ध फ्रेंच पंडित आगस्टस्‌ कोंट अपने आधिभौतिक 
तन्वज्ञानमें कहता है - * यह कहना भ्रांतिमूलक है, कि तत्त्वविचारहीमें निमग्त रह 
कर जीवन विताना श्रेयस्कर है। और जो तत्त्वज्ञ पुरुष इस इंगके आयुप्य क्रमको 
अंगीकार करता है और अपने हाथसे होने योग्य लछोगोंका कल्याण करना छोड़ 
देता है, उसके विषयमे यही कहना चाहिये, कि वह अपने प्राप्त साधनोंका दुरुपयोग 


करता है। इसके विपरीत जमंन तत्त्ववेत्ता शोपेनहरने कहा है. कि संसारके 
समस्त व्यवहार - यहाँतक कि जीवित रहनाभी - दु.खमय हैं: इसलिये तन्वज्ञान 
प्राप्ककर इन सब कर्मोका, जितनी जल्दी हो सक्रे, नाश ऋरनाही इस संसारमे 
मनुृप्यका सच्चा कतंव्य है। कोंट सन १८५७ में और शोपनहर सन १८६० में 
संसारसे विदा हुए | शोपेनहरका पंथ जमेनीमें हार्टमेनने जारी रुखा है। कहना 
नहों होगा, कि स्पेन्सर और मिल प्रभृति अंग्रेज तत्त्वशास्तज्ञोके मत कोटके जँसे हैं। 
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परंतु इन सबके आगे बढ़कर, हालहीके जमानके आधिभौतिक जमंन पंडित नित्शेने, 
अपने ग्रंथोंमें, कर्म छोड़नेवालोंपर ऐसे तीन्र कटाक्ष किये हैँ, कि वह कर्मसंन्यास- 
पक्षवालोंके लिये 'मू्ख-शिरोमणि' जब्दस अधिक सौम्य शब्दका उपयोग करही 
नहीं सका है ।* 
यूरोपम अरिस्टाटछसे लेकर अबतक जिस प्रकार इस संबंधमें दो पक्ष हैं 
उसो प्रकार भारतांय वेदिक धर्ममेभी प्राचीन कारूेसे ऊकर अबतक इस संवंधके 
दो संप्रदाय एकसे चले आ रहे हैं ( मभा. शां. ३४९. ७ )। इनमेंसे एकको 
संन्यास-मार्ग, सांख्य-निप्ठा या केवल सांख्य अथवा - ज्ञानमेंही नित्य निमग्न रहनेके 
कारण - ज्ञान-निष्ठाभी कहते हैं; और दूसरेकों कर्मयोग, अथवा संक्षेपर्में केवल 
योग या कर्म-निष्ठा कहते है! हम तीसरे प्रकरणमेंही कह चुके हैं, कि यहाँ 
सांख्यय और योग घशब्दोंसे तात्पर्य क्रमशः कापिल-साख्य और पातंजल योगसे 
नही है; परंतु सनन्‍्यास' शब्दभी कुछ संदिग्ध है, इसलिये उसके अर्थका कुछ अधिक 
विवरण करना यहाँ आवश्यक है। संन्यास शब्दका सिर्फ़ "विवाह न करना ” और 
यदि किया हों, तो “ वालरू-वच्चोंको छोड़ भगवे कपडे रँग लेना ' अथवा ' केवल 
चौथे आश्रमका ग्रहण करना ” इतनाही अर्थ यहाँ विवक्षित नहीं है। क्योंकि विवाह 
न करन परभी भीष्मापतामह मरते दमतक राज्यकायोंके उद्योगमें छगें रहे; और 
श्रीमत्‌ शकराचार्यने ब्रह्मचर्यसे एकदम चौथा आश्रम ग्रहण कर, या महाराष्ट्र देशमे 
“श्रीसमर्थ रामदासन मृत्युपर्यत ब्रह्मचारी - गोस्वामी - रहकर, ज्ञानप्रचार करके 
संसारके उद्धाराथ कर्म किये हैं। यहाँ पर मुख्य प्रश्न यही है, कि ज्ञानोत्तर संसारके 
व्यवहार केवल कतंब्य समझकर छोक-कल्याणके लिये किये जावें अथवा मिथ्या 
समझ कर एकदम छोड़ दिये जावें ? इन व्यवहारों या कर्मोंको करनेवाला कर्मयोगी 
कहलाता है, फिर चाहे वह ब्याहा हो या क्वाँरा, भगवे कपड़े पहने या सफ़ेद । हाँ, 
यहभी कहा जा सकता है, कि ऐसे काम करनेके लिये विवाह न करना, भगवे कपड़े 





+ कर्मयोग और कमंत्याग [ सांख्य या संन्यास ), इन्हीं दो मार्गोको सलीने 
अपने 765#क्रप्ं5॥४ नामक प्रंथमें कमसे 07/##7##99 और /०557४-४४ नाम दिये हैं; 
पर हमारी रायमें ये नाम ठीक नहीं हैं। 76575. शब्दका अर्थ “* उदास, 
निराशाबादी या रोती सूरत होता है। परंतु संसारकों अनित्य समझ कर उसे 
छाड़ देनेवाले ( संन्यासी ) आनंदी रहते हैं और वे लोग संसारको आनंदसेही 
छोड़ते है; इसल्व्यि हमारी रायमें, उनको /८६६४४/7६४ कहना ठीक नहीं हैँ । इसके 
बदले कर्मयोगकोी /#शह्टांआ# और सांख्य या संन्यास मार्गको ()छ॑थांशा कहना 
अधिक प्रशस्त होगा ! वैदिक धर्मके अनुसार दोनों मार्गो्में ब्रह्मज्ञान एकही-सा है, 
इसलिये दोनोंका आनंद और शांतिभी एकही-सी है। हम ऐसा भेद नहीं करते, 
कि एक मार्ग आनदमय है और दूसरा दुःखमय है, अथवा एक आशावादी है, और 
दूसरा निराशावादी । 
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पहनना अथवा बस्तीसे बाहर विरक्‍त हो कर रहनाही कभी कभी विशेष सुभीतेका 
होता है। क्योंकि फिर कुटुंबके भरण-पोषणकी झंझट अपने पीछे न रहनेके कारण, 
अपना सारा समय और परिश्रम लोक-कार्यो्में लगा देनेके लिये कुछभी अड़चन 
नहीं रहती | ऐसे पुरुष भेषसे संन्‍्यासी हों, तो भी वे तत्त्वदृष्टिसे कर्मयोगीही हैँ । 
परंतु विपरीत पक्षमें - अर्थात्‌ जो लोग इस संसारके समस्त व्यवहारोंको निस्सार 
समझ उनका त्याग करके चुपचाप बैठे रहते हैं - उन्हींको संन्यासी कहना चाहिये, 
फिर चाहे उन्होंने प्रत्यक्ष चौथा आश्रम ग्रहण किया हो या न किया हो । सारांश, 
गीताका कटाक्ष भगवे अथवा सफ़ेद कपड़ोंपर अथवा विवाह या ब्रह्मचर्यपर नहीं 
है; प्रत्युत इसी एक बातपर नज़र रखकर गीतामें संन्यास और कर्मयोग, इन 
दोनों मार्गोका विभेद किया गया है, कि ज्ञानी पुरुष जगतके व्यवहार करता है या 
नहीं ? शेष बातें गीताधर्ममें तो महत्त्वकी नहीं हैं। संन्यास या चतुर्थाश्रम शब्दोंकी 
अपेक्षा कर्मसंन्यास अथवा कर्मत्याग, ये शब्द यहाँ अधिक अन्वर्थक और निःसंदिग्ध 
हैं। परंतु इन दोनोंकी अपेक्षा केवल संन्यास शब्दके व्यवहारकीही अधिक रीतिके 
कारण उसके पारिभाषिक अर्थका यहाँ विवरण किया गया है। जिन्हें इस संसारके 
व्यवहार नि.सार प्रतीत होते हैं, वे उससे निवृत्त हो अरण्यमें जाकर स्मृतिधर्मा- 
नुसार चतुर्थाश्रममें प्रवेश करते हैं, इससे कर्मत्यागके इस मार्गकों संन्यास कहते 
हैं। परंतु इसमें प्रधान भाग कमंत्यागही है, गेरुए कपड़े नहीं । 

यद्यपि इस प्रकार इन दोनों पक्षोंका प्रचार है, कि पूर्ण ज्ञान होनेपर आगे कर्म 
करें ( कर्मंयोग ) या कर्म छोड़ दें, ( कर्मसंन्यास ), तथापि गीताके सांप्रदायिक 
टीकाकारोंने अब यहां यह प्रश्न छेड़ा है, कि क्‍या अंतमें मोक्षप्राप्ति करा देनेके लिये 
दोनों मार्ग स्वतंत्र अर्थात्‌ एक-से समर्थ हैं? अथवा कर्मयोग केवल पूर्वाग यानी 
पहली सीढ़ी है; और अंतमें मोक्षकी प्राप्तिके लिये कर्म छोड़ कर संन्यासही लेना 
चाहिये ? गीताके दूसरे और तीसरे अध्यायोंमें जो वर्णन है, उससे जान पड़ता 
है, कि ये दोनों मार्ग स्वतंत्र हैं। परंतु जिन टीकाकारोंका यह मत है, कि संन्यास 
आश्रमको अंगीकार कर समस्त सांसारिक कर्मोको छोड़े बिना कभीभी मोक्ष नहीं 
मिल कि सकता - और जो लोग इसी बुद्धिसे गीताकी टीका करनेमें प्रवृत्त हुए 
हैं, यही मत गीतामें प्रतिपादित किया गया हैं - वे गीताका यह तात्पर्य निकालते 
हैं, कि “ कर्मयोग स्वतंत्र रीतिसे मोक्षप्राप्तिका मार्ग नहीं है, पहले चित्तकी 
शुद्धिके लिये कर्मकर अंतमें संन्यासही लेना चाहिये; संन्यासही अंतिम अर्थात्‌ मुख्य 
निष्ठा है। परंतु इस अर्थंको स्वीकारकर लेनेसे भगवानने जो यह कहा है, 
कि “ सांख्य ( संन्यास ) और योग ( कर्मयोग ) ये हिविध अर्थात्‌ दो प्रकार की 
निष्ठाएँ इस संसारमें हैं ” ( गीता ३. ३. ), उस द्विविध पदका स्वार॒स्य सर्वथा 
नष्ट हो जाता है। कर्मयोग' शब्दके तीन अर्थ हो सकते हैं - ( १) पहला अर्थ यह 
है, कि ज्ञान हो या न हो; चातुवेण्यंके यज्ञयाग आदि कर्म अथवा श्रुति-स्मृति-वणित 
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क्रम करनेसेही माक्ष मिलता है। परंतु मीमांसकोंका यह पक्ष ” ,+। मान्य नहीं है 
(गीता २ ४४ )। (२ ) दूसरा अर्थ यह है, कि चित्तशुद्धिके लिग्रे कर्म करनेकी 
( कर्मय्रोग ) आवश्यकता है, इसलिये केवछ चित्तशुद्धिके निमित्तहों कर्म करना । 
इस अश्रेके अनुसार कर्मयोग सन्यासमार्मका पूर्वाग हो जाता है; परंतु यह गीतामें 
वणित करमंयोग नहीं है। (३) जो जानता है, कि अपने आत्माका कल्याण किसमें है 
बढ़ ज्ञानी पुरुष स्वधर्मोक्त यद्धादि सासारिक कर्म मृत्युपर्यत करे या न करें ? यही 
गीताका मुख्य प्रश्न है और उसका उत्तर यही है, कि ज्ञानी पृस्पकोभी चातुबेष्यमें 
सव कर्म निष्काम व॒द्धिसे करनेही चाहिये (गीता ३. २५ )। यही कर्मयोग' 
शब्दका तीसरा अर्थ है; और गीतामे यही कर्मयोग प्रतियादित किया गया है। यह 
कर्मयोग संन्यासमार्गका पूर्वाग कदापि नहीं हो सकता, क्योकि इस मार्गमें कम कभी 
टटले ही नहीं। अब प्रश्न हे केवल मोक्ष-प्राप्तिक विध्यका | इसपर गीतामें रपप्ट 
कहा है, कि ज्ञानप्राप्तिक हो जानेसे निप्काम कर्म बंधक नहीं हो सकते; प्रत्युत 
संन्याससे जो मोक्ष प्राप्त करना है वही इस कर्मयोगसेभी प्राप्त होता है ( गीता 
० ० )। इसल्यि गीताका कर्मंग्रोम सन्यासमाग्गंका पूर्वाग नहीं है. कितु ज्ञानोत्तर 
ये दोनों मार्ग मोक्षदप्टिस स्वतत्र अर्थात्‌ तुत्यवछ हैं (गीता ०. २ ) - गीताके 
४ लोकेउस्मिन्‌ द्विविधा निप्ठा  [ गीता ३. ३ ) वाक्यका यहीं अर्थ करना चाहिये 
और दसी टेतु भगवानन अगले चरणमे - ज्ञानयोगेन मांख्यानां कर्मयोग्रेण 
योगिनाम्‌ / - इस प्रकार, इन दोनों मार्मोक्रा पृथक्‌ पृथक स्पष्टीकरण किया है 
और आगे चलकर तेरहवें अध्यायके : “ अन्ये साख्यन योगेन कर्मयोगेण चापरे ” 
(गीता १३. २४ ) इस झ्लोकके - 'अन्ये ( एक ) और 'अपरे' ( दूसरे ) - ये पद 
उबत दोनों मार्मोको स्वतंत्र माने बिना जन्वर्थक्त नहीं हो सकते | इसके सित्रा जिस 
नारायणीय धर्मका प्रवृत्तिमार्ग ( योग । गीतासे प्रतियादित है. महाभारतमें उसका 
इतिहास देखनस यही सिद्धान्त दइढ होता द्रै। सप्टठीके आरभममे भगवानने हिरण्य- 
गर्भ अर्थात्‌ ब्रद्माव) सप्टि-रचनकी आज्ञा दी. तव उनसे मरीचि आदि सात मानस- 
पुत्र 7 | सप्टिक्रमका अच्छे प्रकार, आरभकर लिये उन्होंने योग अर्थात्‌ कर्म- 
मय प्रवत्तिमार्गका अवलंबन किया। ब्रह्माके सनत्कृमार और कपिल प्रभति दसरे 
सात मानसपुवाने उन्पन्न होतेही निवृत्तिमार्ग अर्थात्‌ साख्यका अवल्वन किया - 
इस प्रकार ८न दोनो मार्गोक्री उत्पत्ति बतलाकर आगे स्पष्ट कहा है, कि ये दोसों 
मार्ग मोक्षदृप्टिस तुल्यवल अर्थात्‌ वासुदेवस्वरूपी एकही पर्मेश्बरकी प्राप्ति करा 
देनवार, भिन्न लिन्न और स्वततवर है (मरा, जा. ३४८. 2८; ३८०. ६३--७३)। इसी 
प्रकार यहनी भेद किया गया है कि याग अर्थात प्रवत्तिमार्गके प्रवर्तक हिग्ण्यगर्भ 
है, और साख्यमार्गके मल प्रवर्तक कपिल हैं, परंतू यह कहीं नहीं कहा है, कि आगे 
टिस्ण्यगर्भने क्ररोंका व्यागकर दिया। इसके विपरीत ऐस।) वर्णन है. कि भगवानने 
सुस्टिके व्यवहार अच्छी तरहसे चलते रखनेके लिये कमंरूपी यज्षचक्रको उत्पन्न 
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किया; और हिरण्यग्रभसे तथा अन्य देवताओंसे कहा, कि इसे निरंतर जारी रखो 
(मभा. शां. ३४०. ४४-७५; ३३९. ६६, ४७ देखो ) : इससे निविवाद सिद्ध होता है, 
कि सांख्य और योग ये दोनो मार्ग आरंभसेही स्वतत्र हैं। इससे यहभी दीख पड़ता 
है कि गीताके सांप्रदायिक टीकाकारोंने कर्मयोग-मार्गकों गौणत्व देनेका जो प्रयत्न 
किया है, वह केवल सांप्रदायिक आग्रहका परिणाम है। और इन टीकाओंमें स्थान 
स्थान पर यह जो तुर्रा लगा रहता है, कि कर्मयोग, ज्ञानप्राप्ति अथवा संन्यासका 
केवल साधनमात्र है, वह इनकी मनगढ़ंत है। वास्तवमें गीताका सच्चा भावार्थ 
वैसा नहीं है। गीतापर जो संन्यासमार्गीय टीकाएँ है, उनमें हमारे मतसे यही मुख्य 
दोष है। और टीकाकारोंके इस सांप्रदायिक आग्रहसे छूटे बिना गीताके वास्तविक 
रहस्यका बोध हो जाना कभी संभव नहीं है। 

यदि यह निश्चय करें, कि कर्मंसंन्यास और कर्मयोग, दोनों स्वतंत्र रीतिसे 
मोक्षदायक हैं - एक दूसरेका पूर्वांग नहीं - तोभी पूरा निर्वाह नहीं होता । क्योंकि, 
यदि दोनों मार्ग एकहीसे मोक्षदायक है, तो कहना पड़ेगा, कि इनमेंसे जो मार्ग हमें 
पसंद होगा, उसे हम स्वीकार करें। और फिर यह सिद्ध न हो कर - कि अर्जुनकों 
युद्धही करना चाहिये, - ये दोनों पक्ष संभव होते है, कि भगवानके उपदेशसे परमे- 
श्वरका ज्ञान होनेपरभी, चाहे वह अपनी रूचिके अनुसार युद्ध करे अथवा लड़ना- 
मरना छोड़कर संन्यास ग्रहणकर ले | इसीलिये अर्जुनने स्वाभाविक रीतिसे यह सरल 
प्रश्न किया है, कि “इन दोनों मार्गोमेसे जो अधिक प्रशस्त हो, वह एकही मार्ग निश्चय 
करके मुझे बतलाओ ”, (गीता ५. १) जिससे उसके अनुसार आचरण करमनेमे कोई 
गड़बड़ न हो। गीताके पाँचवें अध्यायके आरंभमें अजुतके इस. प्रकार प्रश्नकर 
चुकनेपर अगले इलोकमेही भगवानने उसका स्पष्ट उत्तर दिया है, कि “ संन्यास 
और कर्मयोग ये दोनों मार्ग निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षदायक हैं; अथवा मोक्षदृष्टिसे 
एकसी योग्यताके हैं; तोभी इन दोनोंमें कर्मयोगकी श्रेष्ठता या योग्यता विशेष है 
( विशिष्यते ) / ( गीता. ५. २ ); और यही श्लोक हमने इस प्रकरणके आरंभमें 
लिखा है। कर्मयोगकी श्रेप्ठताके संबंधमें गीतामें यह णकही वचन नहीं है, कितु 
ऐसे अनेक वचन हैं, जैसे - / तस्माद्योगाय यज्यस्व ” ( गीता. २. ५० ) - इसजिये 
तू कर्मयोगकाही स्वीकार कर। “मा ते संगोउ्स्ल्वकर्मणि ” ( गीता २.४७ ) 
कम न करनेका आग्रह मत कर। 


यस्त्विन्द्रियाणि मनसा मियम्थारभतेउर्जून । 
कमें रिद्रयें: क्मंयोगमसक्त: स विशिष्यते ॥॥ 


कर्मोंको छोड़नेके झगड़ेमें न पड़कर “ इंद्रियोंको मनसे रोकर अनासक्त वुद्धिके 
द्वारा कर्मेंद्रियोंसे कर्म करनेवालेकी योग्यता विशिष्यते' अर्थात्‌ विशेष है ” ( गीता 
३. ७ ) । क्योंकि, कभी क्‍यों न हो, / कर्म ज्यायो ह्यकर्मण: ” अकर्मकी - अपेक्षा 
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कर्म श्रेष्ठ है (गीता ३.८ )। “इसलिये तू कर्मही कर ” (गीता ४. १५ ) 
अथवा “ योगमातिष्ठोत्तिष्ठ ” ( गीता ४. ४२ ) - कमंयोगका अंगीकार कर 
युद्धेग लिये खड़ा हो। ( योगी ) “ ज्ञानिभ्योषपि मतोषधिक: “ - ज्ञानमार्गवाले 
( संन्यासी ) की अपेक्षा कर्मयोगीकी योग्यता अधिक है। “ तस्माद्योगी भवाजुन “” 
( गीता ६. ४६ )। - इसलिये, हे अर्जुन ! तू ( कर्म-) योगी हो । अथवा “ मामतु- 
समर युध्य च” ( गीता ८. ७ ) - मनमें मेरा स्मरण रखकर युद्ध कर; इत्यादि 
अनेक वचनोंसे गीतामें अर्जुनको स्थान स्थानपर जो उपदेश दिया गया है, उसमेंभी 
संन्यास या अकर्मकी अपेक्षा कर्ममोगकी अधिक योग्यता दिखलानेके लिये ज्याय:', 
अधिक: और “विशिष्यते' इत्यादि पद स्पष्ट हैं। अठारहवें अध्यायके उपसंहारमेंभी 
भगवानने फिर कहा है, कि “ नियत कर्मोका संन्यास करना उचित नहीं है । आसक्ति- 
विरहित सब काम सदा करने चाहिये - यही मेरा निश्चित और उत्तम मत है ” 
( गीता १८. ६, ७ ) । इससे निविवाद सिद्ध होता है, कि गीतामें संन्‍्यासमार्गंकी 
अपेक्षा कर्मयोगकोही श्रेष्ठता दी गई है। 

परंतु, जिनका सांप्रदायिक मत है, कि संन्यास या भक्तिही अंतिम और श्रेष्ठ 
कर्तव्य है; कर्म तो केवल चित्तशुद्धिका साधन है; वह मुख्य साध्य या कर्तव्य नहीं हो 
सकता, उन्हें गीताका यह सिद्धान्त कैसे पसंद होगा ? यह नहीं कहा जा सकता, कि 
उनके ध्यानमें यह बात आईही न होगी, कि गीतामें संन्‍्यासमार्गकी अपेक्षा कर्मयोगको 
स्पष्ट रीतिसे अधिक महत्त्व दिया गया है; परंतु यदि यह बात मान ली जाती, तो यह 
प्रकटही है, कि उनके संप्रदायको योग्यता कम हो जाती । इसीसे पाँचवे अध्यायके 
आरंभमें अर्जुनके प्रश्न और भगवानके उत्तर दोनों सरल, सयुक्तिक और स्पष्टार्थक 
रहनेपरभी, सांप्रदायिक टीकाकार इस चक्‍्करमें पड़ गये हैं, कि उनका अर्थ कैसे और 
क्या किया जाय ? पहली अडचन यह थी, कि संन्यास और कर्मयोग इन दोनों मार्गोंमें 
श्रेष्ठ कौन है ? ” यह प्रश्तनही दोनों मार्गोको स्वतंत्र माने बिना उपस्थित हो नहीं 
सकता । क्योंकि इन टीकाकारोंके कथनानुसार कम योग यदि ज्ञानका सिफ़ं पूर्वांग हो, 
तो यह बात स्वयंसिद्ध है, कि पूर्वांग गौण है; और ज्ञान अथवा संन्यासही श्रेष्ठ है 
और फिर प्रश्न करनेके लिये गुंजाइशही कहां रही ? अच्छा; यदि प्रश्नको उचित 
मान लें, तो यह स्वीकार करना पड़ता है, कि ये दोनों मार्ग स्वतंत्र हैं । और तब तो 
यह स्वीकृति इस कथनका विरोध करेगी, कि केवल हमारा संप्रदायही मोक्षका मार्ग 
है । इस अडचनको दूर करनेके लिये इन टीकाकारोंने पहले तो यह तुर्रा दिया है, 
कि अर्जुनका प्रश्नही ठीक नहीं है; और फिर यह दिखलानेका प्रयत्न किया है, 
कि भगवानके उत्तरका तात्पयंभी वैसाही है। परंतु इतना गोलमाल करनेपरभी 
भगवानके इस स्पष्ट उत्तर -* कर्मयोगकी योग्यता अथवा श्रेष्ठता विशेष है” 
(गीता ५.२) का अर्थ ठीक ठीक फिरभी लगाही नहीं ! तब अंतमें पूर्वापार-संदर्भके 
विरुद्ध, अपने मनका दूसरा यह तुर्रा लगा कर इन टीकाकारोंको ज्यों त्यों कर 


संन्यास और करमयोग ३११ 


अपना समाधान कर लेना पड़ा है, कि ' कर्मयोगो विशिष्यते ' - कर्मब्रोगकी योग्यता 
विशेष है - यह वचन कर्मयोगकी पोची प्रशंसा करनेके लिये यानी अर्थवादात्मक है 
और वास्तवमें भगवानके मतसेभी संन्यासमार्मही श्रेष्ठ है ( गी. शां. भा. ७. २; ६ 
१, २; १८. ११) शांकरभाष्यमेंही क्यों, रामानुजभाष्यमेंभी यह श्लोक कर्मयोगकी 
केवल प्रशंसा करनेवाला - अर्थवादात्मकही - माना गया है (गी. रा. भा. ५. १)। 
रामानुजाचार्य यद्यपि अद्गती न थे, तोभी उनके मतसें भ्रक्तिही मुख्य साध्यवस्तु है 
इसलिये कर्मयोग ज्ञानयक्त भक्तिका साधनही हो जाता है ( गीता रा. भा. ३. १ ) 

मल ग्रंथसे टीकाकारोंका संप्रदाय भिन्न है, परंतु टीकाकार यदि इस दृढ़ समझसे उस 
ग्रंथकी टीका करने लगे, कि हमारा मार्ग या संप्रदायही मूल ग्रंथर्में वणित है. तो 
पाठकही देखें, कि उससे मूलग्रंथकी कैसी खींचातानी होती है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण या 
व्यास संस्क्ृत भाषामें स्पष्ट शब्दोंके हारा क्या यह कह नहीं सकते थे, कि “ अर्जुन ! 
तेरा प्रश्न ठीक नहीं है ? ” परंतु ऐसा न करके जब कि अनेक स्थलोंपर स्पष्ट रीतिसे 
यही कहा है, कि “ कर्मयोगही विशेष योग्यताका है ”; तब कहना पड़ता है. कि 
सांप्रदायिक टीकाकारोंका उल्लेखित अर्थ सरल नहीं है; और पूर्वापर संदर्भ देखनेसेभी 
यही अनुमान दृढ़ होता है । क्योंकि गीतामेंही अनेक स्थानोंमें ऐसः वर्णन है, कि ज्ञानी 
पुरुष कर्मका संन्यास न कर ज्ञानप्राप्तिके अनंतरभी अनासक्त बुद्धिसि अपने सब 
व्यवहार किया करता है (गीता २. ६४; ३. १९; ३. १८. ९ ) इन स्थानों 
पर श्रीशंकराचार्यने अपने भाष्यमें पहले यह प्रश्न किया है, कि ज्ञानसे मोक्ष मिलता 
है, या ज्ञान और कर्मके समुच्चयसे ? और फिर यह गीतार्थ किया है, कि केवल 
ज्ञानसेही सब कर्म दग्ध होकर मोक्षप्राप्ति होती है; मोक्षप्राप्तिकि लिये कर्मकी 
आवश्यकता नहीं है। इससे आगे यह अनुमान निकाला है, कि “ जब गीताकी 
दष्टिसेभी मोक्षके लिये कर्मकी आवश्यकता नहीं है, तब चित्तशुद्धि हो जानेपर सब 
कर्म निरर्थक हैंही; और वे स्वभावसेही वंधक अर्थात्‌ ज्ञानविरुद्ध हैं। इसलिये 
ज्ञानप्राप्तिके अनंतर ज्ञानी पुरुषको कर्म छोड़ देना चाहिये “- और कहना पड़ता है 
कि यहो मत भगवानकोभी गीतामें ग्राह्म है।  ज्ञानके अनंतर ज्ञानी पुरुषकोभी कर्म 
करने चाहिये। ” इस मतको ज्ञानकमेसमुच्चयपक्ष' कहते हैं: और श्रीशंकराचार्यका 
उपर्यक्त युक्तिवादही उस पक्षके विरुद्ध मुख्य आक्षेप है। ऐसाही युक्तिवाद मध्वा- 
चार्यनेभी स्वीकृत किया है ( गी. मभा. ३. ३१ )। हमारी रायमें यह युक्तिवाद 
समाधानकारक अथवा निरुत्तरभी नहीं है। क्योंकि, ( १ ) यद्यपि काम्य कर्म बंधक 
होकर ज्ञानके विरुद्ध हैं, तथापि यह न्याय निष्काम कर्मको लाग्‌ नहीं है। और (२) 
ज्ञानप्राप्तिके अनंतर मोक्षके लिये कम अनावश्यक भलेही हुआ करें; परंतु उससे यह 
सिद्ध करनेमे कोई बाधा नहीं पहुँचदी, कि “ अन्य सबल कारणोंसे ज्ञानी पुरुषको 
ज्ञानके साथही कर्म करना आवश्यक है ।” मुमुक्षुका सिर्फ़ चित्त शुद्ध करनेके लियेही 
संसारमें कर्मका उपयोग नहीं है; और न इसीलिये कर्म उन्पन्नही हुए हैं। इसलिये 
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कहा जा सकता है, कि मोक्षके अतिरिक्त अन्य कारणोंके लिये स्वधर्मानुसार प्राप्त 
होनेवाले कर्मंसुप्टिके समस्त व्यवहार निष्कामबुद्धिसे करतेही रहनेकी ज्ञानी पुरुष- 
कीभी जरूरत है। इस प्रकरणमें आगे विस्तारसहित विचार किया गया है, कि ये अन्य 
का रण कौन-से हैं। यहाँ इतनाही कह देते हैं, कि संन्यास लेनेके लिये ग्रवृत्त अर्जुनकों 
ये कारण बतलानेके निमित्तही गीताशास्वकी प्रवृत्ति हुई है; और ऐसा अनुमान 
नहीं किया जा सकता, कि चित्तकी शुद्धिके पश्चात्‌ मोक्षके लिये कर्मोंकी अनावश्यकता 
बतलाकर गीतामें संन्यासमार्गहीका प्रतिपादन किया गया है। शांकरसंग्रदायका 
यह मत है सही, कि ज्ञानप्राप्तिके अनंतर संन्यासाश्रम छेकर कर्मोंको छोड़ही देना 
चाहिये। परंतु उससे यह सिद्ध नहीं होता, कि गीताका तात्पर्यभी वही होना चाहिये, 
और न यही बात सिद्ध होती है, कि अकेले शांकरसंप्रदायकों या अन्य किसी संप्रदायकों 
ध्रम' मानकर उसीके अनुकूल गीताका किसी प्रकार अर्थ लगा लेना चाहिये । गीताका 
तो यही स्थिर सिद्धान्त है, कि ज्ञानके पश्चातभी संन्यासमार्ग ग्रहण करनेकी अपेक्षा 
कर योगको स्वीकार करनाही उत्तम पक्ष है। फिर उसे चाहे निराला संप्रदाय कहो या 
और कुछ उसका नाम रखो । परंतु इस बातपरभी ध्यान देना चाहिये, कि यद्यपि 
गीताको कर्मंयोगही श्रेष्ठ जान पड़ता है, तथापि अन्य परमत-असहिष्णु संप्रदायोंकी 
भाँति उसका यह आग्रह नहीं, कि संन्यासमार्गको सर्वथा त्याज्य मानना चाहिये। 
गीतामें संत्यासमार्गके संबंधमें कहींभी अनादरभाव नहीं दिखलाया गया है। इसके 
विरुद्ध भगवानने स्पप्ट कहा है, कि संन्यास और कर्मयोग दोनों मार्ग एकसेही 
निःश्रेयस्कर- मोक्षदायक - अथवा मोक्षदृष्टिसे समान मूल्यवान्‌ हैं। और आगे 
इस प्रकारकी युक्तियोंसे इन दो भिन्न भिन्न मार्गोकी एकरूपताभी कर दिखलाई 
है, कि एक सांख्य च योग व यः पश्यति स पश्यति ” ( गीता ५. ५ ) - जिसे 
यह मालूम हो गया, कि ये दोनों मार्ग एकही हैं- अर्थात्‌ समान-बलवाले हैं - 
उसेही सच्चा तत्वज्ञान हुआ; या कममंयोग मेंभी तो फलाशाका संन्यास करनाही 
पड़ता है - न ह्यसंन्यस्ततकल्पो योगी भवति कश्चन / ( गीता ६. २ )। यद्यपि 
ज्ञानप्राप्तिके अनंतर ( पहलेही नहीं ) कमका संन्यास करना या कर्मयोग स्वीकार 
करना दोनों मार्म मोक्षदृष्टिसि एक-सीही योग्यताके हैं, तथापि लोकबव्यवहारकी 
दृष्टिसे विचारनेपर यही मार्ग सर्वश्रेष्ठ है, कि बुद्धिमें सन्‍्यास रख कर - अर्थात्‌ 
निष्काम बुद्धिसे देहेंद्रियोंकेद्वरा जीवनपर्यत लोकसंग्रहकारक सब कार्य किये जायेँ। 
क्योंकि भगवान्‌का निश्चित उपदेश है, कि इस उपायसे संन्यास और कम, दोनो 
स्थिर रहते हैं । एवं तदनुसारही फिर अर्जुन युद्धके लिये प्रवृत्त हुआ है। ज्ञानो और 
अज्ञानीमें यही तो भेद है। केवल शारीर अर्थात्‌ देहेंद्रियोंके कर्म देखें, तो दोनोंके 
एक-से होंगेही; परंतु अज्ञानी मनुष्य उन्हें आसक्त बुद्धिसे और ज्ञानी मनुष्य 
अनासक्त बुद्धिसे किया करता है ( गीता ३. २५ )। भास कविने गीताके इसो 
सिद्धान्तका वर्णन अपने नाटकर्म इस प्रकार किया है :- 
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प्राश्षस्य मूर्वस्थ च कार्ययोगे। 
समत्वमभ्येति तनुर्न बद्धिः॥ 

“ ज्ञानी और मूर्ख मनष्योंके कर्म करनेमें शरीर तो एक-साही रहता है, परंतु 
बुद्धिमें भिन्नता रहती है  ( अविमार. ५. ५ )। 

कुछ फूटकल संन्यासमार्गवालोंका इसपर यह और कथन है, कि “ गीतामें 
अर्जु नको कर्म करनेका उपदेश तो दिया गया है; परंतु भगवानने यह उपदेश इस 
बातपर ध्यान दे कर किया है कि अज्ञानी अर्जुनको चित्तशुद्धिके लिये कर्म करनेकाही 
अधिकार था। सिद्धावस्थामें भगवानक्े मततेभी कर्मयोगही श्रेष्ठ है। इस युक्ति- 
वबादका सरल भावार्थ यही दीब पड़तः है, कि यदि भगवान्‌ यह कह देते, कि “ अर्जुन ! 
तू अज्ञानी है, तो वह उसी प्रकार पूर्ण ज्ञानकी प्राप्तिके लिये आग्रह करता, जिस 
प्रकार कि कठोपनिषदमें नचिकेताने किया था; और फिर तो उसे पूर्ण ज्ञान बतलानाही 
पड़ता; एवं यदि वैसा पूर्ण ज्ञान उसे बतलाया जाता, तो वह युद्ध छोड़कर संन्यास 
ले लेता और और तब तो भगवानका भारतीय युद्धसंबंधी सारा उहेश्यही विफल हो 
जाता - इसी भयसे अपने अत्यंत प्रिय भक्तको धोखा देनेके लिये भगवान्‌ श्रीकृष्णने 
गीताका उपदेश किया है! इस प्रकार जो लोग सिर्फ़ अपने संप्रदायका समर्थन 
करनेके लिये, भगवानके मत्वभी अत्यंत प्रिय भकक्‍तको धोखा देनेका निद्यकर्म मढ़नेके 
लिये प्रवृत्त हो गये, उनके साथ किसीभी प्रकारका वाद न करनाही अच्छा है। परंतु 
सामान्य लोग इन भ्रामक युक्‍वितियोंमें कहीं फंस न जावें; इसल्व्यि इतनाही कह देते 
हैं, कि श्रीकृष्णको अर्जुनसे स्पप्ट शब्दोंमें यह कह देनेके लिय्रे डरनेका कोई कारण 
न था, “ कि तू अज्ञानी है, इसलिये कर्म कर । और इतनेपरभी यदि अर्जुन कुछ 
गड़बड़ करता, तो उसे, अद्भानी रखकरही उससे प्रकृतिधर्ंक्रे अनुसार युद्ध 
करानेकी सामर्थ्य श्रीकृष्णमें थी ही ( गीता १८. ५९, ६१ )। परंतु ऐसा न कर, 
बार बार ज्ञान और विज्ञान बतजाकरही ( गीता 9. २:९. १:१० १;१३. २; 
१४. १ ) पंद्रहवें अध्यायके अंतर्में भगवानने अर्जुनसे कहा है, कि “ इस शास्त्रको 
समझ लेनेसे मनुष्य ज्ञाता और हतार्थ हो जाता है  ( गीता १५. २० )। इस 
प्रकार भगवानने उसे पूर्ण ज्ञानो बना कर, उसकी इच्छासेही उससे युद्ध करवाया 
है ( गीता १८. ६३ )। इसस भगवानका यह अभिप्राय स्पष्ट रीतिसे सिद्ध होता 
है, कि ज्ञाता पुरुषको, ज्ञानआ्आप्तिके पश्चातभी, निष्काम कर्म करनेही रहना चाहिये, 
और यही सर्वोत्तम पक्ष है। इसके अतिरिक्त, यदि एक बार मानभी लिया जाय, कि 
अर्जुन अज्ञानी था; तथापि उसको किये हुए उपदेशके समर्थनर्में जिन जनक प्रभूति 
प्राचोन कर्मयोगियोंका और आगे भगवानने स्वयं अपनाभी उदाहरण दिया है, उन 
सभीको कदापि अज्ञानी नहीं कह सकते | इसीसे कहना पड़ता है, कि सांप्रदायिक 
आग्रहका यह कोरा युक्तिवाद सर्वथा त्याज्य और अनुचित है; तथा गीतामें ज्ञान- 
युक्त कर्मयोमकाही उपदेश किया गया है। 
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अबतक यह बतलाया गया, कि ज्ञानोत्तर सिद्धावस्थाके व्यवहारके विषयमेंभी 
कर्मत्याग ( सांख्य ) और कर्मयोग ( योग ), ये दोनों मार्ग न केवल हमारेही देशमें, 
वरन्‌ अन्य देशोंमेंभी प्राचीन समयसे प्रचलित पाये जाते हैं। अनंतर, इस विषयमें 
गीताशास्त्रके दो मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये :- (१) ये दोनों मार्ग स्वतंत्र अर्थात्‌ 
मोक्षकी दृष्टिसे परस्पर-निरपेक्ष और तुल्यबल हैं, एक दूसरेका अंग नहीं और (२) 
उनमें कर्मयोगही अधिक प्रशस्त है। और इन दोनों सिद्धान्तोंके अत्यंत स्पष्ट होते 
हुएभी सांप्रदायिक टीकाकारोंने इनका विपर्यास किस प्रकार और क्‍यों किया ? 
इसी बातको दिखलानेके लिये यह सारी प्रस्तावना लिखनी पड़ी । अब गीतामें दिये 
हुए उन कारणोंका निरूपण किया जायगा, शी प्रस्तुत प्रकरणकी इस मुख्य बातको 
सिद्ध करते हैं, कि सिद्धावस्थामेंभी कर्मत्यागकी अपेक्षा निष्काम बुद्धिसि आमरण कर्म 
करते रहनेका मार्ग अर्थात्‌ कर्मयोगही अधिक श्रेयस्कर है। इनमेंसे कुछ बातोंका 
स्पष्टीकरण तो 'सुख-द्ुःख-विवेक' नामक प्रकरणमें पहलेही हो चुका है। परंतु वह 
विवेचन था सिर्फ़ सुख-दु:खका, इसलिये वहाँ इस विषयकी पूरी चर्चा नहीं की जा 
सकी । अतएब इस विषयकी च्चाके लियेही यह स्वतंत्र प्रकरण लिखा गया है। वैदिक 
धर्मके दो भाग हैं : कर्मकांड और ज्ञानकांड । पिछले प्रकरणमें उनके भेद बतला दिये 
गये हैं । कर्मकांडमें अर्थात्‌ ब्राह्मण आदि श्रौत ग्रंथोंमें और अंशत: उपनिषदों मेंभी ऐसे 
स्पष्ट वचन हैं, कि प्रत्येक गृहस्थकों फिर चाहे वह ब्राह्मण हो या क्षत्रिय - अग्निहोत् 
करके यथाधिकार ज्योतिष्टोम आदिक यज्ञयाग करने चाहिये और विवाह करके वंश 
बड़ानाभी हरएकका कतंव्य है। उदाहरणार्थ, ' एतद्दें जरामयं सत्र यदग्निहोत्रम्‌ 
इस अग्निहोत्नरूपको मरणपर्यत जारी रखना चाहिये (श. क्रा. १२. ४. १.१ ); 
प्रजाठन्‍्तुं मा व्यवच्छेत्सी ।  वंशके धागेकों टूटने न दो (तै. उ. १. ११. १) अथवा 
“४ ईशावास्यमिद॑ सर्वम्‌  -संसारमें जो कुछ है, उसे परमेश्वरमें अधिष्ठित करे - 
अर्थात्‌ ऐसा समझे, कि मेरा कुछ नहीं, उसीका है। और इस निष्काम बुद्धिसे - 
कुवन्नेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समा: । 
एवं त्वयि नान्यथेतो$स्ति न कर्म लिप्यते नरे ।॥ 

“ कर्म करते रहकरही सौ वर्ष अर्थात्‌ आयुष्यकी मर्यादाके अंततक जीनेकी इच्छा 
रखे, एवं ऐसी ईशावास्य बुद्धिसे कर्म करेगा, तो उन कर्मोका तुझे ( पुरुषको ) लेप 
( बधन ) नहीं लूगेगा, इसके अतिरिक्त ( लेप अथवा बंधनसे बचनेके लिये ) 
दूसरा मार्ग नहीं है ( ईश. १. २ ) परंतु जब हम, क्मकांडसे ज्ञानकांडमें जातें हैं, 
तब वैदिक ग्रंथोंमेंह्री अनेक विरुद्धपक्षीय वचनभी मिलते हैं। जैसे “ ब्रह्मविदाप्नोति 
परम्‌ ” ( तै. २. १.१ ) - ब्रह्मज्ञानसे मोक्ष प्राप्त होता है। “ नान्य: पंथा 
विद्यतेष्यनाय “/ ( श्वे. ३. ८ ) -( बिना ज्ञानके ) मोक्षप्राप्तिका दूसरा मार्ग नहीं 
है। “ पूर्वे विद्वांस: प्रजां न कामयन्ते । कि प्रजया करिष्यामों येषां नोथ्यमात्माश्यं 
लोक इति ते ह सम पुत्रैपणायाश्व वित्तेषणायाश्व लोकैषणायाश्च व्युत्थायाथ भिक्षा- 
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चर्य चरन्ति ” ( बृ. ४. ४. २२; ३. ५. १ )- प्राचीन ज्ञानी पुरुषोंको पुत्र आदिकी 
इच्छा न थी; और यह समझकर, कि जब समस्त लोकही हमारा आत्मा हो गया 
है, तब हमें ( दूसरी ) संतान किस लिये चाहिये ? -वे लोग संतति, संपत्ति 
और स्वर्ग आदिमेंसे किसीकीभी 'एषणा' अर्थात्‌ चाह नहीं करते थे; कितु उससे 
निवत्त होकर वे ज्ञानी पुरुष स्वेच्छासे भिक्षाटन करते हुए घूमा करते थे; अथवा 
“ इस रीतिसे जो लोग विरक्‍्त हो जाते हैं, उन्हींको मोक्ष मिलता है. ( मुं. १. २ 
११ ) । या अंतमें “ यदहरेव विरजेत्‌ तदहरेव प्रव्नजेत्‌ ” ( जाबा. ४ ) - जिस 
दिन युद्धि विरक्‍्त हो, उसी दिन संन्यास छेलें। इस प्रकार वेदकी आज्ञा ह्िविध 
अर्थात्‌ दो प्रकारकी होनेसे ( मभा. शां. २४०. ६ ) प्रवृत्ति और निवृत्ति या 
कर्मयोग और सांख्य, इसमेंसे जो श्रेष्ठ मार्ग हो, उसका निर्णय करनेके लिये, यह 
देखना आवश्यक है, कि कोई दूसरा उपाय है या नहीं ? आचार अर्थात्‌ शिष्ट 
लोगोंके व्यवहार या रीति-भाँतिको देखकर इस प्रश्नका निर्णय हो सकता था, परंतु 
इस संबंधमें शिष्टाचा रभी उभयविद्र अर्थात्‌ दो प्रकारका है। इतिहाससे प्रकट होता 
है, कि शुक और याजवल्क्य प्रभृतिने संन्यासमार्गका तो जनक, श्रीकृष्ण और जैगी- 
षव्य आदि प्रमुख ज्ञानी पुरुषोंने कर्ममोगकाही अवलंबन किया था। इसी अभिप्रायसे 
सिद्धान्त पक्षके युक्तिवादमें बादरायणाचायने कहा है, कि “ तुल्यं तु द्शनम्‌ 
( वे. सू. ३. ४. ९ ) - अर्थात्‌ आचारकी दृष्टिसे ये दोनों पंथ समान बलवान हैं। 
स्मृतिववनभी * ऐसाही है :- 


विवेकी सर्वेदा मुक्तः कुर्बता नास्ति कतुता। 

अलेपवादमाश्रित्य श्रीकृष्णजनकों यया॥॥ 
“४ पूर्ण ब्रह्मज्ञानी पुरुष सब कर्म करकेभी श्रीकृष्ण और जनकके समान अकर्ता 
अलिप्त एवं स्वंदा मुक्तही रहता है। ऐसेही भगवद्गीतामेंभी मनु, इक्ष्बाकु 
आदिके नाम कर्मयोगकी परंपरा बतलाते हुए कहा है, कि “ एवं ज्ञात्वा कृत॑ कर्म 
पूर्वरपि मुमक्षभि:। ” ( गीता ५. १५ ) - ऐसा जानकर प्राचीन कालमें जनक 
आदि ज्ञानी पुरुषोंने कमें किया । योगवासिष्ठ और भागवतमें जनकके सिवा इसी 
प्रकारके दूसरे बहुत-से उदाहरण दिये गये हैं ( यो. ५. ७५; भाग. २. ८. ४३ - 
४५ ) ॥ यदि किसीको शंका हो, कि जनकआदि पूर्ण ब्रह्मश्ानी न थे; तो योग- 
वासिष्ठमें स्पष्ट लिखा है, कि ये सब जीवन्मुक्त' थे । योगवासिष्ठमेंही क्यों, महा- 
भारतमेंभी कथा है, कि व्यासजीने अपने पुत्र शुकको मोक्षधमंका पूर्ण ज्ञान प्राप्त 
कर लेनेके लिये अंतमें जनकके यहाँ भेजा था ( मभा. शां. ३२५, यो.२. १) । 
इसी प्रकार उपनिषदोंमेंभी जान-बूझकर ये कथाएँ हैं, कि अश्वपति कैकेय राजाने 





*+ इसे स्मृतिवचन मानकर आनंदगिरीने कठोपनिषदके ( कठ. २. १९ ) 
शांकरभाष्यकी टीकामें उद्धत किया है। नहीं मालम, यह कहाँका वचन है। 
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उद्दालक ऋषिको (छां. ५. ११-२४ ) और काशिराज अजातशत्तुने गार्य 
बालाकीको ( व्‌. २. १ ) ब्रह्मश्ान सिखाया था । परंतु यह वर्णन कहीं नहीं मिलता, 
कि अश्वपति या जनकने राजपाट छोड़कर कर्मत्यागरूप संन्यास ले लिया। इसके 
विपरीत, जनक-सुलभा-संवादमें जनकने स्वयं अपने विषयमें कहा है, कि “ हम 
मुक्तसंग होकर - आसक्ति छोड़कर - राज्य करते हैं और यदि हमारे एक 
हाथमें चंदन लगाया और दूसरेकों छील डाला; तोभी उसका सुख और दुःख हमें 
एकसाही है।” अपनी स्थितिका इस प्रकार वर्णनकर ( मभा. शां. ३२०. २६) 
जनकने आगे सुलरूभासे कहा है :- 


मोक्षे हि त्रिविधा निष्ठा दृष्टाब्येमोक्षवित्तम:। 

ज्ञानं लोकोत्तरं यक्च्च सर्वेत्यागश्च कर्मणाम्‌ ।॥॥ 

ज्ञाननिष्ठां वदन्त्येके सोक्षशास्त्रविदों जनाः। 

कर्मनिष्ठां तथवान्ये यतयः सुक्ष्मदशिन: ॥। 

प्रहायो भयमप्येवं ज्ञानं कर्म व केवलम्‌ । 

तुतीयेय सामाख्याता निष्ठा तेन महात्मना ॥। 
“ मोक्षशास्त्रके ज्ञाता मोक्षप्राप्तिकि लिये तीन प्रकारकी निष्ठाएँ बतलाते हैं :- 
(१ ) ज्ञान प्राप्कर सब कर्मोका त्याग कर देना - इसीको कुछ मोक्षशास्त्त्ञ 
ज्ञाननिष्ठा कहते हैं; ( २ ) इसी प्रकार दूसरे सृक्ष्मदर्शी लोग कर्मनिष्ठा बतलाते 
हैं , परंतु केवल ज्ञान और केवल कर्म - इन दोंनों निष्ठाओंको छोड़कर ( ३ ) यह 
तीसरीहो ( अर्थात्‌ ज्ञानसमे आसक्तिका क्षय कर कर्म करनेकी ) निष्ठा ( मुझे ) 
उस महात्माने ( पंचशिख ) बतलाई है ” ( मभा. शां. ३२०. ३८-४० ) । निष्ठा 
शब्दका सामान्य अर्थ अंतिम स्थिति, आधार या अवस्था है। परंतु इस स्थानपर 
और गीतामेंभी निष्ठा शब्दका अर्थ है-  मनुष्यके जीवनका वह मार्ग, ढेँग, 
रीति या उपाय है, जिससे आय बितानेपर अंतमें मोक्षकी प्राप्ति होती है। ” गीतापर 
जो शांकरभाष्य है, उसमेंभी निष्ठा ८ अनुष्ठेयतात्पर्यम्‌ - अर्थात्‌ आयुष्य या 
जीवनमें जो कुछ अनुष्ठेय ( आचरण करने योग्य ) हो, उसमें तत्परता ( निमग्न 
रहना ) - यही अर्थ किया है। आयुष्यक्रम या जीवनक्रमके इन मार्गोर्मेंसे जैमिनि 
जैसे प्रमुख मीमांसकोंने ज्ञानको महत्त्व नहीं दिया है; कितु यह कहा है, कि यज्ञयाग 
आदि कर्म करनेसेही मोक्षकी प्राप्ति होती है :- 

ईजाना बहुसिः यज्ञ: ब्राह्मणा वेदपारगाः। 
शास्त्राणि चेत्प्रमा्ण स्य॒: प्राप्तास्ते परमां गतिम्‌ ॥। 

क्योंकि, ऐसा न माननेसे शास्त्रकी अर्थात्‌ वेदकी आज्ञा व्यर्थ हो जावेगी ( जै. सू. 
५. २. २९ पर शांकरभाष्य देखो ) और उपनिपत्कार तथा बादरायणाचार्यने, यह 
निश्चय कर कि यज्ञ-याग आदि सभी कर्म गौण हैं, सिद्धान्त किया है, कि मोक्षकी 
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प्राप्ति ज्ञानसे ही होती है, ज्ञानके सिवा और किसीसेभी मोक्षका मिलना शकय नहीं 
( वे. सू. ३. ४. १, २ ) । परंतु जनक कहते हैं, कि इन दोनों निष्ठाओंकों छोड़- 
कर आसक्ति-विरहित कर्म करनेकी एक तीसरीही निष्ठा पंचशिखने ( स्वयं स॑ंख्य- 
मार्गी हो करभी ) हमें बतलछाई है। दोनों निष्ठाओंकों छोड़ कर ” इन शब्दोंसे 
प्रकट होता है, कि यह तीसरी निष्ठा, पहली दो निष्ठाओंमेंसे किसीभी निष्ठाका 
अंग नहीं है - प्रत्युत स्वतंत्र रीतिसे वणित है । वेदान्तसूत्रमेंभी ( वे. सू. ३ 
३२-३५ ) जनककी इस तीसरी निष्ठाका अंतमें उल्लेख किया गया है; और भगवद्‌- 
गीतामें जनककी उसी तिसरी निष्ठाका - उसीमें भक्तिका नया योग करके - वर्णन 
किया गया है। परंतु गीताका तो यह सिद्धान्त है, कि मीमांसकोंका केवल कर्मयोग 
अर्थात्‌ ज्ञानविरहित कर्मयोग मोक्षदायक्र नहों हे, वह केवल स्वर्गप्रदही है ( गीता 
२. ४२-४४; ९. २१ ); इसलिये जो मार्ग मोक्षप्रद नहीं है, उसे निष्ठा नामही 
नहीं दिया जा सकता । क्‍योंकि, यह व्याख्या सभीकों स्वीकृत है, कि जिससे अंतममे 
मोक्ष मिले, उसी मार्गकों निप्ठा' कहना चाहिये । अतएव, सब मतोंका सामान्य 
विवेचन करते समय, यद्यपि जनकने तीन निष्ठाएँ बतलाई है, तथापि मीमांसकोंका 
केवल ( अर्थात्‌ ज्ञानविरहित ) कमंमार्ग निष्ठा मेसे वृथक्‌ कर सिद्धान्तपक्षमे स्थिर 
होनेवाली दो निष्ठाएंही गीताके तीसरे अध्यायके आरंभमें कही गई है ( गीता 
३. ३)। केवल ज्ञान ( सांख्य ) और ज्ञानयुक्त निष्काम कर्म ( योग ), येही वे दो 
निष्ठाएं हैं। और सिद्धान्तपक्षीय इन दोनों निष्ठाओंमेंसे दूसरी ( अर्थात्‌ जनकके 
कथनानसार तीसरी ) निष्ठाके समर्थनार्थ यह प्राचीन उदाहरण दिया शया है, 
कि “ कर्मणेव हि ससिद्धिमास्थिता जनकादय: ” ( गीता ३. २० )- जनक प्रभृतिने 
ब्स प्रकार / कम करकेही सिद्धि पाई है। ” जनक आदिक क्षविय राजाओकी बात 
छोड़ दें; तोभी यह सर्वश्वुत ह्ैही, कि व्यासने विचित्रवीर्यके वंशकी रक्षाके लिये 
धृतराप्ट और पंड, ये दो क्षेत्रज पृ निर्माण किये थे और तीन वर्ष तक निरतर परि- 
श्रम करके ससा रके उद्घारके निभित्त उन्होंने महाभारतभी लिखा है। एवं कलियुगर्मे 
स्माते अर्थात्‌ संन्यासमारंके प्रवर्तक श्रीशंकराचार्यनेभी अपने अलौकिक ज्ञान तथा 
उद्योगस धर्म-सस्थापना का कार्य किया था। कहाँ तक वहे ? जबसे स्वयं ब्रह्मदेव 
कर्म करनेके किये प्रदूत हुए, तभीसे सुप्टिका आरंभ हज है। मत: बल्मदेवसेही 
मरीचि प्रभ्मति सात मानसपुवोने उत्पन्न होकर, संन्यास न ले, सृप्टिकमकों जारी 
रखनेके लिये मरणपर्यत प्रवृत्तिमागंकाटा अगीकार किय।; और सनत्कुमार प्रमत 
दूसरे सात मानसपुतव जन्मसही विरक्‍्त अर्थात्‌ निवृत्ति-पंथी हुए - पहले कह चुके 
हैं कि, इस कथाका उल्लेख महाभारतमें वरणित नारायणीय . धर्मनिरूपणमें है 
( मभा. शां. ३३९, ३८० ) । ब्रह्मज्ञानी पुरुषोंने या ब्रह्मदेवनेभो, कर्म करते रहनेके 
इस प्रवृत्तिमार्गंका क्‍यों अंगीकार किया ? - इसकी उपपत्ति वेदान्तसूत्रमे इस 
प्रकार दी है:  यावदधिकारमवस्थितिराधिकारिणाम्‌ ” ( वे. सू. ३. ३. ३२ ) - 
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जिसका जो ईश्वरनिरमित अधिकार है, उसके पूरे होनेतक कार्योेसि छट्री नहीं 
मिलती । इस उपपत्तिकी जाँच आगे की जावेगी। उपपत्ति कुछभी क्‍यों न हो, पर 
यह बात निविवाद है, कि प्रवृत्ति और निवृत्ति, ये दोनों पंथ ब्रह्मज्ञानी पुरुषोंम 
संसारके आरंभसे प्रचलित है। इससे यहभी प्रकट है, कि उनमेंसे किसीकी श्रेष्ठताका 
निर्माण सिर्फ़ आचारकीही ओर ध्यान देकर नहीं किया जा सकता । 

इस प्रकार, पूर्वाचार टिविध होनेके कारण, केवल आचारसेही यद्यपि यह 
निर्णय नहीं हो सकता, कि निवृत्ति श्रेष्ठ है या प्रवृत्ति, तथापि संन्यासमार्गके लोगोंका 
यह दूसरा यूक्तिवाद है, कि यदि यह निविवाद है, कि विना कर्मबंधसे छूटे मोक्ष 
नहीं होता, तो ज्ञानप्राप्ति हो जानेपर तृष्णामूलक कर्मोका झगड़ा, जितनी जल्दी 
हो सके, तोडनेमेंही श्रेय है। महाभारतके शुकानुशासनमें - इसीको शुकानुप्रश्न भी 
कहते हैं, - संन्यासमार्गकाही प्रतिपादन है। वहाँ शुकने व्यासजीसे पूछा है :- 


यदिदं वेदवचन कुरु कर्म त्यजेति च । 
कां दिशं विद्यया यान्ति कां च गच्छन्ति कमंणा ॥॥ 


४ बेद, कर्म करनेके लियेभी कहता है और छोडनेके लियेभी; तो अब मुझे बतला- 
इये, कि विद्यासे अर्थात्‌ कमरहित ज्ञानसे और केवल कर्मसे कौन-सी गति मिलती 
है ?” ( मभा. शां. २४०. १ ) इसके उत्तरमें व्यासजीने कहा है :- 

कर्मणा बध्यते जन्तुविद्यया तु प्रमुच्यते । 

तस्मात्कर्म न कुर्वेत्ति यतय: पारदर्शिन: ॥। 
“# कममसे प्राणी बंधा जाता है; और बिद्यास मुक्त हो जाता है। इसीसे पारदर्शी 
यति अथवा संन्यासी कर्म नहीं करते ” (मभा. शां. २४०. ७)। इस श्छोकके पहले 
चरणका विवेचन हम पिछले प्रकरणमें कर चुके हैं। “ कर्मणा बध्यते जन्तुविद्यया 
तु प्रमुच्यते ” इस सिद्धान्तपर कुछ वाद नहीं है। परंतु स्मरण रहे, कि वहाँ यह 
दिखलाया है, कि कर्मणा बध्यते का विचार करनेसे सिद्ध होता है, कि जड़ 
अथवा अचेतन कर्म किसीको व तो वाँध सकता है और न छोड़ सकता है; मनुष्य 
फलाशासे अथवा अपनी आसक्तिसे कर्मोमें बंँघ जाता है। इस आसक्तिसे अलूग 
होकर वह यदि केवल बाह्य इंद्रियोंसे कर्म करे, तबभी वह मुक्तही है। रामचंद्रजी, 
इसी अर्थकों मनमें लाकर, अध्यात्म रामायणमें ( अ. रा. २. ४. ४२ ) में लक्ष्मणसे 
कहते हैं, कि :- 

प्रवाहपतित: कार्य कुर्वेन्नपि न लिप्यते । 

बाह्य सर्वत्र कतृंत्वमावहन्नपि राघव ॥॥ 
“४ कर्ममय संसारके प्रवाहमें पड़ा हुआ मनृष्य बाहरी सब प्रकारके कतंव्य-कर्म 
करकेभी अलिप्त रहता है।  अध्यात्मशास्त्रके इस सिद्धान्तपर ध्यान देनेसे दीख 
पड़ता है, कि कर्मोको दुःखमय मानकर उनके त्यागनेकी आवश्यकताही नहीं 
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रहती; केवल मनको शुद्ध और सम करके फलाशा छोड़ देनेसेही सब काम हो 

जाते हैं। तात्पय यह, कि यद्यपि ज्ञान और काम्यकमंका विरोध हो, तथापि 

निष्काम कर्म और ज्ञानके बीच कोईभी विरोध हो नहीं सकता । इसीसे अनुगीतामें 

/ तस्मात्कर्म न कुर्वेन्ति '- अतएव कर्म नहीं करते - इस वाक्यके बदले - 
तस्मात्कसंसु निःस्नेहा ये केचित्पारदशिनः । 

“ इससे पारदर्शी कमेमें आसक्ति नहीं रखते / ( अश्व. ५१. ३३ ), यह वाक्य 
आया है। इससे पहले, कर्मयोगका स्पष्ट प्रतिपादन इस प्रकार किया गया है, कि :- 
कुर्वेते ये तु कर्माणि श्रद्दधाना विपश्चित: । 
अनाशीर्योगसंयुक्तास्ते धोराः साधुदर्शिनः ॥॥ 

“ जो ज्ञानी पुरुष श्रद्धासे फछाशा न रखकर ( कर्म-) योग-मार्गका अवलूंब करके 

कर्म करते हैं, वेही साधुदर्शी हैं” ( अश्व. ५०. ६, ७ ) । इसी प्रकार :- 

यदिदं वेदवचन कुरु कर्म त्यजेति च। 
इस पूर्वाधमें जुडा हुआही, वनपर्वमें, युधिष्ठिरको शौनकका, यह उपदेश है, कि :- 

तस्माद्धर्मानिमान्‌ सर्वान्नाभिमानात्‌ समाचरेत्‌ । 
“ बेदमें कर्म करने और छोडनेकीभी आज्ञा है; इसलिये ( कतृत्वका ) अभिमान 
छोड़कर हमें अपने सब कर्म करने चाहिये ” ( वन. २. ७३ ) | शुकानुप्रश्नमेंभी 
व्यासजीने शुकसे दो बार स्पष्ट कहा है कि :- 

एषा पूर्वतरा वृत्तिन्नह्मणस्थ विधीयते । 

ज्ञानवानेव कर्माणि कुर्वन्‌ सर्वेत्न सिध्यति ॥॥ 
“४ ब्राह्मणकी पूर्वकी, पुरानी ( पूर्वतर ) वृत्ति यही है, कि ज्ञानवान होकर, सब काम 
करकेही सिद्धि प्राप्त करे ” ( मभा. शां. २३७. १; २३४. २९ )। यहीभी प्रकट है, 
कि यहाँ ज्ञानवानेव' पदसे ज्ञानोत्तर और श्ञानयुकत कही विवक्षित है। अब यदि 
दोनों पक्षोंके उक्त सब वचनोंका निराग्रह बुद्धेसि विचार किया जाय, तो मालूम 
होगा, कि “ कर्मणा वध्यते जन्तु: ” इस युक्तिवादसे कर्मत्यागविषयक यह सिर्फ़ 
एकही अनुमान निष्पन्न नहीं होता, कि  तस्मात्कर्म न कुर्वेन्ति " - इससे काम नहीं 
करते - कितु उसी युक्तिवादसे यह निष्काम कर्मयोंगविषयर्क दूसरा अनुमानभी 
उतनीही योग्यताका सिद्ध होता है, कि “ तस्मात्कर्मसू निःस्नेहा: ” - इससे कमेंमें 
आसक्ति नहीं रखते । सिर्फ हमही इस प्रकारके दो अनुमान नहीं करते; बल्कि 
व्यासजीनेभी यही अर्थ शुकानुप्रश्नके निम्न श्लोकमें स्पष्टतया बतलाया है :- 

द्वाविभावथ पंथानों यस्मिन्‌ बेदाः प्रतिष्ठित: । 

प्रवृत्तिलक्षणो धर्म: निवृत्तिश्व विभावितः ॥।* 

* इस अंतिम चरणके “ निवृत्तिश्व सुभाषित: ” और “ निवृत्तिश्च विभा- 

वित' ” ऐसे पाठभेदभी हैं । पाठभेद कुछभी हो; पर प्रथम द्वाविमौ' यह अवश्य है; 
जिससे इतना तो निविवाद सिद्ध होता है, कि दोनो पंथ स्वतंत्र हैं! 
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“४ इन दोनों मार्योकों वेदोंका ( एक-सा ) आधार है - एक मार्ग प्रवृत्तिविपयक 
धर्मका और दूसरा निवृत्ति अर्थात्‌ सन्‍्यास लेनेका है  ( मा. शा. २४०. ६ ) | 
बह पहलेह्टी लिख चुके हैं, कि इसी प्रकार नारायणीग्र धर्ममेंसमी इन दोनों पंथोंका 
पुथक्‌ पृथक स्वतंत्र रीतिसे, एवं सृप्टिके आरंभसे प्रचलित होनेका वर्णव किया गया 
है | परंतु स्मरण रहे, कि महाभारतमें प्रसंगानुसार इन दोनों पंथोंका वर्णन पाया 
जाता है, इसलिये प्रवृत्तिमार्गके साथही निवृत्तिमार्गके समर्थक वचनभी उसी महा- 
भारतमें पाये जाते है। गीताकी संन्यासमार्गीय टीकाओंमें निवृत्तिमागके इन वचनो- 
कोही मुख्य समझ कर, ऐसा प्रतियादन करनेका प्रयत्न किया गया है, मानों इसके 
सिवा और दूसरा पंथही नहीं हे; और यदि होझी, तो वह गौण है अर्थात्‌ संन्यास 
मार्गका केवल अंग है। परंतु यह प्रतिपादन साप्रदायिक आग्रहका है; ओर इसीसे 
गीताका अर्थ सरल एवं स्पष्ट रहनेपरभी, आजकल बहुतोंको दुर्वोध हो गया है। 
वह गीताके “ लोकें:स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा ” ( गीता ३. ३ ) इस श्लोककी बरावरी- 
काही “ द्वाविमावथ पंथानों ” यह झ्लोक है; इससे प्रकट होता है, कि इस स्थानपर 
दो समान-वलवाछे मार्ग बतलछानेका देतु है। परतु इस स्पष्ट अर्थवी ओर अथवा 
पूर्वापर संदर्भ ओर ध्यान न देकर, कुछ छोग इसी श्लोकमें, यह दिखलानेका 
यत्न किया करते हैं, कि दोनों मार्गके बदले एकट्टों मार्ग प्रतिपाग्र 

इस प्रकार यह सिद्ध हो गया, कि कर्मसंन्यास ( सांख्य ) और निष्काम कर्म 
( योग ), दोनों वैदिक धर्मके स्वतंत्र मार्ग है और उनके विफ्यमसें गीताका यह 
निश्चित सिद्धान्त है, कि वे वैकल्पिक नहीं है, कितु “संन्यासकी अवेक्षा कर्मंयोगकी 
योग्यता विशेष है। ' अब कर्सयोगकी श्रेप्ठताके संबंधमें गीतामें आगे कहा है, कि 
जिस संसारमें हम रहते हैं, बह ससार और उसमें हमारा क्षणभर जीवित रहनाभी 
जब कर्म ही है; तब कर्म छोडकर जाबे कहां ? और यदि इस समारमें अर्थात्‌ 
कर्मभमिमेंदी रहता हो, तो कर्म छटगेही कैसे ? हम यह प्रत्यक्ष देखते है, कि जब- 
तक देह है, तव॒तक भख और प्यास जैसे विकार नहीं छटते हैं ( गीता ५ ' ) 
और उनके निगरणार्थ भिक्षा भाँगने जेसा छज्जित कर्म करनेके लियेभी संन्यासमार्ग के 
अनुसार यदि स्वतंबता है तो अनानक्तबद्धि से अन्य व्यावहारिक शास्द्रोक्‍्त कर्म 
करनेके लिये ही व्रत्यवाय कौन-सा है ? यदि कोर्ट इस डरसे अन्य कमोंका त्याग 
करता हो, कि कर्म करनेसे कर्मपाशमें फंसकर ब्रह्माजदसे वंचित सरहूँगा; अथवा ब्रह्मा- 
त्मैक्य रूप अद्वेतबुद्धि विचलित हो जायगी। तो कहना चाहिये, कि अबतक उसका 
मनोनिग्रह कच्चा है और मनोनिग्रहके कच्च रहते हुए किया हुआ कर्मत्याग, गीताके 
अनसार, मोहका अर्थात्‌ तामस्‌ अथवा भिथ्याचरण है (गीता १८ ६)। ऐसी 
अवस्थामें यह अर्थ आप-ही-आप प्रकट होता है, कि ऐसे कच्चे मनोनिग्रहकों चित्त- 
जुकधिके द्वारा पूर्ण करनेके लिये निष्कासब॒द्धि बद्नेवाले यज्ञ, दान प्रभृति गहरुथा- 
श्रमके श्रौत या स्माते कर्मही इस मनुष्यको करने चाहिये। सारांश, ऐसा कर्मत्याग 
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कभी श्रेयस्कर नहीं होता। यदि कहें, कि मन निरविषय है और मनुष्यके अधीत 
है; तो फिर उसे कर्मका डरही किसलिये है? अथवा कर्मोके न करनेका व्यर्थ 
आग्रहही वह क्‍यों करे ? बरसाती छत्तेकी परीक्षा जिस प्रकार वर्षामेंही होती है, 
उसी प्रकार या - 


विकारहेतो सति विक्रियन्ते, येषां न चेतांसि त एवं धोरा: । 


“ जिन कारणोंसे विकार उत्पन्न होता है, वे कारण अथवा विपय दृष्टिके आगे 
रहनेपरभी जिनका अंतःकरण मोहके पंजेमें नहीं फँंसता, वेही पुरुष घैयेशाली कहे 
जाते हैं ( कुमार १. ०९ ) - कालिदासके इस व्यापक न्यायसे कर्मोके द्वाराही 
मनोनिग्रहकी जाँच हुआ करती है; और स्वयं कर्ताको तथा और लोगोंकोभी ज्ञात 
हो जाता है, कि मनोनिग्रह पूर्ण हुआ या नहीं। इस दृष्टिसेभी यही सिद्ध होता 
है, कि शास्त्रसे प्राप्त (अर्थात्‌ प्रवाहपतित) कर्म करनेही चाहिये (गीता १८. ६)। 
अच्छा; यदि कहें कि / मन वणमें है; और यह डरभी नहीं, कि जो चित्तशुद्धि 
प्राप्त हो चुकी है, वह कर्म करनेसे बिगड़ जावेगी; परंतु ऐसे व्यर्थ कर्म करके 
शरीरको कप्ट देना नहीं चाहते, कि जो मोक्षप्रास्तिकि लिये अनावश्यक है” तो 
यह कर्मत्याग 'राजस' कहलावेगा, क्योंकि यह काय-क्लेशका भय करके केवरू इस 
क्षुद्र बुद्धि किया गया है, कि देहको कष्ट होगा और इसलिये त्यागसे जो फल मिलना 
चाहिये, वह ऐसे 'राजस' कर्मत्यागीकों नहीं मिछता ( गीता १८. ८ ) | फिर यही 
प्रश्न है, कि कर्म छोड़ेंही क्यों ? यदि कोई कहे, कि ” सब कर्म मायासृष्टिके हैं; अत- 
एवं अनित्य हैं, इससे ब्रह्मसृष्टिके नित्य आत्माको इन कर्मोकी झंझटमें पड़ जाना उचित 
नहीं; ” तो यहभी ठीक नहीं है। क्योंकि जब स्वयं परत्रह्मही मायासे आच्छादित 
है, तब यदि मनृष्यभी उसीके अनुसार मायामें व्यवहार करे, तो क्या हानि है? 
मायासृष्टि और ब्रह्मसृष्टिके भेदसे जिस प्रकार इस जगकेभी दोन भाग किये गये 
हैं, उसी प्रकार आत्मा और देहेंद्रियोंके भेदसे मनुप्यकेभी दो भाग होते हैं। इनमेंसे 
आत्मा और ब्रह्मका संयोग करके ब्रह्ममें आत्माका लयकर दो और इस ब्रह्मात्मैक्य- 
ज्ञाससे वुद्धिको निःसंग रखकर केवल मायिक देहेंद्रियोंद्वारा मायासृष्टिके व्यवहार 
किया करो | बस; इस प्रकार बर्ताव करनेसे मोक्षमें कोई प्रतिबंध न आवेगा । और 
उक्त दोनों भागोंका जोड़ा आपसमें मिल जानेसे सृष्टिके किसीभी भागकी उपेक्षा 
या विच्छेद करनेका दोषभी न लगेगा; तथा ब्रह्मसृप्टि एवं मायासृष्टि - परलोक 
और इहलोक - दोनोंके कतंव्यपालनका श्रेयभी मिल जायगा। ईशोपनिपदमें इसी 
तत्त्वका प्रतिपादन है ( ईश- ११ ) इन श्रुतिवचनोंका आगे विस्तारसहित विचार 
किया जावेगा । यहाँ इतनाही कह देते हैं, कि गीतामें जो कहा है, कि  ब्रह्मात्मैक्यके 
अनुभवी ज्ञानी पुरुष मायासृष्टिके व्यवहार केवल शरीर अथवा केवल इंद्वियोंसेही 
करते हैं” ( गीता ४ २१; ५. १२ ), उसका तात्पयंभी यही है; और इसी उद्देश्यसे 
गी. र. २१ 
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अठारहवें अध्यायमें यह सिद्धान्त किया है, कि “ निस्संग-बुद्धिसे, फलाशा छोड़कर, 
केवल कतंव्य समझकर, कर्म करनाही सच्चा सात्तिक' कमंत्याग है” - कर्म 
छोड़ना सच्चा कर्मत्याग नहीं है ( गीता १८. ९ )। कर्म मायासृष्टिकेही क्यों न हों, 
परंतु किसी अग्रम्य उद्देश्यसे परमेश्वरनेही तो उन्हें बनाया है और उनको बंद 
करना मनुष्यके अधिकारकी बात नहीं, वह परमेश्वरके अधीन है। अतएव यह बात 
निर्विवाद है, कि बुद्धिको नि:संग रखकर केवल शारीर-कर्म करनेसे, वे मोक्षके बाधक 
नहीं होते । तब चित्तको विरकक्‍त कर केवल इंद्रियोंसे शास्त्रसिद्ध कर्म करनेमें हानिही 
क्या है ? गीतामें कहाही है, कि - “ नहि कश्चित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकमंकृत्‌ 
(गीता ३. ५; १८. ११) ।- इस जगतूमें कोई एक क्षणभरभी बिना कर्मके रह 
नहीं सकता। और अनुगीतामें कहा है कि, “ नैष्कर्म्य नच लोके$स्मिन्‌ मुहतेमपि 
लभ्यते ” ( अश्व. २०. ७ ) - इस लोकमें ( किसीसेभी ) घड़ीभरके लियेभी कर्म 
नहीं छूटते । मनुष्योंकी तो बिसातही क्‍या ! सूर्य-चंद्र प्रभूतिभी निरंतर कर्मही करते 
रहते हैं! अधिक क्‍या कहें ? यह निश्चित सिद्धान्त है, कि कर्मही सृष्टि और 
सृष्टिही कर्म है। इसीलिये हम प्रत्यक्ष देखते हैं, कि सुष्टिकी घटनाओंको ( अथवा 
कमंको ) क्षणभरके लियेभी विश्राम नहीं मिलता। देखिये; एक ओर भगवान्‌ 
गीतामें कहते हैं- “ कर्म छोड़नेसे खानेकोभी न मिलेगा ” ( गीता. ३.८ ); तो 
दूसरी ओर वनपवेंमें द्रौपदी युधिष्ठिससे कहती है, कि “ अकर्मंणां वे भूतानां 
वृत्ति: स्यान्नहि काचन ” ( वन. ३२. ८ ) अर्थात्‌ कमेंके बिना प्राणिमात्नका निर्वाह 
नहीं; ओर इसी प्रकार दासबोधमेंभी पहले ब्रह्मज्षान बतलाकर श्रीसमर्थ रामदास- 
स्वामीभी कहते हैं, “ यदि प्रपंच छोड़कर परमार्थ करोगे, तो खानेके लिये अन्नभी न 
मिलेगा “( दास. १२. १. ३ )। अच्छा; भगवानकाही चरित्र देखो तो मालूम होगा, 
कि आप प्रत्येक युगमें भिन्न भिन्न अवतार लेकर इस सायिक जगतमें साधुओंकी 
रक्षा और दुष्टोंका विनाशरूप कर्म करते आ रहे हैं ( गीता ४. ८ मभा. शां. ३३९. 
१०३ )। और उन्होंनेही गीतामें कहा है, कि यदि में येही कर्म न करूँ, तो संसार 
उजड़कर नष्ट हो जावेगा ( गीता. ३. २४ ) | इससे सिद्ध होता है, कि जब स्वयं 
भगवान्‌ जगतके धारणार्थ कर्म करते हैं, तब इस कथनसे क्या प्रयोजन है, कि ज्ञानो- 
त्तर कर्म निरथंक हैं? अतएवं यः क्रियावान्‌ स पंडित: ” (मभा. वन. ३१२. १०८) 
-जो क़््यावान्‌ है, वही पंडित है-इस न्यायके अनुसार अर्जुनको निमित्त कर 
भगवान्‌ सबको उपदेश करते हैं, कि इस जगतमें कर्म किसीसे छट नहीं सकते, अतः 
कर्मोकी बाधासे बचनेके लिये मनुष्य अपने धर्मानुसार प्राप्त कर्तंव्यको फलाशा 
त्यागकर अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसि सदा करता रहे - यही एक मार्ग ( योग ) मनुष्यके 
अधिकारमें है; और यही उत्तमभी है। प्रकृति तो अपने व्यवहार स्देवही करती 
रहेगी; परंतु उसमेंसे कतृन्वके अभिमानकी बुद्धि छोड़ देनेसे मनुष्य मुक्तही है 
( गीता. ३. २७; १३. २९; १४. १९; १८. १६ ) | मुक्तिके लिये कर्म छोडनेकी 
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या सांख्योके कथनानुसार कर्मसंन्यासरूप बैराग्यकी जरूरत नहीं, इतनाही नहीं तो 
क्योंकि इस कर्मभूमिमें कर्मका पूर्णतया त्याग कर डालना शक्यही नहीं है। 

इसपरभी कुछ लोग कहते हैं - हाँ; माता कि कर्मबंध तोडनेके लिये कर्म 
छोडनेकी जहूरत नहीं हैं, सिर्फ: कर्म-फलाशा छोडनेसेही सव निर्बाह हो जाता 
है; परंतु जब ज्ञानप्राप्तिस हमारी बद्धि निप्काम हो जाती है, तव सब वासना- 
ओंका क्षय हो जाता है; और कर्म करनेकी प्रवृत्ति होनेके छिये कोईभी कारण 
जेप नहीं रह जाता। तब ऐसी अवस्थाम अर्थात्‌ वासनाके क्षयसे - कायाक्लेश- 
भयसे नह - सब कर्म आप-ही आप छट जाते है। इस संसारमें मनुप्यका परम 
पुस्पार्थ मोक्षटी तो है और जिसे ज्ञानसे वह मोक्ष प्राप्त शो जाता है, उसे प्रजा, 
सपत्ति अथवा स्वर्गादि छोकोके सुसख्योमेसे किसीकीभी शुषणा' (इच्छा ) नहा 
रहती (बु.2.०.१- ४. ४. २२ ) ' इसलिये कर्मोको न छोड़नेपरभी अंतमें उस 
जानका स्वाभाविक परिणाम यही हुआ करता है, कि कर्म आप-ही-आप, छूट 
जाते हैं। इसी अभिप्रायसे उत्तरगीतामें कहा है - 


ज्ञानामतेन तृप्तस्य कृतकृत्यस्थ योगिन: । 
न चास्ति किचित्कतंव्यमस्ति चेन्न स तत्त्ववित्‌ ॥ 


“ ज्ञानामृत थी कर क्ृतकृत्य हो जानेवाले पुरुषका फिर आगे कोई कतंव्य शेष नही 
रहता; और यदि रह जाय, तो वह तत्त्ववित्‌ अर्थात्‌ ज्ञानी नहीं है /* (१.२३) । 
यदि किसीको शंका हो, कि यह ज्ञानी पुरुषका दोष है; तो वह ठीक नही; क्योंकि 
श्रीजंकराचार्यने कहा है कि, “ अलंकारों ह्ययमस्माक यद्व्रह्मात्मावगतौ सत्यां स्वे- 
कर्तव्यताहानि: ” ( वे. सू. शां. भा. १. १. ४ ) - अर्थात्‌ यह ठो ब्रह्मझ्ानी पुरुषका 
एक अलंकारही है। इसी प्रकार गीतामें भी ऐसे वचन हैँ जैसे -  तस्य कार्य न 
विद्यते / ( गीता ३. १७ ) -ज्ञादीकों आगे करनेके लिये कुछ नहीं रहता; अथवा 
उसे समस्त वैदिक कर्मोका कोई प्रयोजन नहीं रहता (गीता २. ४६ ) । अथवा 
“ योगारूढस्य तस्येव शम:ः कारणमुच्यते ” (गीता ६. ३ ) -जो योगारूढ हो 
गया, उसे शमही कारण है । इन वचनोके अतिरिक्त सर्वारंभपरित्यागी ( गीता 
१२. १६ )। अर्थात्‌ समस्त उद्योग छोड़नेवाछा, और अनिकेत: (गीता १२. 
१५ ) - अर्थात्‌ बिना घरद्वारका, इत्यादि विशेषणभी ज्ञानी पुरुषके लिये गीतामें 
प्रयुक्त हुए है। इन सब बातोसे कुछ लोगोंकी यह राय है, कि भगवदगीताको यह 





* यह समझ वास्तवम ठीक नहीं, कि यह श्लोक श्रुतिका है। 7दास्तसूत्रके 
शांकरभाष्यमें यह श्लोक नहीं है । परंतु सनत्सुजातीयके भाष्यमें आचार्यने इसे लिया 
है; और वहां कहा है कि यह लिगपुराणका श्लोक है । इसमें सदेह नहीं, कि बह 
लोक संन्‍्यासमार्गवालोका है; कर्मयोगियोंका नहीं। बौद्ध धर्मंण्थामेभी एसेही 
वचन हैं । ( देखो परिशिप्ट प्रकरण )। 
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मान्य है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ कर्म तो आप-ही-आप छूट जाते हैं । परंतु हमारी समत्तमें 
गीताके वाक्योके ये अर्थ और उपर्युक्त युक्तिवादभी ठीक नहीं हैं। इसीसे इसके 
विरुद्ध हमें जो कुछ कहना है. उसे अब संक्षेप कहते हैं । 

'सुखदु ख-विवेक' प्रकरणमें हमने दिखलाया है, कि गीता इस वातकों नहीं 
मानती, कि “ ज्ञानी हो जानेसे मनुप्यकी सब प्रकारकी इच्छाएँ या वासनाएँ छूटही 
जानी चाहिये। ” सिफ़ं इच्छा या वासनाके रहनेमें कोई दुःख नहीं, दुःखकी सच्ची 
जड़ है उसकी आसक्ति | इससे गीताका सिद्धान्त है, कि सब प्रकारकी वासनाओंको 
नष्ट करनेके बदले ज्ञाताकों उचित है, के वह केवछ आसक्तिकों छोड़कर कर्म करे। 
यह आवश्यक नहीं, कि इस आसक्तिके छूटनेसे उसके साथ कर्मभी छूटही जावें । और 
तो क्‍या ? वासनाके छूट जानेपरभी सब कर्मोका छूटना शक्‍्य नहीं। वासना हो 
या न हो, हम देखते है, कि श्वासोच्छवास प्रभृति कर्म नित्य छगातर हुआ करते हैं। 
और आखिर क्षणभर जीवित रहनाभी तो कर्मही है, एद पूर्ण ज्ञान होनेपरभी, अपनी 
वासनास अथवा वासनाके क्षयसे वह छूट नहीं सकता । यह वात प्रत्यक्ष सिद्ध है, कि 
वासनाके छूट जानेसे कोई ज्ञानी पुरुष अपने प्राण नहीं खो वैंठता, और इसीसे गीतामें 
यह वचन आया है, कि “न हि कश्चित्क्षममपि जातु तिप्टत्यकर्मकृत्‌ / ( गीता 
३. ० ) - कोई क्यो न हो. बिना कर्म किये, रह नहीं सकता। गीताज़ास्वके कर्म- 
बोगका पहला सिद्धान्त यह है. कि इस कर्मभमिमें कर्म तो निसमंसेही प्राप्त, प्रकाह- 
प्रतित और अपरिहार्य है, वे मनृप्यकी वासनापर अवलंबित नहीं हैं । इस प्रकार यह 
सिद्ध हो जानेपर. कि कर्म और वासनाका परस्पर नित्य संबंध नहीं है, वासनाके क्षयके 
साथही कर्मकाभी क्षय मानना निराधार हो जाता है | प्र यह प्रश्न सहजही उत्पन्न 
होता है. कि वासनाका क्षय हो जानेपरभी ज्ञानी पुरुषको प्राप्त कर्म किस रीतिसे 
करने चाहिये ? इस प्रश्नका उत्तर गीताके तीसरे अध्यायमें दिया गया है ( गीता 
१०-१९ और उसपर हमारी टीका देखो )। गीताकों यह मत मान्य है, कि 
ज्ञानी पुरुषको ज्ञानके पश्चात्‌ उसका अपना कोई कतंब्य नहीं रह जाता। परंतु 
इसके आगे बद्कर गीताका यहभी कथन है; कि कोईभी क्‍यों ते हो, वह कर्मसे 
छूट्टी नहीं पा सकता। कई लोगोंको ये दोनों सिद्धान्त परस्परविरोधी जान पड़ते हैं 
क्ि ज्ञानी पृम्पक्तो कर्तव्य नहीं रहता और कर्म नहीं छ3 सकते । परत गीताकी वात 
एसी नहीं है। गीताने उनका यो मेल मिलाया है :- जब कि कर्म अपरिहार्य है, तब 
ज्ञान-प्राप्तिके वादभी ज्ञानी पुरुषको कर्म करनाही चाहिये, पर चूंकि उसको स्वयं 
अपने छिये कोई कतेंव्य नहीं रह जाता, इसछिये अब उसे अपने सब कर्म निः्काम 
बुद्धिस करनाही उचित है। सारांण, तीसरे अध्यायके १७ वें झ्लोकके “ तस्य कार्य 
न विद्यते / वाक्यमें. “ कार्य न विद्यते ” इन शब्दोंकी अपेक्षा, तस्य” ( अर्थात्‌ उस 
जानी एरुपके लिये ) शब्द अधिक महत्वका है और उसका भावार्थ यह है, कि 


“ स्वयं उसको ” अपने लिये कुछ प्राप्त नहीं करना होता । इसीलछिये अब ( ज्ञान हो 


। 
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जानेपर ) उसको अपना कतंव्यनिरपेल्ष बुद्धिसि करना चाहिये। आगे १९ वें झलोकके 
आरंभमें कारणबोधक तस्मात्‌' पदका प्रयोगकर, अर्जनकों इसी अर्थका उपदेश यों 
दिया है: “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर | / ( गीता ३ १९ )- इसीसे 
तू शास्त्रसे प्राप्त अपने कतेव्यको आसक्तति न रखकर करता जा; कर्मका त्याग 
मत कर । तीसरे अध्यायके १७ से १९ तकके तीन घ्लोकोंसे जो कार्यकारणभःव 
व्यक्त हँ।ता है, उसपर और अध्यायके समूचे प्रकरणके मंदर्भपर ठीक ठीक ध्यान 
देनेसे दीख पड़ेगा कि संन्यासमा्गियोंक कथनानुभार “ तस्य कार्य न विद्यते 
इसे स्वतंत्र सिद्धान्त मान लेना उचित नहीं | आगे दिय्रे हुए उदाहरण इसके लिये 
उत्तम प्रमाण हैं। “ ज्ञानप्राप्तिके पश्चात्‌ कोई कतंव्य न रहनेपरभी शास्वसे प्राप्त 
समस्त व्यवहार करने पड़ते है ”- इस सिद्धान्तकी पुप्टिमें भगवान्‌ कहते हैं :- 
न मे पार्थाउस्ति कतंव्यं त्रिषु लोकेष किचन । 
नानवाप्तमवाप्तव्यं बते एव चर कर्मणि ॥। 

“ हे पार्थ ! मेरा' इस विभुवनमें कुछभी कतंव्य ( बाकी ) नहीं है, अथवा कोई 
अप्राप्त वस्तु पानेंकी ( वासना ) नहीं रही है । तथापि में कर्मही करता हैं / ( गीता 
३. २२ )। “न मे कतंव्यमस्ति / - मुझे कतेव्य नहीं रहा है-ये शब्द पूर्वॉबित 
इलोकके “ तस्य कार्य न विद्यते / -- उसको कुछ कर्तव्य नहीं रहता ( गीता ३. 
१७ ) - इन्हें शब्दोको लक्ष्य करके कहे गये हैं। इससे सिद्ध होता है, क्रि इन 
चारपांच श्लोकोमें प्रतिपाद्य अर्थ यही है “ ज्ञानसे कतंव्यके णेप न रहनेपरभी 
( बल्कि इसी कारणसे ) शास्त्रत. प्राप्त समस्त व्यवहार अनासक्त बुद्धिसि करनेही 
चाहिये | यदि ऐसा न हो, तो “तस्य कार्य न विद्यते ” इत्यादि झलोको्मे 
बतलाये हुए सिद्धान्तको दृढ़ करनेके छिय्रे भगवानने जो अपना उदाहरण दिया हैं 
वह ( अलग ) असंबद्धसा हो जायगा; और यह अनवस्था प्राप्त हों जायगी, 
कि सिद्धान्त तो कुछ और है, और उदाहरण ठीक उसके विरूद्ध, कुछ औरही 
है। उस अनवस्थाकों टालनेके लिये संन्यासमार्गीय टीकाकार “ तस्मादसक्त. 
सतत कार्य कर्म समाचर ” के तस्मात्‌' शब्दका अर्थभी निराली रीतिसे क्या 
करते हैं। उनका कथन है, कि गीताका मुख्य सिद्धान्त तो यही है, कि 
“ ज्ञानी पुरुष कर्म छोड़ दे। परंतु अर्जन ऐसा ज्ञानी था नहीं; इसलिये - 
“ तस्मात्‌ - भगवानने उसे कर्म करनेके लिये कहा है । हम ऊपर कह जके है, कि 
“ गीताके उपदेशके पश्चातभी अर्जुन अज्ञानीही था ” यह युवित टीक नहीं है। 
इसके अतिरिक्त, यदि तस्मात्‌' शब्दका, अर्थ इस प्रकार छीचातानी कर लगाभी 
लिया, तो “न मे पार्था5स्ति कर्तव्यम्‌ ' प्रभुति झटोकोमें भगवानने - ' अपने किसी 
कर्तेव्यके न रहनेपरभी मैं कर्म करता हूँ - यह जो अपना उदाहरण मुख्य सिद्धान्तके 
समथ्थनमें दिया है, उसका मेलभी इस पक्षमें अच्छा नहीं जमता | इसलिये “ तस्य 
कार्य न विद्यते ” वाक्‍्यमें, “ कार्य न विद्यते  शब्दोंकों मुख्य न मानकर 'तस्या शब्द- 
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कोही प्रधान मानना चाहिये, और ऐसा करनेसे “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म 
समाचर का अर्थ यही करना पडता है, कि “ तू ज्ञानी है; इसलिये यह सच है, कि 
तुझे अपने स्वार्थके छिये कर्म अनावश्यक हैं; परंतु स्वयं तेरे लिये कर्म अनावश्यक 
इसीलिये अब त्‌ उन कर्मोको ( जो जशास्त्रसे प्राप्त हुए हैं ) मुझे आवश्यक नहीं 
इस बृढ्िसे “अर्थात निप्काम वुद्धिसि कर  ” थोड़ेमें यही अनुमान निकलता है, कि 
कर्म छोड़नेका यह कारण नहीं हो सकता, कि “ वह हमें अनावश्यक है ।  कितु जब 
कर्म अपरिहाय है तब णास्तसे प्राप्त अपरिहार्य कर्मोको स्वार्थत्यागवुद्धिसि करवेही 
रहना चाहिये - यही गीताका कथन है और यदि प्रकरणकी ममताकी दृष्टिसे देव 
तोभी यही अर्थ लेना पड़ता है। कर्मसंन्यास और कर्मयोग, इन दोनोमें जो बड़ा अंतर 
है, वह यही है । संन्यासपक्षवाले वहते हैं, कि “/ तुझे कुछ कर्तव्य शेष नहीं वचा है 
इससे तू कुछभी न कर |” और नीताका ( अर्थात्‌ कर्मयोग ) कथन है, कि “ वृझें 
कुछ कतंव्य शेप नहीं वचा है इसीलिये तुझे जो कुछ करना है, वह अब स्वार्थमंबंधी 
वासना छोड़कर अनासक्त बुद्धिसे कर । ” अब प्रश्न यह है, कि एकही हेतु वाक्यस 
इस प्रकार भिन्न भिन्न दो अनुमान क्‍यों निकले ? इसका उत्तर इतनाही है, कि गीता 
कर्मोकों अपरिहारये मानती है, इसलिये गीताके तत््वविचारके अनुसार यह अनुमान 
निकलही नहीं सकता, कि “ कर्म छोड़ दे ।  अतगव “तुझे अनावश्यक है / इस हेतु- 
वाक्यमेद्ी गीतामें यह अनुमान किया ग्रय्रा है, कि स्वार्थवुद्धि छोड़कर कर्म कर | 
वसिप्ठजीन योगवासिप्ठमें श्रीरामचंद्रको सब ब्रह्मजान बतलाकर निष्कामकर्मकी 
ओर प्रवृत्त करनेके छिये जो युकतियाँ बतलाई है. वेभी इसी प्रकारकी हैं। योग- 
वामसिप्ठके अंतमें भगवद्गीताका उपयुक्त सिद्धान्तही अक्षरश: आ गया है ( यो. ६ 
उ. १९९; २१६. १४; गीता ३. १९ के अनुवादपर हमारी टिप्पणी देखो )। 
योगवासिप्टके समानहीं ठ&ध्र्मके महायान पंथके ग्रंथोमेंभी इस संबंधमें गीताका 
अनुवाद किया गया है। परंतु विपयांतर होनेके कारण उसकी चर्चा यहाँ नहीं हो 
जा सकती; हमने इसका विचार आगे परिशिष्ट प्रकरणमें कर दिया 
आन्मज्ञान होनेगे मैं और मेरा अहंकारकी भाषाही शेप नहीं रहती 
(गीता १८. १६.२६) एबं इसीसे ज्ञानी पुरेषको 'निर-मम' कद़ते हैं। निर्ममका अर्थ 
मेरा मेरा (मम) न कहनेवाला / है। ज्ञानी पुरुषका वर्णन करते हुए. पीनानेश्वर 
महा राजने इसी अनको अपने काव्यम व्यक्त किया है। परंतु भूल न जाना चाहिये, 
कि यद्यपि ब्रह्माज्ञानमे 'मैं' और मेरा' यह अहंकारदर्णक भाव छट जाता है, तयापि 
उन दो शब्दोंके बदले 'जगत्‌ और जगत्‌का' - अथवा भक्तिपक्षमें परमेश्वर और 
परमेश्वरका' - ये शब्द आ जाते है। संसारका प्रत्येक सामान्य मनुष्य अपने समस्त 
व्यवहार मेरा या मेरे लियिही समझकर किया करता है। परंतु ज्ञानी होनेपर, 
ममत्वकी वासना छूट जानेके कारण अब वह इस वुद्धिसे ( निर्मम बुद्धिसि ) उन 
व्यवहारोंकों करने रूगता है, क्रि ईश्वरनिर्मित संसारके समस्त व्यवहार परमेण्वरके 
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हैं; और उनको करनेके लियेही ईश्वरने हमें उत्पन्न किया है। अजानी और ज्ञानीमें 
यही तो भेद है ( गीता ३. २७, २८ )। गीताके इस सिद्धान्तपर ध्यान देनेसे ज्ञात 
हो जाता है, कि / योगारूढ पुरुषके लिये आगे शमही कारण होता है ( गीता 
६. ३ और उसपर हमारी टिप्पणी देखो )। इस शइलोकका सरल अर्थ क्‍या होगा। 
गीताके टीकाकार कहते हैं, कि इस झ्लोकमें कहा गया है, कि योगारूढ पुरुष आगे 
( ज्ञान हो जानेपर ) शम अर्थात्‌ शांतिको स्वीकार करें; और कुछ न करे | परंतु 
यह अर्थ ठीक नहीं है। गम मनकी शाति है और उसे अंतिम कार्य” न कहकर 
इस इलोकमें यह कहा है, कि शम अथवा शांति दूसरे किसीका -कारण है -- शमः 
कारणमुच्यते । अब शमको कारण” मानकर देखना चाहिये, कि आगे उसका “कार्य 
क्या है ? पूर्वापर संदर्भपर विचार करनेसे यही निष्पन्न होता है, कि वह कार्य 'कर्म'ही 
है । और तब इस श्लोकका अर्थ ऐसे होता है, कि योगारूढ पुरुष अपने चित्तको शांत 
करें, तथा उस शांति या शमसेही अपने सव अगले व्यवहार करे, टीकाकारोंके 
कथनानुसार यह अर्थ नहीं किया जा सकता, कि “ योगारूढ पुरुष कर्म छोड़ दे। 
इसी प्रकार ' सर्वारंभ परित्यागी ' और 'अनिकेत:' प्रभृति पदोंका अर्थभी कर्मत्याग- 
विषयक न करके, फलाशात्याग-विषयकही करना चाहिये । गीताके अनुवादमें ( उन 
स्थलोंपर जहाँ ये पद आये है ) हमने टिप्पणीमें यह बात खोल दी है। भगवानने 
यह सिद्ध करनेके लिये -कि ज्ञानी पुरुषकोभी फलाणा त्याग कर चातुवेर्ण्य आदि सब 
कर्म यथाशास्त्र करते रहना चाहिये - अपने अतिरिक्त दूसरा उदाहरण जनकका 
दिया है। जनक एक बड़ेही कर्मयोगी थे। उनकी स्वार्थबुद्धिके छूटनेका परिचय 
उन्हीके मुखसे यों है -  मिथिलायां प्रदीप्तायां न में दह्मति किचन ” ( मभा. शां. 
२७५. ४; २१९. ५० ) - मेरी राजधानी मिथिलाके जल जाने परभी मेरी कुछ 
हानि नहीं ! इस प्रकार अपना स्वार्थ अथवा लाभालाभ किसी प्रकार न रहनेपरभी 
राज्यके समस्त व्यवहार करनेका कारण बतछाये हुए, जनक स्वयं कहते हैं :- 
देवेभ्यश्च पित॒भ्यश्च भृतेभ्योडइतिथिभिः: सह । 
इत्यथे सर्वे एवेते समारम्भा भवन्ति वे ॥॥ 

“ देव, पितर, सर्वभूत ( प्राणी ) और अतिथियोंके लिये ये समस्त व्यवहार जारी 
हैं, मेरे लिये नहीं ” ( मभा- अश्व. ३२. २४ )। अपना कोई कतंव्य शेष न रहनेपर, 
अथवा अपने लिये किसी वस्तुके पानेकी वासना न रहने परभी यदि जनक-श्रीकृष्ण 
जैसे महात्मा इस जगतका कल्याण करनेके लिये प्रवृत्त न होंगे, तो कहना न 
होगा कि यह संसार उत्सन्न ( ऊजड़ ) हो जायगा - “ उत्सीदेयुरिमे लछोका: ” 
( गीता ३. २४ )। 

कुछ लोगोंका कहना है, कि गीताके इस सिद्धान्तमें -कि  फलाशा छोड़नी 
चाहिये; सब प्रकारकी इच्छाओंकों छोड़नेकी आवश्यकता नहीं ” - और वासना- 
क्षयके सिद्धान्तमें, बहुत भेद नहीं कर सकते । क्योंकि चाहे वासना छूटे, चाहे फलाशा 
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छूटे; दोनों ओर कर्म करनेकी प्रवृत्ति होनेके लिये कुछभी कारण नहीं दीख पड़ता 

इससे चाहे जिस पक्षकों स्वीकार करें, अंतिम परिणाम - करमेका छूटना - ही है। 
परंतु यह आश्षेप अज्ञानमूलक है, क्योंकि फलाशा' शब्दका ठीक ठीक अर्थ न जाननेके 
कारणटी यह उत्पन्न हआ है। फलाशा छोड़नेका अर्थ यह नहीं, कि सब प्रकारकी 
इच्छाओंको छोड़ देना चाहिये अथवा यह ब॒द्धि या भाव होना चाहिये, कि मेरे कर्मोका 
फल किसीको कभी न मिले, और यदि मिले तो उसे कोईभी न ले; प्रत्युत पाँचवें 
प्रकरणमे पहलेही हम कह चुके हैं, कि “ अमुक फल पानेके लियेही मैं यह कर्म करता 
हूँ ” -- इस प्रकारकी फलविषयक ममतायुक्त आसक्तिको या बुद्धिके आग्रहकों 
'फलाशा', संग' या काम' ये नाम गीतामें दिये गये हैं। यदि कोई मनुष्य फल पाने- 
की इच्छा, आग्रह या वथा आसक्ति न रखें; तो उससे यह मतलब नहीं पाया जाता, 
कि वह अपने प्राप्त कर्मको, केवल कतेव्य समझकर, करनेकी बुद्धि और उत्साह- 
कोभी इस आग्रहके साथ-ही-साथ नष्ट कर डाले । अपने फायदेके सिवा इस संसारमें 
जिन्हें दूसरा कुछ नहीं दीख पड़ता और जो पुरुष केवल फलकी इच्छासेही कर्म 
करनेमें निमग्न रहते हैं, उन्हें सचमच फलाशा छोड़कर कर्म करना शकक्‍य न जँचेगा, 
पर॑तु जिनकी बृद्धि ज्ञाससे सम और विरक्‍्त हो गई है, उनके लिये कुछ कठिन नहीं 
है। पहले तो यह समझही गलत है, कि हमें किसी कामका जो फल मिलता है, वह 
केवल हमारेही कर्मका फल होता है। यदि पानीकी द्रव्यता या अग्निकी उष्णताकी 
सहायता न मिले तो मनुष्य कितनाही सिर क्‍यों न खपावे, उसके प्रयत्नसे पाक-सिद्धि 
कभी हो नहीं सकेगी - भोजन पकेगाही नहीं; और अग्नि आदियें इन गृणधर्मोका 
होता या न होना मनुष्यके बस या उपायकी बात नहीं है। इसीसे कर्मसृष्टिके इन 
स्वयंसिद्ध विविध व्यापारों अथवा धर्मोका पहले यथाशक्त ज्ञान प्राप्त कर, मनुष्यको 
उसी ढँगसे अपने व्यवहार करने पड़ते हैं, जिसमे कि वे व्यापार अपने प्रयत्नके अनुकूल 
हों। इससे कहना चाहिये, कि मनुष्यकों प्रयत्नोंके जो फल मिलता है, वह केवल 
उसकेही प्रयत्नोंका फल नहीं है; वरन्‌ उसका कर्म और कर्म-सृष्टिके तदनुकूल अनेक 
स्वयंसिद्ध धर्म - इन ढोनोक्के संयोगका मात्र वह फल है। परंतु मनुष्यके प्रयत्नोंकी 
सफलताके लिये इस प्रकार जिन नानाविध सृष्टि-व्यापारोंकी अनुकूलता आवश्यक 
है, उन सबका कई बार मनुप्यको यथार्थ ज्ञान नहीं रहता; और कुछ स्थानोंपर तो 
वह होनाभी शक्‍्य नहीं है - इसेही देव” कहते हैं। यदि फल-सिद्धिके लिये ऐसे 
सुष्टि-व्यापारोंकी सहायता अत्यंत आवश्यक है, जो हमारे अधिकारमें नहीं और 
जिन्हें हम जानतेभी नहीं हैं; तो आगे कहना नहीं होगा, कि ऐसा अभिमान करना 
मूर्खेता है, कि “ केवल अपने प्रयत्नसेही मैं अमुक बात कर लेगा ” ( गीता १८. 
१४-१६ ) । क्‍योंकि क्मंसृष्टिके ज्ञात और अज्ञात व्यापारोंका मानवी प्रयत्नोंसे 
संयोग होनेपर जो फल प्राप्त होता हो, वह केवक कर्मके नियमोंसेही हुआ करता 
है, इसलिये हम फलकी अभिलाषा करें या न करें - फलसिद्धिमं उससे कोई फर्क 
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नहीं पड़ता; हमारी फलाशा निःसंदेह हमें दुःखकारक हो जाती है। परंतु स्मरण 
रहे, कि मनृष्यके लिये आवश्यक वात अकेले सृष्टिव्यापार स्वयं अपनी ओरसे 
संघटित होकर नहीं कर देते । चनेकी रोटीको स्वादिष्ट बनानेके लिये जिस प्रकार 
आटेमें थोड़ासा नमकभी मिलाना पड़ता है, उसी प्रकार कर्मसृष्टिके इन स्वयंसिद्ध 
व्यापारोंकों मनुष्योंक छाभकारी होनेके लिये उनमें मानवी प्रयत्नकी थोड़ीसी मात्रा 
मिलानी पड़ती है। इसीसे ज्ञानी और विवेकी पुरुष सामान्य लोगोंके समान फलकी 
आसक्ति अथवा अभिलाषा तो नहीं रखते; कितु वे लोग जगत्‌के व्यवहारकी 
सिद्धिके लिये प्रवाहपतित कमंका ( अर्थात्‌ कर्मके अनादि प्रवाहमें शास्त्रसे प्राप्त 
यथाधिकार कमका ) जो छोटा-बड़ा भाग मिले, उसेही शांतिपूर्वक, कतंव्य समझ- 
कर किया करते हैं और फल पानेके लिये कर्मंसंयोगपर अथवा भक्तिदृष्टिसे 
परमेश्वरकी इच्छापर निर्भर होकर निश्चित रहते हैँ । “तेरा अधिकार केवल 
कर्म करनेका है, फल होना तेरे अधिकारकी बात नहीं ” ( गीता २. ४७ ) इत्यादि 
उपदेश जो अर्जुनकों किया गया है, उसका रहस्यभी यही है। इस प्रकार फलाशा 
को त्यागकर कर्म करते रहनेपर आगे कुछ कारणोंसे कदाचित्‌ वह कर्म निष्फल हो 
जाय तोभी निष्फलताका दु:ख माननेके लिये हमें कोई कारणही नहीं रहता, क्योंकि 
हम तो अपने अधिकारका काम कर चुके हैं। उदाहरण लीजिये; वैद्यकशास्त्रका 
स्पप्ट मत है, कि आयुकी डोर ( अर्थात्‌ शरीरका पोषण करनेवाली नैसगिक धातुओंकी 
शक्ति ) सबल रहे बिना निरी औषधियोंसे रोगीको कभी फायदा नहीं होता; और 
इस डोरकी सबलता अनेक प्राक्तन अथवा पुश्तैनी संस्कारोंका फल है, अत' यह बात 
बच्यके हाथों होने योग्य नहीं; और उसे इसका निश्चयात्मक ज्ञान होभी नहीं सकता 
कि वह कितनी सबल है। ऐसा होते हुएभी हम प्रत्यक्ष देखते हैं, कि रोगी लोगोंको 
औषधि देना अपना कतंव्य समझ कर केवल परोपकारकी बुद्धिसे वेद्य अपनी बुद्धिके 
अनुसार हजारों रोगियोंको दवाई दिया करता है। इस प्रकार निष्काम वृद्धिसे 
अपना काम करनेपर यदि कोई रोगी चंगा न हो, तो उससे वह वैद्य उहिग्न नहीं 
होता, बल्कि बडे शांत चित्तसे यह शास्त्रीय नियम ढ/ँढ निकारूता है, कि अमुक रोगमें 
अमुक औषधिसे सैंकडों इतने रोगियोंको आराम होता है । परंतु इसी वैद्यका लड़का 
जब बीमार पड़ता है, तब उसे औषधि देते समय वह आयुष्यकी डोरवाली वात भलू 
जाता है और इस ममतायुकत फलाशासे उसका चित्त घबड़ा जाता है 'क “मेरा 
लड़का अच्छा हो जाथ ।” इसीसे उसे या तो दूसरा वैद्य बुलाना पड़ता है, या कमसे 
कम दूसरे वैद्यकी सलाहकी आवश्यकता होती है। इस छोटे-ने उदाहरणसे ज्ञात 
होगा, कि कर्मफलमें ममतारूप आसक्ति किसे कहना चाहिये, और फलाशा न रहने- 
परभी निरी कतेंव्यबद्धिसे कोईभी काम किस प्रकार किया जा सकता है। इस प्रकार 
यह सच है कि फलाशाको नष्ट करनेके लिये ज्ञानकी सहायतासे मनमें वैराग्यका 
भाव अटल होना चाहिये, परंतु किसी कपड़ेका रंग (राग) दूर करनेके लिये जिस 
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प्रकार कोई कपड़ंकों फाडना उचित नहीं समझता, उसी प्रकार यह कहनेसे, कि 
“ किसी कर्ममें आसक्ति, काम, संग या राग अथवा प्रीति न रखो ” उस कर्मकोही 
छोड़ देना ठीक नहीं । वैराग्यसे कर्म करनाहो यदि अशक्य हो, तो बात निराली है। 
परंतु हम प्रत्यक्ष देखते हैं, कि वैराग्यस भली भाँति कर्म किये जा सकते हैं; इतनाही 
क्यों ? यहभी प्रकट है, कि कर्म किसीसे छटतेही नहीं। इसीलिये अज्ञानी लोग जिन 
कर्मोको फलाशासे किया करते हैं, उन्हेंही ज्ञानी पुरुष ज्ञानप्राप्तिके बादभी लाभ- 
अलाभ तथा सुखदःखकों एकसा मान कर (गीता २. ३८ ) घैयें एवं उत्साहसे, 
कितू शुद्ध बुद्धिसि अर्थात्‌ फलके विषयमें विरक्त या उदासीन रहकर ( गीता १८- 
२६ ), केवल कतंव्य मान कर, अपने अपने अधिकारानुसार शांत चिक्तसे करते रहें 
( गीता ६. ३ ) - यही नीति और मोक्षकी दृष्टिसि उत्तम जीवनक़मका सच्चा 
तत्त्व है। अनेक स्थितप्रज्ञ, महाभगवद्भकत और परम ज्ञानी पुरुषोंने - एवं स्वयं 
भगवाननेभी इसी मार्गका स्वीकार किया है और भगवदगीता पुकारकर कहती 
है, कि इस कर्मयोग-मार्गमेंही पराकाष्ठाका पुरुषार्थ है, इसी योग से परमेश्वरका 
भजनपूजन होता है; और अतमे सिद्धिभी मिलती है ( गीता १८. ४६ )। इतने 
परभी यदि कोई स्वयं जानवूझ कर गैरसमझ कर ले, तो उसे दुर्दवी कहना चाहिये । 
स्पेन्सरसाहबको यद्यपि अध्यात्म दृष्टि संमत न थी, तथापि उन्होंनेभी अपने “ समाज- 
शास्त्रका अभ्यास ” नामक ग्रंथके अंतमें गीताके समानही यह सिद्धान्त किया है :- 
यह बात आधिभौतिक रीतिसेभी सिद्ध है, कि इस जगतमें किसीभी कामको एकदम 
कर गुजरना शकय नहीं, उसके लिये कारणभत और आवश्यक दूसरी हजारों बातें 
पहले जिस प्रकार हुई होंगी, उसी प्रकार मनुप्यके प्रयनन सफल, निष्फल या न्यना- 
घधिक सफल हुआ करते हैं। इस कारण यद्यपि साधारण मनृष्य किसीभी कामके 
करनेमें फलाशासेही प्रवृत्त होते है. तथापि बृद्धिमान्‌ पुस्षको शांति और उत्माहसे, 
फलसंवंध्रा। आग्रह छोड़कर अपना कतंव्य करते रहना चाहिये ।* 

यद्यपि यह सिद्ध हो *या, कि ज्ञानी पुरुष इस संसारमें अपने प्राप्त कर्मोको, 
फलाशा छोड़कर निष्काम बुद्धिसि आमरण अवश्य करता रहे; तथापि यह बतलाये 
विना कर्मयोगका विवेचन पूरा नहीं होता, कि ये कर्म किससे और किस लिये प्राप्त 
होते हैं? अतएणव भगवानने कर्मयोगके समर्थनार्थ अर्जुनको अंतिम और महत्त्वका 
उपदेश दिया है, कि / लोकसग्रहमेवापि संपश्यन्‌ कर्तुमहंसि ” ( गीता ३. २० ) 
- लोकसंग्रहकी ओर दृष्टि दे करभी तुझे कर्म करनाही उचित है। लोकसंग्रहका 
यह अर्थ नहीं, कि कोई ज्ञानी पुरुष “ मनुप्योका केवल जमघट इकट्ठा करे ” अथवा 
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यहभी अर्थ नहीं, कि “ स्वयं कर्मत्यागका अधिकारी होनेपरभी इसलिये कर्म करनेका 
ढोंग करे, कि अज्ञानी मनुष्य कहीं कर्म न छोड़ बैठें; और उन्हें अपनी ( ज्ञानी पुरुष- 
की ) कर्मतत्परता अच्छी लंगे। क्योंकि, गीताका यह सिखलानेका हेतु नहीं, कि 
लोग अज्ञानी या मूर्ख बने रहें; अथवा उन्हें अज्ञानी बनाये रखनेके लिये ज्ञानी पुरुष 
कर्म करनेका ढोंग किया करे। ढोंग तो दूरही रहा; परंतु “ लोग तेरी अपकीरति 
गावेंगे ” ( गीता २. ३४ ) इझत्यादि सामान्य लोगोंको जँचनेवाली युक्तियोंसे जब 
अर्जनका समाधान न हुआ, तब भगवान्‌, उन युक्तियोंसेभी अधिक जोरदार और 

तन्‍्वज्ञानकी दृष्टिसमे अधिक वलवान्‌ कारण, अब कह रहे हैं। इसलिये कोममें 
मंग्रह" शब्दके जमा करना, इकट्ठा करना, रखना, पाछना, नियमन करना प्रभृति 
जो अर्थ दिये हैं, उन सबको यथासंभव ग्रहण करना पड़ता है। और ऐसा करनेसे 
“ लोगोंका संग्रह करना - या यह अर्थ होता है, कि “उन्हें एकत्र संबद्ध कर, इस 
रीतिसे उनका पालनपोषण और नियमन करे, कि उनकी परस्पर अनुकूलतासे 
उत्पन्न होनेवाली साम*ये उनमें आ जावे; एवं उसके द्वारा उनकी सुस्थितिको स्थिर 
रखकर आगे उन्हें श्रेय :प्राप्तिके मार्गमें लगा दे। ” “ राष्ट्रका संग्रह ये शब्द इसी 
अर्थमें मनुस्मृतिमें ( मनु. ७. ११४ ) आये हैं; शांकरभाष्यमें उपरोक्त शब्दकी 
व्याख्या यों है - / लोकसंग्रह ८ लोकस्योन्मार्गप्रवृत्तनिवारणम्‌ । इससे दीख पड़ेगा, 
कि संग्रह शब्दका जो हम ऐसा अर्थ करते हैं कि अज्ञानसे मनमाना बर्ताव करनेवाले 
लोगोंको ज्ञानवान्‌ बनाकर सुस्थितिमें एकत्र रखना और आत्मोन्नतिके मार्ममें 
लगाना; वह अपूर्व या निराधार नहीं है। यह संग्रह शब्दका अर्थ हुआ; परंतु यहाँ 
यहभी वतलाना चाहिये कि लोकसंग्रह में 'लोक' शब्द केवल मनुष्यवाची नहीं है। 
यद्यपि यह सच है, कि जगतके अन्य प्राणियोंकी अपेक्षा मनुष्य श्रेष्ठ है; और इसीसे 
मानवजातिके कल्याणकाही प्रधानतासे लोकसंग्रह' शब्दम्मं समावेश होता है. तथापि 
भगवान्‌कीही ऐसी इच्छा है, कि भूलोक, सत्यलोक, पितृलोक और देवलोक प्रभृति 
जो अनेक लोक अर्थात्‌ जगत्‌ भगवानने बनाग्रे हैँ, उनकाभी भली भाँति धारण- 
पोषण हो; और वे सभी अच्छी रीतिसे चलते रहें; इसलिये कहना पड़ता है, कि 
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में / प्रकृतिके गुणोंसे विमृढ “ (गीता ३. २१ ) या अहंकारविमूद (गीता ३. २७) 
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पड़ेगा कि स्पेन्सरसाहेबने मानों गीताक्रेही सिद्धान्तका अनुवाद कर दिया है। 
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इतना सब व्यापक अर्थ 'लोकसंग्रह' पदसे यहाँ विवक्षित है, कि मनुष्यलोकके साथही 
इन सब लोकोंके व्यवहारभी सुस्थितिसे चलें ( लोकानां संग्रह: ) । जनकके किये 
अपने कर्तव्यके वर्णनमें - जो पहले लिखा जा चुका है - देव और पितरोंका उल्लेख 
है, एवं भगवद्गीताके तीसरे अध्यायमें तथा महाभारतके नारायणीयोपाख्यानमें 
जिस यज्ञचत्रका वर्णन है, उसमेंभी कहा है. कि देवलहोक और मनुप्यलोक, दोनों- 
हीके धारणा-पोषणके लिये ब्रह्मदेवने यज्ञ उत्पन्न किया ( गीता ३. १०-१० )। 
इससे स्पष्ट होता है, कि भगवदगीतामें लोकसंग्रह पदसे इतना अर्थ विवक्षित है, 
कि अकेले मनुष्य-लोगकाही नहीं; कितु देवकोक आदि सब लोकोंकाभी उचित 
धारण-पोषण होवें और वे परस्पर एक दूसरेका श्लेय संपादन करें। सारी सृष्टिका 
पालन-पोषण करके लोकसंग्रह करनेका यह जो भगवानका अधिकार है, वही पुरुषके 
ज्ञानी हो जानेपर उसे अपने ज्ञानके कारण प्राप्त हुआ करता है। ज्ञानी पुरुषको 
जो बात प्रामाणिक $चती है, अन्य छोगभी उसेही प्रमाण मान कर तदनुकुल व्यव- 
हार किया करते हैं (गीता २. २१)। क्योकि साधा रण लोगोंकी समझ है, कि शांत 
चित्त और समब॒द्धिस यह विचारनेका काम ज्ञानीहीका है कि संसारका धारण 
और प्रोषण कंसे होगा ? एवं तदनुसार धर्म-प्रबंधकी मर्यादा बना देनाभी उसीका 
काम है। इस समझमें कुछ भूलभी नहीं है । और यहभी कह सकते हैं, कि सामान्य 
लोगोंकी समझमें ये बातें भली भाँति नहीं आ सकतीं, तो इसीलिये वे ज्ञानी पुरुषोंके 
भरोसे रहते हैं। इसी अभिप्रायकों मनमें छाकर शांतिपर्दमें युधिष्ठिरसे भीष्मने 
कहा है :- 
लोकसंग्रहसंयुक्तं विधाद्ना बिहितं पुरा । 
सुक्ष्मधर्मार्थनियतं सतां चरितमुत्तमम्‌ ।। 

/ छोकमंग्रहकारक और सूद म प्रभंगोंपर धर्मार्थका निणेय कर देनेवाला साधू पुरुषोंका 
उत्तम चरित्र स्वयं ब्रद्मदेवनेही बनाया है ” ( मभा. शां. २०८. २० )। 'लोकसंग्ह' 
कुछ ठाले बेठेकी वेगार, ढकोसलछा या लोगोंको अज्ञानमें डाल रखनेकी तरकीब नहीं 
है; ज्ञानयुबत करके संसारस नप्ट हो जानेसे जगतके नप्ट हो जानेकी संभावना 
है, इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्मदेवनिमित साथ्रपुरुषोंके कतंव्योंमेंसे 'छं'क- 
संग्रह) एक प्रधान कतंव्य हैं। ओर इस भगवद्धचनका भावार्थभी यही है. कि “मैं 
यह काम न करूँ, तो ये समस्त लोक अर्थात्‌ जगत्‌ नप्ट हो जावेंगे ” (गी. ३. २४)। 
ज्ञानी पुरुष सब लोगोंके नेत्र है और यदि वे अपना काम छोड़ देंगे, तो सारी दुनिया 
अधी हो जायगी; और इस संसारका सर्वतः नाश हुए विना न रहेगा । ज्ञानी पुरुषों - 
कोही उचित है, कि लछोमोको ज्ञानवान्‌ कर उन्नत बनावें । परतु यह काम सिर्फ जीभ 
हिल्ग देनेसे अर्थात्‌ कोरे उपदेशस कभी नहीं होता। क्योंकि, जिन्हें सदाचरणकी 
आदत नहीं और जिनकी वुद्धिभी पूर्ण शुद्ध नहीं रहती, उन्हें यदि कोरा ब्रह्माज्ञान 
सुनाया जाय, तो वे छोग उस ज्ञानका दुरूपयोग इस प्रकार करने देखे गये हैं, कि 
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तेरासो मेरा, और मेरा तो मेरा हैटी । ” इसके सिवा, किसीके उपदेशकी सत्यताकी 
जाँचभी तो लोग उसके आचरणसेही किया करते हैं। इसलछियि यदि ज्ञानी पुरुप 
स्वयं कर्म ने करेगा, तो वह सामान्य लछोगोंको आलसी बतानेका एक बहुत बड़ा 
कारण हो जायगा। इमेही वुद्धिभेद' कहते है; और यह वुद्धिभेद न होने पावे, 
तथा सव लोग सचमृच निष्काम होकर अपना कर्तव्य करनेके लिये जागृत हो जावें, 
इसी हेतु संसारमेंही रहकर अपने कर्मोे सब छोगोंको सदाचरणकी - निष्काम 
बुद्धिसि कर्म करनेकी - प्रत्यक्ष शिक्षा देनाही ज्ञानी पुरुषका कर्तव्य ( ढोंग नहीं ) 
हो जाता है । अतर्व गीताका कथन है, कि उसे ( ज्ञानी पुरुषको ) कर्म छोड़नेका 
अधिकार कभी प्राप्त नहीं होता और अपने लिये न सही, परंतु लोकसंग्रहार्थ 
चातुर्वेष्यके सब कर्म अधिकारानुसार उसे करनेही चाहिये। कितु संन्यासमार्ग- 
ब्रालोंका मत है, कि ज्ञानी पुरुषको चातुर्वण्यके कर्म निप्काम वृद्धिसिभी करनेकी कुछ 
जरूरत नहीं - यही क्‍यों ? करनेभी नहीं चाहिये; इसलिये इस संप्रदायके टीका- 
कार गीताके - ज्ञावी पुरुषको लोकसंग्रहार्थ कर्म करने चाहिये “- इस सिद्धान्तका 
कुछ गड़वड़ अर्थ रूगाकर - यहाँतक कहनेके लिये तैयारसे हो गये हैं, कि स्वयं 
भगवानभी प्रत्यक्ष नही, तो पर्यायसे ढोंगका, उपदेश करते हैं। परंतु पूर्वापर संदर्भस 
प्रकट है, कि गीताके लोकसंग्रह शव्दका यह छुलमुल या पोचा अर्थ सच्चा नहीं। 
गीताको तो यह मतही मंजूर नहीं, कि ज्ञानी पुरुषको कर्म छोड़नेका अधिकार प्राप्त 
होता है; और इसके प्रमाणमें गीतामे जो कारण दिये गये है, उनमें लोकसंग्रह एक 
मुख्य कारण है। इसलिये पहले यह मान कर, कि ज्ञानी पुरुपके कर्म छूट जाते हैं, 
छोकसंग्रह पदका ढोंगी अर्थ करना सर्वथा अन्याथ्य है। इस जगत्‌में मनुष्य केवल 
अपनेही छिगये उत्पन्न नहीं हुआ है । यह सच है, कि सामान्य लोग अज्ञानतः स्वार्थमेंही 
फंसे रहते हैं। परंतु “ सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि ” (गीता ६. २९)- 
मैं सव भूतोंमें हैं; और सब भूत मझमें है - इस रीतिसे जिसको समस्त संसारही 
आत्मभूत हो गया है, उसका यह कहना अपने मुखसे अपने ज्ञानमें बड़ा लगाना हे, 
कि “ मुझे तो मोक्ष मिल गया, अब यदि लोग दुःखी हों, तो मुझे इसकी क्‍या 
परवाह ? ” ज्ञानी पुरषका आत्मा क्या कोई स्वनंत्र &क्ति है ? उसके आत्मापर 
जबतक अज्ञानका पर्दा पड़ा था, नवतक में और लोग' यह भेद कायम था। 
परंतु ज्ञानप्राप्तिके वाद सब लोगोंका आत्माही उसका आत्मा है। इसीसे योग- 
वासिप्ठमें रामसे वसिप्ठन कहा हैं :- 
यावललोकपरामर्शो निरूढो नास्ति योगिनः । 
तावद्रूढसमाधित्वं न भवत्येव निर्मलम ॥। 

“ जवतक लोगोके परामर्ण केनेका ( अर्थात्‌ छोकसंग्रहका ) काम थोड़ाभी वाकी 
है - समाप्त नहीं हुआ है - तबतक यह कभी नहीं कह सकते, कि योगारूढ पुरुषकी 
स्थिति निदोष है ” (यो. ६; पू. १२८. ९७ )। उसका केवरछ अपनेही समाधि- 
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सुखमें ड्व जाना मानों एक प्रकारसे अपनाही स्वार्थ साधना है। संन्यासमार्गवाले 
इस वातकी ओर दुलंक्ष करते हैं यही उनकी युक्‍्ति-प्रयुक्तियोंका मुख्य दोप है। 
भगवान्‌की अपेक्षा किसीकाभी अधिक ज्ञानी, अधिक निष्काम या अधिक योगारूढ 
होना शकक्‍य नहीं । परंतु जब स्वयं भगवानूभी “ साधुओंका संरक्षण, दुष्टोंका नाश 
और धर्म-संस्थापना ” ऐसे लछोकमंग्रहके काम करनेके लियेही समय-समयपर अवतार 
लेते हैं ( गीता ४. ८ ), तब लोकसंग्रहके कतंव्यको छोड़ देनेवाले ज्ञानी पुरुषका 
यह कहना सव्वंधा अनुचित है, कि “ जिस परमेण्वरने इन सव लोगोंकों उत्पन्न 
किया है, वह उनका जैसे चाहेगा वैसे धारण-पोषण करेगा, उधर देखना मेरा काम 
नहीं है। “ क्योंकि ज्ञानप्राप्तिके वाद परमेश्वर', “मैं और लोग - यह भेदही नहीं 
रहता; और यदि रहें, तो उसे ढोंगी कहना चाहिये; ज्ञानी नहीं। यदि ज्ञानमे 
ज्ञानी पुरुष परमेश्वरखूपी हो जाता है, तो परमेश्वर जो काम करता है, उसे परमे- 
श्वरके समान अर्थात्‌ निस्संगब॒ुद्धिसे करनेकी आवश्यकतासे ज्ञानी पुरुष कैसे छूटेगा 
( गीता ३. २२; ४. १४, १५ ); इसके अतिरिक्त, परमेण्वरको जो कुछ करना 
है, वहभी ज्ञानी पुरुषके रूपसे या उसके द्वाराही करेगा। अतएव जिसे परमे- 
श्वरके स्वरूपका ऐसा अपरोक्ष ज्ञान हो गया है, कि / सब प्राणियोंमें एक आत्मा 
है / उसके मनमें सर्वभूतानुकंपा आदि उदात्त वृत्तियाँ पूर्णतास जागृत रह कर 
स्वभावसेही उसके मनकी प्रवृत्ति लोककल्याणकी ओर हो जानी चाहिये। इसी 
अभिप्रायसे तुकाराममहाराज साधुपुरुषके लक्षण इस प्रकार बतलाते हैं- जो 
दीनदुखियोंको अपनाता है, वही साधु है - ईश्वरभी वहीं ( उसीके पास ) है 
( तु. गा. ९६०. १, २ )। अथवा “ जिसने परोपकारमें अपनी शक्तिओंका व्यय 
किया है, उसीने आत्मस्थितिको जाना है ' ( तु. गा. ४०५६२ )।* और अंतमें, संत- 
जनोंका ( अर्थात्‌ भक्तिस परमेश्वरका पूर्ण ज्ञान पानेवाले महात्माओंका ) वर्णन 
इस प्रकार किया है - संतोकी विभूतियाँ जगत्‌के कल्याणहीके लिये हुआ करती 
हैं। वे लोग परोपकारके लिये अपने शरीरकों कप्ट दिया करते हैं। ” भर्तृहरिनेभी 
इस प्रकार वर्णन किया है, कि परार्थही जिसका स्वार्थ हो गया है, वही पुरुष 
साधुओंमें श्रेष्ठ है - * स्वार्थों यस्य परार्थ एवं स पुमानेक: सतामग्रणी: | क्या मनु 
आदि शास्त्रप्रणेता ज्ञानी न थे? परतु उन्होने तृप्णादुःखको बड़ा भारी हौवा मानकर 
तृष्णाके साथ-ही-साथ परोपकार-बुद्धि आदि सभी उदात्त वृत्तियोंकों नष्ट नहीं कर 
दिया - उन्होने तो लोकसहकारक चातुवव॑ण््य प्रभाति शास्त्रीय मर्यादा बना देनेका 





* इसी भावकों कविवर वाव मंथिलीशरण गप्तने यों व्यक्त किया 
वास उसीमें है विभुवरका है बस सच्चा साधु वही - 
जिसने दुखियोकों अपनाया, बढ कर उनकी वाह गही । 
आत्मस्थिति जानी उसनेही परहित जिसने व्यथा सही 
परहितार्थ जिनकः वेभव है, है, उनसेही धन्य मही ।। 
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उपयोगी काम किया है, ब्राह्मणको ज्ञान, क्षत्रियकों युद्ध, वैश्यको खेती, गोरक्षा 
और व्यापार अथवा शूद्रको सेवा - ये जो गुण-कर्म और स्वभावके अनुरूप भिन्न भिन्न 
धर्म शास्त्रोंमें वरणित हैं, वे केवल किसी व्यक्तिकेही हितके लिये नहीं हैं; प्रत्यृत 
मनुस्मृति ( मनु. १. ८७ )में कहा गया है, कि चातुव॑ष्यंके व्यापारोंका विभाग 
लोकसंग्रहके लियेही इस प्रकार प्रवृत्त हुआ है कि सारे समाजके बचावके लिये कुछ 
पुरुषोंकों प्रतिदिन युद्धकलाका अभ्यास करके सदा तैयार, रहना चाहिये; और कुछ 
लोगोंको खेती, व्यापार एवं ज्ञानाजन प्रभुति उद्योगोंसे समाजकी अन्यान्य आवश्य- 
कताएँ पूर्ण करनी चाहिये। गीताका ( गीता ४. १३; १८. ४१ ) अभिप्रायभी 
ऐसाही है। यह पहले कहाही जा चुका है, कि इस चातुव॑ष्य धर्ममेंसे यदि 
कोई एकभी धर्म डूब जाय, तो समाज उतनाही पंगु हो जायगा; और अंतरमें 
उसका नाश हो जानेकीभी संभावना रहती है। तथापि स्मरण रहे, कि उद्योगोंके 
विभागकी यह व्यवस्था एकही प्रकारकी नहीं रहती है। प्राचीन यूनानी तत्त्वज्ञ 
प्लेटोने एतद्विषयक अपने ग्रंथर्में और अर्वाचीन फ्रेंच शास्त्नज्ञ कोंटने अपने ' आधि- 
भौतिक तत्त्वज्ञान में, समाज-धारणके लिये जो व्यवस्था सूचित की है, वह यद्यपि 
चातुवेष्यंके सदश्य है; तथापि इन ग्रंथोंकी पढ़नेसे कोईभी जान सकेगा, कि उस 
व्यवस्थामें धर्मकी चातुव्वेण्य व्यवस्थासे कुछ-न-कुछ भिन्नता है। इनमेंसे कौन-सी 
समाज-व्यवस्था अच्छी है ? अथवा यह अच्छापन सापेक्ष है, और युगमानसे उसमें 
कुछ ,फेरफार हो सकता है या नहीं ? - इत्यादि अनेक प्रश्न यहाँ उठतें हैं; और 
आजकल तो पश्चिमी देशोंमें लोकसंग्रह एक महत्त्वका शास्त्र बन गया है। परंतु 
गीताका ताचर्य-निर्णयही हमारा प्रस्तुत विषय है, इसलिये यहाँ उन प्रश्नोंपर विचार 
करनेकी कोई आवश्यकता नहीं है। यह बात निविवाद है, कि गीताके समयमें 
चातुवेष्यंकी व्यवस्था अनिवार्य रूपसे प्रचलित थी; और मूलतः लोकसंग्रह” क रनेके 
हेतुसेही वह प्रवृत्ति की गई थी। इसलिये यही बात मुख्यतः यहाँ बतलानी है। 
गीताके 'लोकसंग्रह' पदका अर्थ यही होता है, कि लोगोंको प्रत्यक्ष दिखला दिया जावे, 
कि चातुर्वेष्यंकी व्यवस्थाके अनुसार प्राप्त अपने कर्म निष्काम बुद्धिसे किस प्रकार 
करने चाहिये ? ज्ञानी पुरुष समाजके न केवल नेत्रही है; वरन्‌ गुरुभी हैं। इससे 
आप-ही-आप सिद्ध हो जाता है, कि उपर्युक्त प्रकारका लू'कसरह् करनेके लिये, उन्हें 
अपने समयकी समाज-व्यवस्थामें यदि कोई न्यूनता जँचे, तो वे उसे श्वेतकेतुके 
समान देशकालानुरूप परिमाजित करें; और सनमाजके धारण तथा पोषण शक्तिकी 
रक्षा करते हुए उसको उन्नतावस्थामें ले जानेका प्रयत्न करते रहें। इसी प्रकारका 
लोकसंग्रह करनेके लिये राजा जनक संन्यास न लेकर जीवनपर्यत राज्य करते रहे; 
और मनुने पहला राजा बनना स्वीकार किया। एवं इसी कारणसे “ स्वधर्ममपि 
चावेक्ष्य न विकम्पितुमहँसि ” ( गीता २. ३१ ) - स्वधर्मके अनुसार जो ,कर्म प्राप्त 
हु, उनके लिये रोना तुझे उचित नहीं - अथवा “ स्वभावनियतं कर्म कुरव॑न्नाप्नोति 
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किल्बिषम्‌ ” ( गीता १८. ४७ ) - स्वभाव और गुणोंके अनुरूप निश्चित चातु- 
ब॑र्ण्य-ब्यवस्थाके अनुसार नियमित कर्म करनेसे तुझे कोई पाप नहीं लगेगा - इत्यादि 
प्रकारसे चातुर्वष्ये कर्मके अनुसार प्राप्त युद्धको करनेके लिये गीतामें अर्जनकों बार- 
बार उपदेश किया गया है। यह कोईभी नहीं कहता, कि परमेश्वरका यथाशक्ति ज्ञान 
प्राप्त न करो । गीताकाभी सिद्धान्त है, कि इस ज्ञानको संपादन करनाही मनुष्यका 
इस जग्रदमें इतिकर्तव्य है। परंतु इससे आगे बढ़कर गीताका विशेष कथन यह हैं. 
कि अपने आत्माके कल्याणमेंही समाष्टिरूप आत्माके कल्याणार्थ यथाशक्ति प्रयत्न 
करनेकाभी समावेश होता है, इसलिये लोकसंग्रह करनाही ब्रह्मात्मेक्यज्ञानका सच्चा 
पर्यवसान है। तथापि यह बात नहीं, कि किसी पुरुष केवल ब्रह्मज्ञानी होनेसेही सब 
प्रकारके व्यावहारिक व्यापार अपनेही हाथसे कर डालने योग्य हो जाता हो । भीष्म 
और व्यास, दोनों महाज्ञानी और परम भगवद्भक्त थे | परंतु यह कोई नहीं कहता, 
कि भीष्मके समान व्यासनेभी लड़ाईका काम किया होता । अथवा देवताओंकी ओर 
देखें, तो वहाँभी संसारके संहार करनेका काम शंकरके बदले विष्णुको सौंपा हुआ 
नहीं दीख पड़ता । मनकी निर्विषयताकी, सम और शुद्ध बुद्धिकी तथा आध्यात्मिक 
उन्नतिकी अंतिम सीढी जीवन्मुक्तावस्था है, वह आधिभौतिक उद्योगोंकी दक्षताकी 
परीक्षा नहीं है। गीताके इसी प्रकरणमें यह विशेष उपदेश दुबारा किया गया है, 
कि स्वभाव और गुणोंके अनुरूप प्रचलित चातुवेण्य आदि व्यवस्थाओंके अनुसार 
जिस कर्मको हम जीवनभर करते चले आ रहे हैं, स्वभावके अनुसार उसी कर्म अथवा 
व्यवसायको ज्ञानोत्तरभी ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रहके निमित्त करता रहे; क्‍योंकि उसीमें 
उसके निपुण होनेकी संभावना है। यदि वह कोई औरही व्यापार करने लगेगा, 
तो उससे समाजकी हानि होगी ( गीता ३. ३५; १८.४७ ) । प्रत्येक मनुष्यमें 
ईश्वरनिर्मित प्रकृति, स्वभाव और गुणोके अनुरूप जो भिन्न भिन्न प्रकारकी योग्यता 
होती है, उसेही अधिकार कहते हैं । और वेदान्तसूत्रमें कहा है, कि “ इस अधिकारके 
अनुसार प्राप्त कर्मोको, पुरुष ब्रह्मज्ञानी हो जानेपर भी, लोकसंग्रहार्थ मरणपर्यत करता 
जावे, छोड़ न दे - यावदधिकारमवस्थितिरधिकारिणाम्‌ ” ( वे. सू. ३. ३. ३२ ) । 
कुछ लोगोंका कथन है, कि वेदान्तसूत्रकर्ताकी यह उपपत्ति केवल बड़े अधिकारी 
पुरुषोंकोही उपयोगी है; और इस सूत्रके भाष्यनें उसके समर्थनार्थ जो उदाहरण 
दिये गये हैं, उनसे जान पड़ेगा, कि वे सभी उदाहरण व्यास प्रभूति बड़े बड़े अधिकारी 
पुरुषोंकेही हैं। परंतु मूल-सूत्रमें अधिकारकी छुटाई-बड़ाईके संबंधमें कुछभी उल्लेख 
नहीं है, इससे अधिकार शब्यका मतलब छोटे-बड़े सभी अधिकारोंसे है। और यदि 
इस बातका सूक्ष्म तथा स्वतंत्र विचार करें, कि ये अधिकार किसको और किस प्रकार 
प्राप्त होते हैं, तो ज्ञात होगा, कि मनुष्यके साथही समाज और समाजके साथही 
मनुष्यको परमेश्वरने उत्पन्न किया है, इसलिये जिसे जितना बुद्धिबल, सत्ताबल, 
द्रव्यवल या शरीरबल स्वभावसेही हो अथवा स्वधमंसे प्राप्त कर लिया जा सके, 


संन्यात ओर कमंयोग ३३७ 


उसी हिसावसे यथाशक्ति संसारके धारण और पोषण करनेका थोड़ा-वहुत अधिकार 
- चातुर्वेष्य आदि अथवा अन्य गुण और कर्मंविभागरूप सामाजिक व्यवस्थासे - 
प्रत्येकको जन्मसेही प्राप्त रहता है। किसी कछको, अच्छी रीतिसे चलानेके लिये बड़े 
चकक्‍क्रेके समानही, जिस प्रकार छोटे-से पहियेकीभी आवश्यकता रहती है, उसी 
प्रकार समस्त संसारकी अपार घटनाओं अथवा कार्योके सिलसिलेको व्यवस्थित 
चलाते रखनेके लिये व्यास आदिकोंके बड़े अधिकारके समानही इस बातकीभी 
आवश्यकता है, कि अन्य मनुष्योंके छोटे अधिकारभी पूर्ण और योग्य रीतिसे अमलमें 
लाये जावें । क्योंकि, यदि कुम्हार घड़े और जुलाहा कपडे तैयार न करेगा, तो राजाके 
द्वारा योग्य रक्षण होनेपरभी लोकसंग्रहका काम पूरा न हो सकेगा; अथवा यदि 
रेलका कोई सामान्य झंडीवाला या पाइंट्समन अपना कनंव्य न करे. तो जो रेल- 
गाडी आजकल वायूकी चालसे रात-दिन बेखटके दौड़ा करती है, वह फिर ऐसा न 
कर सकेगी। अतः वेदान्तसूत्रकर्ताकी उल्लिखित युक्ति-प्रयुक्तियोंसेही अब यह 
निष्पन्न हुआ, कि व्यास प्रभृति बड़े बड़े अधिकारियोंकोही नहीं; प्रत्युत अन्य पुरुषों- 
कोभी - फिर चाहे वह राजा हो या रंक- लोकसंग्रह करनेके लिये जो छोटेबड़े 
अधिकार यथान्याय प्राप्त हुए हैं, उनको ज्ञानके पश्चातभी छोड़ नहीं देना चाहिये; 
कितु उन्हीं अधिकारोंको निष्काम बुद्धिसे अपना कर्तव्य समझ यथाशक्ति, यथामति 
और यथासंभव जीवनपर्यत करते जाना चाहिये। यह कहना ठीक नहीं, कि में न 
सही, तो कोई दूसरा उस कामको करेगा ! क्योंकि ऐसा करनेसे संपूर्ण कामके लिये 
जितने पुरुषोंकी आवश्यकता है, उनमेंसे एक घट जाता है और संघशक्ति कमही 
नहीं हो जाती; बल्कि ज्ञानी पुरुष उसे जितनी अच्छी रीति करेगा, उतनी अच्छी 
रीतिसे औरोंके द्वारा उसका होना शक्‍्य नहीं; फलत: इस हिसावसे लोकसंग्रहभी- 
अधूरा रह जाता है। इसके अतिरिक्त यह कह चुके आये हैं. कि ज्ञानो पुरुषके कर्म- 
त्यागरूपी उदाहरणसे लोगोंकी बुद्धिभी विगड़ती है । कभी कभी संन्यास-मार्गवाले कहा 
करते हैं, कि कर्मसे चित्तकी शुद्धि जानेके पश्चात्‌ केवल अपने आत्माकी मोक्षप्राप्तिसेही 
संतुष्ट रहना चाहिये, संसारका नाश भलेही हो जावे; पर उसकी कुछ परवाह नहीं 
करनी चाहिये - “ लोकसंग्रह॒धर्म च नव कुर्यात्न कारयेत्‌ न तो छोकसंग्रह करे और 
न करावे ( मभा. अश्व. अनुगीता ४६. ३९ ) परंतु ये लोक व्यासप्रमुख महात्माओके 
व्यवहारकी जो उपपत्ति बतलाते हैं. उससे - और वसिष्ठ एवं पंचशिख प्रभृतिने 
राम तथा जनक आदिको अपने अपने अधिकारके अनुसार समाजके धारण-पोषण 
इत्यादिके कामही मरणपर्यत करनेके लिये जो कहा है, उससे - यही प्रकट होता है, कि 
कर्म छोड देनेका संन्यास-मार्गवालोंका उपदेश एकदेशीय है - सर्वथा सिद्ध होनेवाला 
शास्त्रीय सत्य नहीं । अतएव कहना चाहिये, कि ऐसे एकपक्षीय उपदेशकी ओर ध्यान 
देकर, स्वयं भगवानकेही उदाहरणके अनुसार ज्ञानप्राप्तिके पश्चातृभी अपने अधि- 


कारको परखकर, तदनुसार लोकसंग्रहकारक कर्म जीवनभर करते जानाही शास्त्रोक्‍्त 
गी. र. २२ 
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और उत्तम मार्ग है । तथापि यह लोकसंग्रहभी फलाशा रखकर न करें। क्योंकि, लोक- 
संग्रहकीही क्यो न हो, पर फलाणा रखनेसे कर्म यदि निष्फल हो जाय, तो दुःख हुए 
बिना न रहेगा। इसीसे मैं लोकसंग्रह करूँगा इस अभिमान या फल्शशाकी बुद्धिको 
मनमें न रखकर लोकसंग्रहभी केवल कर्तव्य बुद्धेसिही करना पड़ता है। इसलिये 
गीतामें यह नहीं कहा, कि लोकसंग्रहार्थ' अर्थात्‌ लोकसंग्रहस्वरूप फल पानेके लिये 
तुझे कर्म करने चाहिये। कितु यह कहा है, कि लोकसंग्रहकी ओर दृष्टि देकर 
( सपश्यन्‌ ) तुझे कर्म करने चाहिये - “ लोकसंग्रहमेवापि संपश्यन्‌  ( गीता 
३. २० ) । इस प्रकार गीतामें जो जरा लंवी-चौड़ी शब्दयोजना की गई है, उसका 
रहस्यभी वही है; जिसका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है। लोकसंग्रह सचमुच 
महत्त्वपूर्ण कतेव्य|हैही; पर यह न भूलना चाहिये, कि इसके पहले श्छोकमें ( गीता 
३. १९ ) अनासक्त बृढ्धिस कम करनेका भगवानने अर्जनकों जो उपदेश दिया है 
बह लोकसंग्रहके लियेभी उपयक्‍त है। 

ज्ञान और कर्मका जो विरोध है, वह ज्ञान और काम्य-कर्मोका है। ज्ञान और 
निष्काम कर्मोमें आध्यात्मिक दृप्टिसिेभी कुछ विरोध नहीं है। कर्म अपरिहार्य है; 
और लोकसंग्रहकी दृष्टिसि उनकी आवश्यकताभी बहुत है, इसलिये ज्ञानी पुरु+को, 
जीवनपर्यत निस्संग वुृद्धिसि यथाधिकार चातुवेण्यंके कर्मी करते रहना चाहिये - 
यही बात शास्त्रीय युक्ति-प्रयुवितयोसे सिद्ध है और यदि गीताकाभी यही इत्यर्थ है, 
तो मनमें यह शंका सहजही होती है, कि वैदिक धर्मके स्मृति-ग्रंथोंमें वणित चार 
आश्रमोमेसे संन्यास आश्रमकी क्या दशा होगी ? मनु आदि सब स्मृतियोंमें ब्रह्मचारी 
गृहस्थ, वानप्रस्थ और संन्‍्यासी - ये चार आश्रम बतलाकर कहा है, कि अध्ययन, 
यज्ञयाग, दान या चातुर्व॑ष्यं-धर्मके अनुसार प्राप्त अन्य कर्मोके शास्त्रोक्ष आचरण 
द्वारा पहले तीन आश्रमोमें धीरे धीरे चित्तकी शुद्धि हो जानेपर अंतमें समस्त 
कर्मोको स्वरूपत: छोड़ देना चाहिये, तथा संन्यास लेकर मोक्ष प्राप्त करना 
चाहिये ( मनु. ६. १, ३३-३७ ) । इससे सब स्मृतिकारोंका यह अभिप्राय प्रकट 
होता है, कि यज्ञयाग और दान प्रभृति कर्म गृहस्थाश्रममें यद्यपि विहित हैं, तथापि 
वे सर्व चित्तकी शुद्धिके लिये हैं - अर्थात्‌ उनका यही उद्देश्य है, कि विषयासक्ति या 
स्वार्थपरायण बुद्धि छूटकर परोपकार-बुद्धि इतनी वढ़ जावे, कि सब प्राणियोंमें 
एकही आत्माकों पहचाननेकी शक्ति प्राप्त हो जाय; और यह स्थिति प्राप्त होनेपर, 
मोक्षकी प्राप्तिके लिये अंतर्ें सब कमका स्वरूपतः त्यागकर संन्यासाश्रमही लेना 
चाहिये। श्रीशकराचार्यने कलियुग जिस संन्यास-धर्मकी स्थापना की, वह मार्ग यही 

है; और स्मातं-मार्गवाले कालिदासनेभी रघुवंशके आरंभमें - 

शशवेः5भ्यस्तविद्यानां यौवने विषयेषिणाम्‌ । 
वार्धके मुनिवृत्तीनां योगेनान्ते तनुत्यजाम ।। 

४ वालपनमें अभ्यास ( ब्रह्मचर्य ) करनेवाले, तरुणावस्थामें विषयोपभोगरूपी संसार 
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( गृहस्थाश्रम ) करनेवाले, उतरती अवस्थामें मुनिवृत्तिसे या वानप्रस्थ धर्मसे रहने- 
वाले और अंतमें ( पातंजल ) योगसे संन्यास-धर्मके अनुसार ब्रह्मांडमें आत्माकों ले 
जाकर प्राण छोड़नेवाले “” - ऐसा सूर्यवंशके पराक्रमी राजाओंका वर्णन किया है 
( रघु. १. ८ ) । ऐसेही महाभारतके शुकानुप्रश्नमें यह कहकर कि - 

चतुष्पदी हि निःश्रेणी ब्रह्मण्येषा प्रतिष्ठिता। 

एतामारुह्य नि:श्रेणों >ह्मलोके महीयते ॥। 
“ ( चार आश्रमरूपी ) चार सीढ़ियोंका यह जीना अंतमें ब्रह्मपदको जा पहुँचा है। 
इस जीनेसे ऊपर - अर्थात्‌ एक आश्रमसे ऊपरके दूसरे आश्रममें - इस प्रकार चढ़ते 
जानेपर, अंतमें मनुष्य ब्रह्मलोकमें बड़प्पन पाता है” ( शां. २४१. १५ ); आगे 
इस क्रमका वर्णन किया है :- 

कषायं पाचयित्वाशु श्रेणिस्थानेषु च॒ त्रिषु । 

प्रव्नजेज्च परं स्थान पारिव्राज्यमनुत्तमम्‌ ।। 
४ इस जीनेकी तीन सीढ़ियोंमें मनुष्यको अपने किल्मिष ( पाप ) का अर्थात्‌ स्वार्थ- 
परायण आत्मबुद्धिका अथवा विषयासक्तिरूप दोषका शीघ्रही क्षय करके फिर 
संन्यास लेना चाहिये। पारिबत्राज्य अर्थात्‌ संन्‍्यासही सबसे श्रेष्ठ स्थान है ” ( मभा. 
शां. २४४. ३ ) । एक आश्रमसे दूसरे आश्रममें जानेका यही सिलसिला मनुस्मृति- 
मेंभी दिया है ( मनु. ६. ३४ )। परंतु यह बात मनुके ध्यानमें अच्छी तरह आ गई 
थी, कि इनमेंसे अंतिम अर्थात्‌ संन्यास आश्रमकी ओर लोगोंकी आवश्यकतासे अधिक 
प्रवृत्ति होनेसे संसारका कतृत्व नष्ट हो जायगा; और समाजभी पंगु हो जायगा। 
इसीसे मनुने स्पष्ट मर्यादा बना दी है, कि पूर्वाश्रममें गृह-धमंके अनुसार पराक्रम 
और लोकसंग्रहके सब कर्म अवश्य करने चाहिये; उसके पश्चात्‌ - 


गृहस्थस्तु यदा पश्येद्ृलीपलितमात्मन: । 

अपत्यस्येव चापत्यं तदारष्यं समाश्रयेत्‌ ॥। 
“ जब शरीरमें झुरियाँ पड़ने लगें; और नाती-पोतोंका मुँह दीख पड़े; तब गृहस्थ 
वानप्रस्थ होकर संन्यास ले छें ” ( मनु. ६. २ )। इस मर्यादाका पालन इसलिये 
करना चाहिये, क्योंकि मनुस्मृतिमेंही लिखा है, कि प्रत्येक मनुष्य जन्मके साथही 
अपनी पीठपर ऋषियों, पितरों और देवताओंके ( तीन ) ऋण ( कतंव्य ) लेकर 
उत्पन्न हुआ है। इसलिये वेदाध्ययनसे ऋषियोंका, पुत्रोत्पादनसे पितरोंका और 
यज्ञकर्मोसे देवताओंका - इस प्रकार, पहले इन तीनों ऋणोंको चुकाये बिना मनुष्य 
संसार छोड़कर संन्यास नहीं ले सकता । यदि वह ऐसा न करेगा, तो जन्मसेही पाये 
हुए उपर्युक्त ऋणोंको चुकता न करनेके कारण वह अधोगतिको पहुँचेगा ( मनु. 
६. २५-३७ और पिछले प्रकरणका तै. सं. मंत्र देखो ) | प्राचीन हिदु-धर्मेशास्त्रके 
अनुसार बापका कर्ज नियत समयके गुजर जानेका कारण न बतलाकर बेटे या 
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नातीकोभी चकाना पड़ता था और किसीका कर्ज चुकानेसे पहलेही मर जानेगमें 
बडी दर्मति मानी जाती थी; इस बातपर ध्यान देनेसे पाठक सहजही जान जायेंगे 

कि जन्मसेही प्राप्त और उल्लिखित महत्त्वके सामाजिक कतंव्योंको ऋण" कहनेमें 
हमारे शास्त्रकारोंका क्‍या हेतु था। कालिदासने रघुवंशमें कहा है, कि स्मृति- 
कारोंकी बतलाई हुई इस मर्यादाके अनुसार सुर्यवंशी राजा लोग चलते थे, 
और जब बेटा राज करने समर्थ हो जाता, तब उसे गद्दीपर बिठला कर, 
फिर ( पहलेसेही नहीं ) स्वयं गृहस्थाश्रमसे निवृत्त होते थे ( रघु. ७. ६८ ) । 
भागवतमें लिखा है, कि उक्त नियमका पालन न करके, पहले दक्ष प्रजापतिके 
हयंश्वसंज्ञक पुत्रोंको और फिर शबलाश्वसंज्क दूसरे, अनेक पुत्नोंकोभी, उनके 
विवाहसे पहलेही, नारदने निवृत्तिमागंका उपदेश देकर भिक्षु बना डाला; इससे 
इस अशास्त्र और गह्मं व्यवहारके कारण नारदकी निर्भत्सना करके दक्ष प्रजा- 
पतिने उन्हें शाप दिया ( भा ६. ५. ३५-४२ ) | इससे ज्ञात होता है, कि इस 
आश्रम-व्यवस्थाका मूल हेतु यह था, कि अपना गाहूँस्थ्यजीवन यथाशास्त्र पूरा 
कर लड़कोंके गृहस्थी चलानेयोग्य सयाने हो जानेपर या, बुढ़ापेके निरथ्थंक हस्त- 
क्षेपसे उनकी उमंगके आड़े न आ, निरे मोक्षपरायण हो मनुष्य स्वयं आनंदपूर्वक 
संसारसे निवृत्त हो जावे। इसी हेतुसे बिदुरनीतिमें धृतराष्ट्रसे विदुरने कहा है :- 

उत्पाध्य पुत्नाननणांश्च कृत्वा व॒ृत्ति च तेभ्योइ्नुविधाय कांचित्‌ । 
स्थाने कुमारी: प्रतिपाद्य सर्वा अरण्यसंस्थोष्य मुनिर्बुभूषेत्‌ ॥॥ 
“/ गृहस्थाश्रममें पुत्र उत्पन्न कर, उनके लिये कोई ऋण न रख छोड़े और उनकी 
जीविकाके लिये कुछ थोड़ा-सा प्रबंध कर तथा सब लड़कियोंके योग्य रीतेसे विवाह 
करा देनेपर, वानप्रस्थ हो संन्यास लेनेकी इच्छा करें ( मभा. उ. ३६. ३९ ) । 
आजकल हमारे यहाँ साधारण लोगोंकी संसार-संबंधी समझभी प्रायः विदुरके कथना- 
नुसारही है। तोभी, कभी-न-कभी तो संसारकी छोड़ संन्यास लेनाही मनुष्यमात्रका 
परम साध्य माननेके कारण, संसारके व्यवहारोंकी सिद्धिके लिये स्मृतिप्रणेताओंने 
जान-बुझकर जो पहले तीन आश्रमोंकी श्रेयस्कर मर्यादा कर दी थी, वह धीरे धीरे 
छूटने लगी; और यहाँतक स्थिति आ पहुँची, कि यदि किसीको पैदा होतेही अथवा 
अल्प अवस्था मेंही ज्ञानकी प्राप्ति हो जाबे, तो उसे इन तीन सीढ़ियोंपर चढ़नेकी 
कोई आवश्यकता नहीं रही, वह एकदम संन्यास ले ले, तो कोई हानि नहीं - 
“/ द्रह्मचयदिव प्रक्रजेदगृहाद्वा वनाद्वा ” ( जाबा. ४ ) ! इसी अभिप्रायसे महाभारतके 
गोकापिलीय संवादमें कपिलने स्यूमरश्मिसे कहा है :- 
शरोरपक्ति: कर्माणि ज्ञान तु परमा गति: | 
कथाये कर्मभि: पकवे रसज्ञाने च तिष्ठति ॥। * 





$ वेंदान्तसूबोंपर जो शांकरभाष्य है (शां. भा. ३. ४. २६), उससे यह श्लोक 
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“ सारे कर्म शरीरके (विषयासक्तिरूप) रोम निकाल फेकनेके लिये हैं और ज्ञानही 
सबसे उत्तम और अंतिम गति है। जब कमोसे शरीरका कषाय अथवा अज्ञानरूपी 
रोम नष्ट हो जाते हैं, तब रसज्ञानकी चाह उपजती है” (शां. २६९. ३८) । इसी 
प्रकार मोक्ष-धर्ममें पिगला गीतामेंभी कहा है, कि “ नैराश्यं परम सुखम्‌ / अथवा 
“४ योज्सौ प्राणान्तिको रोगस्तां तृष्णां त्यजतः सुखम्‌ / - तृष्णारूप प्राणांतक रोग 
छूटे बिना सुख नहों है (शां. १७४. ६५, ५८ )। जाबारलू और बुृहदारष्यक 
उपनिषदोंके वचनोंके अतिरिक्त कैवल्य और नारायणोपनिषदमें वर्णन है, कि “न 
कर्मणा न प्रजया धनेन त्यागेनैके अमृतत्वमानशु:। ” - कमसे, प्रजासे अथवा धनसे 
नहीं, कितु त्यागसे ( या न्‍्यायसे ) कुछ पुरुष मोक्ष प्राप्त करते हैं ( के. १. २; 
नारा. उ. १२. ३, ७८ ) | यदि गीताका यह सिद्धान्त है, कि ज्ञानी पुरेषकोभी 
अंततक कर्मही करते रहना चाहिये, तो अब बतलाना चाहिये, कि इन वचनोंकी 
व्यवस्था कैसे लगाई जावे ? इस शंकाके होनेसेही अर्जुनने अठारहवें अध्यायके आ रंभमें 
भगवानसे पूछा है, कि “तो अब मुझे अलग अलग बतलाइये, कि संन्यासके माने 
क्या हैं? ओर त्यागसे क्‍या समझ ? ” ( गीता १८. १ )। यह देखनेके पहले, कि 
भगवानने इस प्रश्नका क्या उत्तर दिया, स्मृति-म्रंथोंमें प्रतिपादित इस आश्रम-मार्गके 
अतिरिक्त एक दूसरे तुल्यबल वँदिक मार्गकाभी यहाँपर थोड़ा-सा विचार करना 
आवश्यक है। 

ब्रह्मचारी, गृहस्थ, वानप्रस्थ और अंतमें संन्‍्यासी, इस प्रकार आश्चमोंकी 
इन चार चढ़ती हुई सीढ़ियोंके जीनेकोही स्माते' अर्थात्‌ “ स्मृतिकारोंका प्रतिपादन 
किया हुआ मार्ग ” कहते हैं। कर्म कर ” और “कर्म छोढ़ - वेदकी ऐसी जो दो 
प्रकारकी परस्पर-विरुद्ध आज्ञाएँ हैं, उनकी एकवाक्यता दिखलानेके लिये आयुके 
भेदके अनुसार आश्रमोंकी यह व्यवस्था स्मृतिकर्ताओंने की है, और कर्मोंके स्वरूपत: 
संन्यासहीको यदि अंतिम ध्येय मान लें, तो उस ध्येयकी सिद्धिके लिये, स्मृतिका रोंके 
निदिष्ट किये हुए आयु बितानेके चार सीढ़ियोंवाले इस आश्रम-मार्यको साधनरूप 
समझकर अनुचित नहीं कह सकते । आयुष्य बितानेके लिये इस प्रकारकी चढती 
हुई सीढ़ियोंकी व्यवस्थासे संसारके व्यवहारका लोप न होकर, यद्यपि वैदिक कर्म 
और ओपनिषदिक ज्ञानका मेल हो जाता है, तथापि अन्य तीनों आश्रमोंका अन्नदाता 
गृहस्थाश्रमही होनेके कारण मनुस्मृति और महाभारतमेंभी अंतमें उसकाही महत्त्व 
स्पष्टतया स्वीकृत हुआ है :- 

यथा मातरमाश्रित्य सर्वे जोवन्ति जंतव:। 
एवं गाहस्थ्यमाश्रित्य बर्तेन्त इतराश्रमा: ।। 

लिया गया है। वहाँ इसका पाठ इस प्रकार है :- “ कषायपक्ति: कर्माणि ज्ञानं तु 
परमा गति:। कषाये कर्मेभि: पकवे ततो ज्ञान प्रवर्तते।। ” महाभारतमें हमें यह 
श्लोक जैसे मिला है. हमने यहां बैसेही लिया है। 
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“ माताके ( पृथ्वीके ) आश्रयसे जिस प्रकार सब जंतु जीवित रहते हैं, उसी प्रकार 
गृहस्थाश्रमके आसरे अन्य आश्रम हैं” ( मभा. शां. २६८. ६; मनु. ३. ७७ ) | 
मनुने तो अन्यान्य आश्रमोंको नदियों और गृहस्थाश्रमको सागर कहा है ( मनु. 
६. ९०; मभा. शां. २९५. ३९ )। जब गृहस्थाश्रमकी श्रेष्ठता इस प्रकार निविवाद 
है, तब कभी-न-कभी उसे छोड़कर कमंसंन्यास” करनेका उपदेश देनेसे लाभही क्या 
है? क्या ज्ञानकी प्राप्ति हो जानेपरभी गृहस्थाश्रमके कर्म करना अशक्य है? 
नहीं | तो फिर इसका क्या अर्थ है, कि ज्ञानी पुरुष संसारसे निवृत्त हों ? थोडी-बहुत 
स्वार्थ-बुद्धिसे बर्ताव करनेवाले साधारण लोगोंकी अपेक्षा निष्काम बुद्धिसे व्यवहार 
करनेवाले पूर्ण ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रह करनेमें अधिक समर्थ और पात्र रहते हैं। 
अतः ज्ञानसे जब उनकी यह सामर्थ्य पूर्णावस्थाकों पहुँचती है, तभी समाजकों छोड़ 
जानेकी स्वतंत्रता ज्ञानी पुरुषोंको देनेसे, उस समाजकीही अत्यंत हानि हुआ करती 
है; जिसकी भलाईके लिये चातुववेष्ये-बव्यवस्था की गई है। शरीरसामश्ये न रहनेपरभी 
यदि कोई मनुष्य समाजको छोड़कर बनमें चला जाबे, तो बात निराली है; अतः 
जान पड़ता है, कि संन्यास-आश्रमको बुढ़ापेकी मर्यादासे लपेटनेमें मनुका हेतुभी 
यही रहा होगा । परंतु, ऊपर कह चुके हैं, कि यह श्रेयस्कर मर्यादा आगे व्यवहारसे 
जाती रही। इसलिये “कर्म कर ' और “ कर्म छोड़ ” ऐसे द्विविध वेदवचनोंका मेल 
करनेके लियेही यदि स्मृतिकर्ताओंने आश्रमोंकी चहुती हुई श्रेणी बाँधी हो, तोभी 
इन भिन्न भिन्न वेदवाक्योंकी एकवाक्यता करनेका, स्मृतिकारोंकी बराबरीकाही - 
कदाचित्‌ उनसेभी अधिक - निविवाद अधिकार जिन भगवान्‌ श्रीकृष्णको है, 
उन्हींने जनक प्रभृतिके प्राचीन ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक मार्गका भागवत-धर्मके नामसे 
पुनरुज्जीवन और पूर्ण समर्थन किया है। दोनोंमें भेद यही है, कि भागवत-धर्ममें 
केवल अध्यात्म-विचारोंपरही निर्भर न रहकर वासुदेव-भक्तिरूपी सुलभ साधनोंकोभी 
उसमें मिला दिया है। इस विषयपर आगे तेरहवें प्रकरणमें विस्तारपुर्वंक विवेचन 
किया जावेगा। भागवत धर्म भक्तिप्रधान भलेही हो; पर उसमेंभी जनकके मार्गका 
यह महत्त्वपूर्ण तत्त्व विद्यमान है, कि परमेश्वरका ज्ञान पा चुकनेपर कर्मत्यागरूप 
संन्यास न लेकर केवल फलाशा छोड़कर ज्ञानी पुरुषकोभी लोकसंग्रहके निमित्त 
समस्त व्यवहार यावज्जीवन निष्काम बुद्धिसे करते रहना चाहिये; अतः कमंदृष्टिसे 
ये दोनों मार्ग एक-्से अर्थात्‌ ज्ञानक्मे-सम्‌च्चयात्मक या प्रवृत्ति-प्रधान होते हैं। 
साक्षात्‌ परब्रह्मकेही अवतार - नर ओर नारायण ऋषि - इस प्रवृत्ति-प्रधान धर्मके 
प्रथम प्रवतेक हैं; और इसीसे इस धर्मका प्राचीन नाम “ नारायणीय धर्म ' है। ये 
दोनों ऋषि परम ज्ञानी थे; और छोगोंको निष्काम कर्म करनेका उपदेश देनेवाले 
तथा स्वयं निष्काम कर्म करनेवाले थे ( मभा. उ. ४८. २९ ); और इसीसे 
महाभारतमें इस धर्मका वर्णन इस प्रकार किया गया है -. “ प्रवृत्तिलक्षणश्चैव 
धर्मों नारायणात्मकः: ” ( मभा. शां. ३४७. ८१); अथवा “ प्रवृत्तिलक्षणं धर्म 
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ऋषिर्ना रायणोथ्ज्वीत्‌ ” - नारायण ऋषिका आरंभ किया हुआ धर्म आमरणांत 
प्रवृत्ति-प्रधान है (मभा. शां. २९७. २)। भागवतमें स्पष्ट कहा है, कि यही सात्वत 
या भागवत धर्म है; और इस सात्वत या मूल भागवतधमंका स्वरूप निष्कम्यलक्षण' 
अर्थात्‌ निष्काम प्रवृत्तिग्रधान था ( भाग. १. ३. ८: ११.४. ६ )। अनुगीताके 
इस श्लोकसे - “ प्रवृत्तिकक्षणो योग: ज्ञानं संन्यासलक्षणम्‌ ” - प्रकट होता है, कि 
इस प्रवृत्ति-मागंकाही एक और नाम योग था ( मभा. अश्व. ४३. २५ ); और 
इसीसे नारायणके अवतार श्रीकृष्णने, नरके अवतार अर्जुनकों गीतामें जिस धर्मका 
उपदेश दिया है, उसको गीतामेंही योग” कहा है। आजकल कुछ लोगोंकी समझ 
है, कि भागवत और स्माते, दोनों पंथ उपास्यभेदके कारण पहले उत्पन्न हुए थे; पर 
हमारे मतमें यह समझ ठीक नहीं है। क्योंकि इन दोनों मार्गोके उपास्य भिन्न 
भलेही हों; कितु उनका अध्यात्मज्ञान एकही है। और अध्यात्मज्ञानकी नींव एकही 
होनेसे, यह संभव नहीं, कि इस उदात्त ज्ञानमें पारंगत प्राचीन ज्ञानी पुरुष केवल 
उपास्यके भेदको लेकर झगड़ते रहे हों। इसी कारणसे भगवद्गीता ( ९. १४ ) एवं 
शिवगीता ( १२. ४ ), दोनों ग्रंथोंमें कहा है, कि भक्ति किसीकीभी करो; पहुँचेगी 
वह एकही परमेश्वरको। और महाभारतके नारायणीय धर्ममें तो इन दोनों देवता- 
ओंका अभेद यों बतलाया गया है, कि नारायण और रुद्र एकही है और जो रुद्रके 
भक्‍त हैँ, वेही नारायणके भक्त हैं; और जो रुद्रके ढ्वेषी हैं, वे नारायणकेभी हेपी हैं 
(मभा. शां. ३४१. २०-२६; ३४२. १२९) । हमारा यह कहना नहीं है, कि प्राचीन 
कालमें शव और वैष्णवोंका भेदही न था। पर हमारे कथनका तात्पर्य यह है, कि 
स्मार्ते और भागवत ये दोनों पंथ, शिव या विष्णुके उपास्य भेदभावके कारण भिन्न 
भिन्न नहीं हुए हैं; ज्ञानोत्तर निवृत्ति या प्रवृत्ति कम छोड़े या नहीं - केवल इसी 
महत्त्वके विषयमें मतभेद होनेसे ये दोनों पंथ प्रथम उत्पन्न हुए हैं। आगे कुछ समयके 
बाद जब मूल भागवत धर्मका यह प्रवृत्ति-मार्ग या कर्मयोग लुप्त हो गया; और उसेभी 
केवल विष्णु-भक्तिप्रधान अर्थात्‌ अनेक अंणोंमें निवृत्ति-प्रधान आधुनिक स्वरूप 
प्राप्त हो गया, एवं इसीके कारण जब वृथाभिमानसे ऐसे झगड़ें होने लगे, कि तेरा 
देवता 'शिव' है तो मेरा देवता विष्णु”; तब स्मार्ते!' और 'भागवत' शब्द क्रमशः 
शैव' और “वैष्णव” शब्दोंके समानार्थंक हो गये और अंतमे इन आधुनिक भागवत 
धरम्मियोंका वेदान्त ( द्वैत या विशिष्टाद्वैत ) भिन्न हो गया; तथा वेदान्तके समानही 
ज्योतिष अर्थात्‌ एकादशी और चंदन लगानेकी रीतितक स्मातंमागेसे निराली हो 
गई है। कितु स्मा्ते' शब्दसेही व्यक्त होता है, कि यह भेद सच्चा अर्थात्‌ मूलका 
( पुराना ) नहीं है। भागवत धर्म भगवानकाही प्रवृत्त किया हुआ है, इसलिये इसमें 
कोई आश्चयें नहीं, कि इसका उपास्य देवभी श्रीकृष्ण या विष्णु है। परंतु स्मार्ते' 
शब्दका धात्वर्थ स्मृत्युक्त' -- केवल इतनाही - होनेके कारण यह नहीं कहा जा 
सकता, कि स्मा्त धर्मका उपास्यदेव शिवही होना चाहिये | क्योंकि मनु आदि प्राचीन 
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स्मृति-प्रंथोंमें यह नियम कहींभी नहीं है, कि एक शिवकीही उपासना करनी चाहिये । 
इसके विपरीत, विष्णुकाही वर्णन अधिक पाया जाता है और कुछ स्थलोंपर तो 
गणपति प्रभूतिकोभी उपास्य बतलाया है । इसके सिवा शिव और विष्णु, दोनों देवता 
वैदिक हैं अर्थात्‌ वेदमेंही इनका वर्णन किया गया है, इसलिये इनमेंसे एककोही 
स्मार्त कहना ठीक नहीं है। श्रीशंकराचार्य स्मार्त मतके पुरस्कर्ता कहे जाते हैं। पर 
शांकर मठमें उपास्य-देवता शारदा हैं और शांकरभाष्यमें जहाँ जहाँ प्रतिमा-यूजनका 
प्रसंग छिड़ा है, वहाँ वहाँ आचार्यने शिवलिगका निर्देश न कर शालग्राम अर्थात्‌ 
विष्णु-प्रतिमाकाही उल्लेख किया है ( वे. सू. शां. भा. १. २. ७; १. ३. १४; ४. 
१. ३; छां. शां. भा. ८. १. १ ) | इसी प्रकार कहा जाता है, कि पंचदेवपूजाका 
प्रारंभभी पहले पहल शंकराचार्यनेही किया था। इन सब बातोंका विचार करनेसे 
यही सिद्ध होता है, कि केवल 'शिवभकत' या विष्णुभक्त' इनपर ध्यान नहों देना 
चाहिये। कितु जिनकी दृष्टिसे स्मृति-ग्रंथोंमेही पहले स्पष्ट रीतिसे वर्णित आश्रम- 
व्यवस्थाके अनुसार तरुण अवस्थामें यथाशास्त्र संसारके सब कार्य करनेपर बुढ़ापेमें 
समस्त कम छोड़ चतुर्थाश्रम या संन्यास लेनाही अंतिम साध्य था, वेही स्मार्त 
कहलाते थे और जो लोग भगवानके उपदेशानुसार यह समझते थे, कि ज्ञान एवं 
उज्ज्वल भगवद्भक्तिके साथ-ही-साथ मरणपर्यत गृहस्थाश्रमकेही कार्य निष्काम 
बुद्धिसे करते रहना चाहिये, उन्हें भागवत कहते थे । इन दोनों शब्दोंके मूल अर्थ येही 
हैं; और इसीसे ये दोनों शब्द, सांख्य और योग अथवा संन्यास और कर्मयोगके क्रमशः 
समानतार्थक होते हैं। भगवानके अवतारझृत्यसे कहो या ज्ञानयुकत गाहस्थ्य-धर्मके 
महत्त्वपर ध्यान देनेसे कहो; संन्यास-आश्रम लुप्त-सा हो गया था; और कलि- 
वज्योमें अर्थात्‌ कलियुगमें जिन बातोंको शास्त्रने निषिद्ध माना है, उनमें संन्यासकी 
गिनती की गई थी ।*# फिर जैन और बौद्ध धर्मके प्रवर्तकोंने कापिलसांख्यके मतकों 
स्वीकारकर, इस मतका विशेष प्रचार किया, कि संसारका त्यागकर संन्यास लिये- 
बिना मोक्ष नहीं मिलता । इतिहासमें प्रसिद्ध है, कि बुद्धने स्वयं तरुण अवस्थामेंही 
राजपाट, स्त्री और बार-वच्चोकों छोड़कर संन्यास-दीक्षा ले ली थी। यद्यपि श्री- 
शंकराचायेने जेन और बौद्ध मतोंका खंडन किया है, तथापि जैन और बौद्धोंने जिस 
संन्यास-धर्मका विशेष प्रचार किया था, उसेही श्रौत-स्माते संन्यास कहकर आचार्यने 
कायम रखा । और उससे उन्होंने गीताका इत्यर्थभी ऐसा निकाला, कि वही संन्यास« 
धर्में गीताका प्रतिपाद्य विषय है। परंतु वास्तवमें गीता स्मार्त-मार्गंका ग्रंथ नहीं है 


$ निर्णयसिधुके ठृतीय परिच्छेदका कलिवर्ज्य प्रकरण देखो | इसमें “ अग्नि- 
होते गवालम्भं संन्यासं पलप्तृकम्‌। देवराज्च सुतोत्पत्ति: कलौ पंच विवर्जयेत्‌ ” 
और “ संन्यासश्च न कतेंव्यों द्राह्मणेन विजानता “ इत्यादि स्मतिवचन हैं। अथ : 
अग्निहोत, गरोवध, संन्यास, श्राद्धमें मांस-भक्षण और नियोग, कलियमरमे ये पांचों 
निषिद्ध हैँ। इनमेंसे संन्यासका निषिद्धव्व श्रीश्कराचार्यने पीछसे निकाल डाला। 
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और यद्यपि सांख्य या संन्यास-मार्गसेही गीताका आरंभ हुआ है, तोभी आगे सिद्धान्त- 
पक्षमें प्रवृत्ति-प्रधान भागवत-धर्मही उसमें प्रतिपादित है, इस प्रकार यह स्वयं महा- 
भारतकारका वचन है, जो हम पहलेही प्रकरणमें दे चुके हैं । इन दोनों पंथोंके वैदिकही 
होनेके कारण सब अंशोंमें न सही; तो अनेक अंशोंमें दोनोंकी एकवाक्यता करना 
शक्य है। परंतु ऐसी एकवाक्यता करना एक बात है; और यह कहना दूसरी बात 
है, कि गीतामें संन्‍्यास-मार्गही प्रतिपाथ है और यदि कहीं कमं-मार्गको मोक्षप्रद 
कहा हो, तो वह सिर्फ़ अर्थवाद या पोची स्तुति है। रुचिवेचित्यके कारण किसीको 
भागवत ध्मेकी अपेक्षा स्माते-धर्मही बहुत प्यारा जँचेगा, अथवा कर्मसंन्यासके लिये 
जो कारण सामान्यतः बतलाये जाते हैं, वेही उसे अधिक बलवान प्रतीत होंगे, नहीं 
कौन कहे ? उदाहरणार्थ, इसमें किसीको शंका नहीं, कि श्रीशंकराचार्यको समा 
या संन्यास-धर्मही मान्य था; अन्य सब मार्गोको वे अज्ञानमूलक मानते थे। परंतु 
सिर्फ़ उसी कारणसे यह नहीं कहा जा सकता, कि गीताका भावार्थभी वही होना 
चाहिये। यदि तुम्हें गीताका सिद्धान्त मान्य नहीं है, तो कोई चिंता नहीं, उसे न 
मानों। परंतु उससे गीताके आरंभमें जो कहा है, कि “इस संसारमें आयु बितानेके 
दो प्रकारके स्वतंत्र मोक्षेप्रद मार्ग अथवा निष्ठाएँ हैं ” उसका ऐसा अर्थ करना 
उचित नहीं है कि “ संन्यास-निष्ठाही एकमात्र सच्चा और श्रेष्ठ मार्ग है।” गीतामें 
वर्णित ये दोनों मार्ग, वैदिक धर्मेमें, जनक और याज्ञवल्क्यके पहलेसेही स्वतंत्र रीतिसे 
चले आ रहे हैं। पता लगता है, कि जनकके समान समाजके धारण और पोषण 
करनेके अधिकार क्षात्र-धर्मके अनुसार, वंशपरंपरासे या अपनी सामर्थ्यसे जिनको 
प्राप्त हो जाते थे, वे ज्ञानप्राप्तिके पश्चातभी निष्काम बुद्धिसे अपने काम जारी 
रखकर जगत्‌का कल्याण करनेमेंही अपनी सारी आयु लगा देते थे। समाजके इस 
अधिकारपर ध्यान देकरही महाभारतमें अधिकार-भेदसे दुहरा वर्णन आया है, 
कि “ सुख जीवन्ति मुनयो भैक्ष्यवृत्ति समाश्रिता:” ( शां. १७८. ११ ) - जंगलोंमें 
रहनेवाले मुनि आनंदसे भिक्षावृत्तिको स्वीकार करते हैं - और “दंड एवं हि 
राजेंद्र क्षात्रधर्मों न मुण्डनम्‌ ” ( मभा. शां. २३. ४६ ) - दंडसे छोगोंका घारण- 
पोषण करनाही क्षत्रियका धर्म है; मुंडन करा लेना नहीं । परंतु इससे यहभी न 
समझ लेना चाहिये, कि सिफ़ प्रजापालनके अधिकारी क्षत्रियोंकोही, उनके अधिकारके 
कारण, कर्ंयोग विहित था। कर्मयोगके उल्लिखित वचनका ठीक भावार्थ यह है, 
कि जो जिस कमंके करनेका अधिकारी हो, वह ज्ञानके पश्चातभी उस कर्मको करता 
रहे; और इसी कारणसे महाभारतमें कहा है, कि “ एपा पूर्वतरा वृत्तिब्रह्मणस्य 
विधीयते ” (शां. २३७ ) - ज्ञानके पश्चात्‌ ब्राह्मणभी अपने अधिकारानुसार यज्ञ- 
याग आदि कर्म प्राचीन कालमें जारी रखते थे | मनुस्मृतिमेंभी संन्यास आश्रमके 
बदले सब वर्णोके लिये वैदिक कर्मयोगही विकल्पसे विहित माना गया है ( मनु. 
६. ८६-९६ ) । इसी तरह यह कहीं नहीं लिखा है, कि भागवतधर्म केवल क्षत्रियों- 
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केही लिये है; प्रत्युत उसकी महत्ता यह कहकर गाई है, कि स्त्री और शूद्र आदि 
सब लोगोंको वह सुलभ है ( गीता ९. ३२ )। महाभारतमेंभी ऐसी कथाएँ हैं, कि 
तुलाधार ( वैश्य ) और व्याध ( बहेलिया ) इसी धर्मका आचरण करते थे; और 
उन्होंने ब्राह्मगोंकोभी उसका उपदेश किया था ( मभा. शां. २६१; वन. २१५ ) । 
निष्काम कर्मयोगका आचरण करनेवाले प्रमुख पुरुषोंक जो उदाहरण भागवत धर्म- 
ग्रंथोंमें दिये जाते हैं, वे केवल जनक-कश्रीकृष्ण आदि क्षत्रियोंकेही नहीं हैं; प्रत्युत 
उनमें वसिष्ठ, जेगीषव्य और व्यास प्रभृति ज्ञानी ब्राह्मणोंकाभी समावेश रहता है। 

यह न भूलना चाहिये, कि यद्यपि गीतामें कमंमार्गही प्रतिपाद्य है, तोभी निरे 
कर्म अर्थात्‌ ज्ञानरहित कर्म करनेके मार्गको गीता मोक्षप्रद नहीं मानती । ज्ञानरहित 
कर्म करनेकेभी दो भेद हैं। एक तो दंभसे या आसुरी बुद्धिसे कम करना और दूसरा 
श्रद्धासे । इनमेंसे दंभके मार्ग या आसुरी मार्गको केवल गीतानेही नहीं ( गीता १६. 
१६; १७. २८ ) तो मीमांसकोंनेभी गह्मय तथा नरकप्रद माना है; एवं ऋग्वेदमेंभी 
अनेक स्थलोंपर श्रद्धाकी महत्ता वणित है ( ऋ. १०. १५१; ९. ११३. २; २. 
१२. ५ )। परंतु दूसरे मार्गके विषयमें - अर्थात्‌ ज्ञान-व्यतिरिक्त कितु शास्त्रोंपर 
श्रद्धा रखकर कर्म करनेके मार्गके विषयमें - मीमांसकोंका कहना है, कि परमेश्वरके 
स्वरूपका यथार्थ ज्ञान न हो; तोभी शास्त्रोंपर विश्वास रखकर केवल श्रद्धापूर्वक 
यज्ञयाग आदि कर्म मरणपयंत करते जानेसे अंतमें मोक्षही मिलता है। पिछले प्रकरण- 
में कह चुके हैं, कि कर्मकांडरूपसे मीमांसकोंका यह मार्ग बहुत प्राचीन कालसे चला 
आ रहा है। वेदसंहिता और ब्राह्मणोंमें यह कहींभी नहीं कहा गया है, कि संन्यास 
आश्रम आवश्यक है; उलटे जैमिनीने वेदोंका यही स्पष्ट मत बतलाया है, कि 
गृहस्थाश्रममें रहनेसेही मोक्ष मिलता है ( वे. सू. ३. ४. १७-२० ) और उसका यह 
कथन निराधारभी नहीं है। क्योंकि कर्मकांडके इस प्राचीन मार्गको गौण माननेका 
आरंभ उपनिषदोंमेंही पहले पहल देखा जाता है। यद्यपि उपनिषद्‌ वैदिक हैं, तथापि 
उनके विषय-अ्रतिपादनसे प्रकट होता है, कि वे संहिता और ब्राह्मणोंके पीछेके हैं, 
इसके माने यह नहीं, कि उसके पहले परमेश्वरका ज्ञान हुआही न था। हाँ, उप- 
निषत्कालमेंही यह मत पहले पहल अमलमें अवश्य आने लगा, कि मोक्ष पानेके लिये 
ज्ञानके पश्चात्‌ वैराग्यसे कर्मसंन्यास करना चाहिये और उसके पश्चात्‌ संहिता एवं 
ब्राह्मणोंमें वणित कर्मकांडको गौणत्व आ गया। उसके पहले कर्मही प्रधान माना 
जाता था। उपनिषत्कालमें वैराग्ययुक्त ज्ञान अर्थात्‌ संन्यासकी इस प्रकार जीत 
होने लूगनेपर यज्ञयाग प्रभृति क्मोंकी ओर या चातुव्वेष्ये धर्मकी ओरभी ज्ञानी पुरुष 
योंही दुलेक्ष करने लगे; और तभीसे यह समझ मंद होने लगी, कि लोकसंग्रह 
करना हमारा कतंव्य है। स्मृति-प्रणेताओंने अपने अपने ग्रंथोंमें यह कहकर, कि 
गृहस्थाश्षममें यज्षयाग आदि श्रौत या चातुव॑ष्यंके समा कर्म करनेही चाहिये, गृहस्था- 
श्रमकी बड़ाई गाई है सही; परंतु स्मृतिकारोंके मतमें और अंतर्मेभी वैराग्य, संन्यास 
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आश्रमही श्रेष्ठ माना गया है, इसलिये उपनिषदोंके ज्ञानप्रवाहसे कर्मकांडकों जो 
गौणता प्राप्त हो गई थी, उसको हटानेकी सामथ्यं स्मृतिकारोंकी आश्रम-व्यवस्थामें 
नहीं रह सकती थी। ऐसी अवस्थामें ज्ञानकांड और कर्मकांडमेंसे किसीकोभी गौण 
न कहकर भक्तिके साथ इन दोनोंका मेलकर देनेके लिये गीताकी प्रवृत्ति हुई है। 
उपनिषत्‌-प्रणेताओंके ये सिद्धान्त गीताको मान्य हैं, कि ज्ञानके बिना मोक्षप्राप्ति 
नहीं होती; और यज्ञ-याग आदि कर्मोंसे, यदि बहुत हुआ तो, स्वगंप्राप्ति हो जाती है 
( मुंड. १. २. १०; गीता २. ४१-४५ ) | परंतु गीताका यहभी सिद्धान्त है, कि 
सृष्टिक्रको जारी रखनेके लिये यज्ञ अथवा कमके चक्रकोभी कायम रखना चाहिये 
- कर्मोंकी कभीभी छोड़ देना निरा पागरूपन या मू्खेता है। इसलिये गीताका 
उपदेश है, कि यज्ञयाग आदि श्रौत कर्म अथवा चातुर्वण्य आदि व्यावहारिक कर्म 
अज्ञानपूर्वक श्रद्धासे न करके ज्ञान-वैराग्ययुक्त बुद्धिसे केवल कर्तव्य समझकर करो। 
इससे यज्ञचक्रभी नहीं बिगड़ने पायेगा; और तुम्हारे किये हुए कर्म मोक्षके आड़ेभी 
नहीं आवेंगे । कहना नहीं होगा, कि ज्ञानकांड और कर्मकांडका ( संन्यास और कम ) 
मेल मिलानेकी गीताकी यह शैली स्मृति-कर्ताओंकी अपेक्षा अधिक सरस है। 
क्योंकि व्यष्टिरूप आत्माका कल्याण यत्किचितभी न घटाकर उसके साथ सृपष्टिके 
समष्टिरूप आत्माका कल्याणभी गीता-मार्गसे साधा जाता है। मीमांसक कहते हैं, कि 
कर्म अनादि और वेदप्रतियादित हैं, इसलिये ज्ञान न हो, तोभी कर्म श्रद्धासे करनेही 
चाहिये । कितनेही ( सब नहीं ) उपनिषत्प्रणेता कर्मोंको गौण मानते हैं और यह 
कहते हैं - या यह माननेमें कोई क्षति नहीं, कि निदान उनका झुकाव ऐसाही है - कि 
कर्मोको वेराग्यसे छोड़ देना चाहिये; और स्मृतिकार आयुके भंदसे - अर्थात्‌ आश्रम- 
व्यवस्थासे उक्त दोनों मतोंकी इस प्रकार एकवाक्यता करते हैं, कि पूर्व आश्रमोंमें 
इन कर्मोको करते रहना चाहिये और फिर चित्तशुद्धि हो जानेपर बुढ़ापेमें वेराग्यसे 
उन सब कर्मको छोड़कर संन्यास ले लेना चाहिये। परंतु गीताका माग इन तीनों 
पंथोंसे भिन्न है। ज्ञान और काम्य कर्मोके बीच, यदि विशेध हो, तोभी ज्ञान और 
निष्काम कर्मोंमें कोई विरोध नहीं; इसीलिये गीताका कथन है, कि निष्काम बुद्धिसे 
सब कर्म स्वंदा करते रहो, उन्हें कभी मत छोड़ो । अब इन चारों मतोंकी तुलना 
करनेसे दीख पड़ेगा, कि यह मत सभीको मान्य है, कि ज्ञान होनेके पहले करमंकी 
आवश्यकता है; परंतु उपनिषदों और गीताका कथन है; कि ऐसी स्थितिमें श्रद्धासे 
किये हुए कर्मका फल, केवल स्वर्गके सिवा दूसरा कुछ नहीं होता । इसके आगे, 
अर्थात्‌ ज्ञानप्राप्ति हो चुकनेपर, कर्म किये जावें या नहीं - इस विषयमें उपनिषत्‌- 
कर्ताओंमेंभी मतभेद है। कई उपनिषत्कर्ताओंका मत है, कि ज्ञानसे समस्त काम्य 
बुद्धिका जहास हो चुकनेपर जो पुरुष मोक्षका अधिकारी हो गया है, उसे केवल 
स्वरगंकी प्राप्ति करा देनेवाले काम्य कर्म करनेका कुछभी प्रयोजन नहीं रहता; 
परंतु ईशावास्य आदि दूसरे कई उपनिषदोंमें प्रतिपादन किया गया है, कि मृत्यु- 
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लोकके व्यवहारोंकों जारी रखनेके लिये उपरोक्त कर्म करनेही चाहिये। यह प्रकट 
है, कि उपनिषदोंमें वणित इन दो मार्गोमेंसे दूसरा मार्गही गीतामें प्रतिपादित है 
(गीता ५. २ )। परंतु यद्यपि यह कहें, कि मोक्षके अधिकारी ज्ञानी पुरुषको निष्काम 
बुद्धिसे लोकसंग्रहार्थ सब व्यवहार करने चाहिये; तथापि इस स्थानपर यह शंका 
आपही उत्पन्न होती है, कि जिन यज्ञयाग आदि कर्मोंका फल स्वगंप्राप्तिकि सिवा 
दूसरा कुछ नहीं, उन्हें वह करेही क्यों ? इसोसे अठारहवें अध्यायके आरंभमें इसी 
शंकाको उपस्थित कर भगवानने स्पष्ट निर्णयकर दिया है, कि “ यज्ञ, दान, तप 
आदि कर्म सेव चित्तशुद्धिकारक अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि उपजाने और बढ़ानेवाले 
हैं, इसलिये “इन्हेंभी' ( एतान्यपि ) अन्य निष्काम कर्मोके समानही लोकसंग्रहार्थ 
ज्ञानी पुरुषको फलाशा और संग छोड़कर सदा करते रहना चाहिये (गीता १८. ६)। 
परमेश्वरको अर्पंणकर इस प्रकार सब कम निष्काम बुद्धिसि करते रहनेसे, व्यापक 
अर्थमें, यह एक बड़ा भारी यज्ञही हो जाता है और फिर इस यज्ञके लिये जो 
कर्म किया जाता है, वह बंध्रन नहीं होता ( गीता ४. २३ )। कितु सभी काम 
निष्काम बुद्धिसे करनेके कारण यज्ञसे जो स्वर्गप्राप्तिरूप बंधक फल मिलनेवाला 
था, वहभी नहीं मिलता; और ये सब कर्म मोक्षके आड़े आ नहीं सकते । सारांश, 
मीमांसकोंका कमेकांड यदि गीतामें कायम रखा गया हो, तोभी वह इसी रीतिसे 
कायम रखा गया है, कि उससे स्वगंका आना-जाना छूट जाता है और सभी कर्म 
निष्काम बुद्धिसे करनेके कारण अंतमें मोक्षप्राप्ति हुए बिना नहीं रहती। ध्यान 
रखना चाहिये, कि मीमांसकोंके कर्ममार्ग और गीताके कर्मयोगमें यही महत्त्वका 
भेद है - दोनों एक नहीं हैं। 

यहाँ बतला दिया, कि भगवद्गीतामें प्रवृत्ति-प्रधान भागवत-धर्म या क्मेयोगही 
प्रतिपाद्य है, और इस कमंयोगमें तथा मीमांसकोंके कर्मकांडमें कौनसा भेद है। अब 
तात्त्विक दृष्टिसि इस बातका थोड़ा-सा विचार करते हैं, कि गीताके कर्मयोगमें 
और ज्ञानकांडको लेकर स्मृतिकारोंकी वर्णन की हुई आश्रम-व्यवस्थामें क्या भेद 
है। यह भेद बहुतही सूक्ष्म है, और सच पूछो तो इसके विषयमें वाद करनेका 
कारणभी नहीं है। दोनों पक्ष मानते हैं, कि ज्ञानप्राप्ति होनेतक चित्तकी शुद्धिके लिये 
प्रथम दो आश्रमोंके ( ब्रह्माचारी और गृहस्थ ) कृत्य सभीको करने चाहिये । मतभेद 
सिफ़ इतनाही है, कि पूर्ण ज्ञान हो चुकनेपर कर्म करें या संन्यास ले लें ? संभव है, 
कई लोग यह समझें, कि सदा ऐसे ज्ञानी पुरुष किसी समाजमें थोड़ेही रहेंगे ? इसलिये 
इन थोड़े-से ज्ञानी पुरुषोंका कर्म करना या न करना एकही-सा है। इस विषयमें विशेष 
चर्चा करनेकी आवश्यकता नहीं । परंतु यह समझ ठीक नहीं । क्योंकि ज्ञानी पुरुषके 
बर्तावकोी और लोग प्रमाण मानते हैं। और अपने अंतिम साध्यके अनुसारही बर्ताव 
करनेकी मनुष्य पहलेसे आदत डालता है, इसलिये लौकिक दृष्टिसे यह प्रश्न अत्यंत 
महत्त्वका हो जाता है, कि “ ज्ञानी पुरुषको क्या करना चाहिये ? ” स्मति-प्रंथोंमें तो 
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कहा है,कि ज्ञानी पुरुष अंतमें संन्यास ले लें; परंतु ऊपर कह चुके हैं, कि स्मार्त-मार्गके 
अनुसारही इस नियमके कुछ अपवादभी हैं। उदाहरण लीजिये; बृहृदारण्यकोप- 
निषदमे याज्ञवल्क्यने जनकको ब्रह्मज्ञानका बहुत उपदेश किया है, पर उन्होंने जनकसे 
यह कहींभी नहीं कहा, कि “ अब तुम राजपाट छोड़कर संन्यास ले लो। ” उलठे 
यह कहा है, कि जो ज्ञानी पुरुष ज्ञानके पश्चात्‌ संसारकों छोड़ देते हैं, वे इसलिये उसे 
छोड़ देते हैं, कि संसार उन्हें रुचता नहीं है न कामयन्ते / ( ब्‌ु. ४. ४. २२ ) । 
इससे बृहदारष्यकोपनिषदका यह अभिप्राय व्यक्त होता है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ संन्यास 
लेना या न लेना अपनी अपनी खुशीकी अर्थात्‌ वेकल्पित वात है। ब्रह्म्ान और 
संन्यासका संबंध नित्य नहीं, और वेदान्तसूत्रमें बृहदारण्यकोपनिषदके इस वचनका 
अर्थ वैसेही लूगाया गया है ( वे. सू. ३. ४. १५ ) । शंकराचार्यका निश्चित सिद्धान्त 
है, कि ज्ञानोत्तर कममसंन्यास किये बिना मोक्ष मिल नहीं सकता, इसलिये अपने भाष्यमें 
उन्होंने इस मतकी पुष्टिमें सब उपनिषदोंकी अनुकुलता दिखलानेका प्रयत्न किया है 
तथापि शंकराचार्यनेभी स्वीकार किया है, कि जनक आदिके समान ज्ञानोत्तरभी 
अधिकारानुसार जीवनभर कमे करते रहनेमें कोई क्षति नहीं है ( वे. सू. शां. भा. ३. 
३.३२; गीता शां. भा. २. ११; ३. २० )। इससे स्पष्ट विदित होता है, कि संन्यास 
या स्मातं-मार्गकोभी ज्ञानके पश्चात्‌ कर्म बिलकुलही त्याज्य नही जँचते, कुछ ज्ञानी 
पुरुषोंको अपवाद मान, अधिकारके अनुसार कम करनेकी स्वतंत्रता इस मार्गमेंभी दी 
गई है। इसी अपवादको और व्यापक बना कर गीता कहती है. कि चातुवेष्यंके लिये 
विहित कर्म ज्ञानप्राप्ति हो चुकनेपरभी, लोकसंग्रहके निमित्त केवल कर्तव्य समझकर 
»आक ज्ञानी पुरुषको निष्काम वृद्धिसे करना चाहिये | इससे सिद्ध होता है, कि गीता- 
धर्म व्यापक हो, तोभी उसका तत्त्व संन्यास-मार्गवालोंकी दृष्टिसेभी निर्दोष है, और 
वेदान्तसूत्रोंको स्वतंत्र रीतिसे पढ़नेपर जान पड़ेगा, कि उनमेंभी ज्ञानयुक्त कर्मयोग 
संन्यासका विकल्प समझकर ग्राह्मय माना गया है। ( वे. सू. ३. ४. २६; हे. ४. 
३२-३५ )।* अब यह बतलाना आवश्यक है, कि निष्काम बुद्धिसेही क्‍यों न हो, पर 
जब मरणपर्यत कर्मही करने हैं, तब स्मृति-ग्रंथोंमें वणित कमंत्यागरूपी चतुर्थ आश्रम 
या संन्यास आश्रमकी क्‍या दशा होगी ? अर्जन अपने मनमें यही सोच रहा था, कि 
भगवान्‌ कभी-न-कभी कहेंगेही, कि कर्मत्यागरूपी संन्यास लियेबिना मोक्ष नहीं 
मिलता; और तब भगवानके मुखसेही युद्ध छोड़नेके लिये मुझे स्वतंत्रता मिल जावेगी | 
परंतु अब अर्जुनने देखा, कि सबहवें अध्यायके अंततक भगवानके कमंत्यागरूप 
संन्यास आश्रमकी बात नहीं की; बार-बार केवल यही उपदेश किया, कि फलाशाको 





* वेदांतसूब्रके इस अधिकरणका अथे शांकरभाष्यमें कुछ निराला है। परंतु 
* बविहित ज्वच्चाश्रमकर्माण का (३. ४. ३२) अर्थ हमारे मतमें ऐसा है, कि “ ज्ञानी 
पुरुष आश्रम-कर्मभी करें, तो अच्छा है। क्योंकि वह विहित है। सारांश, हमारी 
समझसे वेदान्तसूत्रमें ये दोनों पक्ष स्वीकृत हैं. कि “ज्ञानी पुरुष कर्म करे चाहे न करे ।” 
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छोड़ दे; तब अठारहवें अध्यायके आरंभमें अर्जुनने भगवानसे अतमें प्रश्न किया 
है, कि “तो फिर मुझे बतलाइये कि, संन्यास और त्यागमें क्या तत्त्व है ?  अर्जुनके 
इस प्रश्नका उत्तर देते हुए भगवान्‌ कहते हैं, “ अर्जुन ! यदि तुमने समझा हो, कि मैंने 
इतने समयतक जो कर्मयोग-मार्ग बतलाया है, उसमें संन्यास नहीं है, तो वह समझ 
गलत है। कमंयोगी पुरुष सब कर्मोके दो भेद करते हैँ - एकको कहते हैं काम्य' 
अर्थात्‌ आसक्त बुद्धिसे किये कर्म; और दूसरेको कहते हैं निष्काम' अर्थात्‌ आसक्ति- 
की छोड़कर किये गये कर्म । ( मनु. २३. ८९ में इन्ही कर्मोको ऋमसे प्रवृत्तः और 
“निवृत्त' नाम दिये हूँ । ) इनमेंसे काम्य' वर्गके जितने कर्म हैं, उन सबको कर्म- 
योगी बिलकुल छोड़ देता है - अर्थात्‌ वह उनका संन्यास करता है। बाकी रह 
गये निष्काम' या निवृत्त कर्म । सो कर्मयोगी ये निष्काम कर्म करता तो है, पर उन 
सबमें फलाशाका त्याग” सर्वथेव रहता है। सारांश, कर्मयोग-मार्गमेंभी संन्यास 
और त्याग्र' छूटा कहाँ है ? स्मार्त मार्गवाले कर्मका स्वरूपतः संन्यास करते हैं, तो 
उसके स्थानमें कर्म-मार्गके योगी कर्मफलाशाका संन्यास करते हैं - इस तरह संन्यास 
दोनों ओर कायमही है ” ( गीता १८. १-६ पर हमारी टीका देखो )। भागवत 
धर्मका यह मुख्य तत्त्व है, कि जो पुरुष अपने सभी कर्म परमेण्वरको अर्पणकर 
निष्काम बुद्धिसे करने लगे, वह गृहस्थाश्रमी हो तोभी उसे “नित्य-संन्यासीही' कहना 
चाहिये ( गीता ५. ३ ) | और भागवत-पुराणमें पहले सब आश्रम-धर्म बतछा कर 
अंतमें नारदने युधिष्ठिरको इसी तत्त्वका उपदेश किया है। वामन पंडितने गीतापर 
जो यथार्थदीपिका नामक टीका लिखी है, उसके ( य. दी. १८. २ ) कथनानुसार 
“ शिखा बोडुनि तोडिला दोरा ” - मुँड मुँडानेपर और जनेऊ तोड़कर या हाथमें 
दंड लेकर भिक्षा माँगकर, अथवा सब कर्म छोड़कर जंगरूमें जा रहनेपरभी संन्यास 
नहीं हो जाता । संन्यास और वैराग्य बुढ्िके धर्म हैं; दंड, चोटी या जनेऊके नहीं ! 
यदि कहो, कि ये दंड आदिकेही धर्म हैं; बुद्धिके अर्थात्‌ ज्ञानके नहीं; तो राजछत्न 
अथवा छतरीकी डाडी पकड़नेवालेकोभी संन्‍्यासीको प्राप्त होनेवाला मोक्ष मिलता 
चाहिये। जनकसुलभा-संवादमें ऐसेही कहा है ( शां. ३२०-४२ ) :- 
व्रिदण्डादिषु यद्यस्ति मोक्षो ज्ञान न कस्यचित्‌ । 
छत्नादिषु कथं न स्थात्तुल्यहेतो परिग्रहे ॥ 

वर्योकि दंडपरियग्रह अर्थात्‌ हाथमें दंड धारण करनेम, यह मोक्षका हेतु दोनों स्थानोंमें 
एकही है। तात्पर्य यही, कि कायिक, वाचिक और मानसिक संयमही सच्चा त्रिदंड 
है (मनु. १२. १०); और सच्चा संन्यास काम्यबुद्धिका संन्यास है (गीता १८. २ )। 
एवं वह जिस प्रकार भागवत धर्ममें नहीं छूटता (गीता ६. २ ) उसी प्रकार 
बुद्धिकों स्थिर रखनेका कर्म या भोजन आदि कर्मभी- सांख्य-मार्मेमें अंततक छटताही 
नहीं है। फिर ऐसी क्षुद्र शंकाएँ करके भगवे या सफेद कपड़ोंके लिये झगडनेसे क्या 
लाभ होगा, कि त्िदंडी या कमंत्यागरूप संन्यास कर्मयोग-मार्ममें नहीं है, इसलिये 
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वह मार्ग स्मृतिविरुद्ध या त्याज्य है। भगवानने तो निरभिमानपूर्वक बुद्धिसे यही 
कहा है :- 
एक सांख्यं च योगं च यः पश्यति स यश्यत्ति। 

“४ जिसने यह जान लिया, कि सांख्य और -कर्मयोग मोक्ष-दृप्टिस दो नहीं - एकही 

हैं - वही पंडित है ” ( गीता ५. ५ )। और महाभारतमेंभी कहा है, कि एकांतिक 

अर्थात्‌ भागवत धर्म सांख्य-धर्मकी वराबरीका है -* मसांख्ययोगेन तुल्यों हि धर्म 

एकान्तसेवित: ” ( शां. ३८८. ७५ )। सारांश, सारे स्वार्थकों परार्थ्में लयकर 

अपनी अपनी योग्यताके अनुसार व्यवहारमें प्राप्त सभी कर्म सव प्राणियोके हितार्थ 

, मरणपर्यत निष्काम बुद्धिसे केवल कर्तव्य समझकर करते जानाही सच्चा वैराग्य 
या नित्य-संन्यास' है ( गीता ५. ३ ); इसी कारण कर्मयोग-मार्गमें स्वरूपसे कर्मका 

मंन्यासकर भिक्षा कभीभी नहीं माँगते | परंतु बाहरी आचरणसे देखनेमें यदि इस 

प्रकार भेद दिखे, तोभी संन्यास और त्यागके सच्चे तत्त्व कमंयोग-मार्गमेंभी कायमही 

रहते हैं; इसलिये गीताका अंतिम सिद्धान्त है, कि स्मृति-ग्रंथोंकी आश्रम-व्यवस्थाका 

और निष्काम कर्मयोगका विरोध नहीं है । 

संभव है, कि उपरोक्त इस विवेचनसे कुछ लोगोंकी कदाचित्‌ ऐसी समझ 

हो जाय, कि संन्यास धर्मके साथ कर्मयोंगका मेल करनेका जो इतना बड़ा उद्योग 

गीतामें किया गया है, उसका कारण यह है, कि स्मार्त या संन्यास धर्म प्राचीन 
होगा; और कर्मयोग-मार्ग उसके बादका होगा । परंतु इतिहासकी दृष्टिसे विचार 

करनेपर कोईभी जान सकेगा, कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं है । यह पहलेही कह 

चुके हैं, कि वैदिक धर्मका अत्यंत प्राचीन स्वरूप कर्मकांडात्मकही था। आगे चल- 

कर उपनियदोके ज्ञानसे कर्मकांडको गौणता प्राप्त होने लगी; और कमंत्यागरूपी 

संन्यास धीरे धीरे प्रचा रमें आने रूगा | वेदिक धर्म-वृक्षकी वृद्धिकी यह दूसरी सीढ़ी 
है। परंतु ऐसे समयमेंभी, उपनियदोंके ज्ञानका कर्मकांडसे मेल मिलाकर जनक 

प्रभूति ज्ञाता पुरुष अपने कर्म निप्काम वुद्धिसि जीवनभर किया करते थे - अर्थात्‌ 
कहना चाहिये, कि वैदिक धर्म वृक्षकी यह दूसरी सीढ़ी दो प्रकारकी थी; एक जनक 
आदिकी और दूसरी याज्ञवल्क्य प्रभृतिकी। स्माते आश्रम-व्यवस्था इसके बादकी 

अर्थात्‌ तीसरी सीढ़ी है। दूसरी सीढ़ीके समान तीमरीकेभी दो भेद हैं। स्मृति-प्रंथोंमें 
कर्मत्यागरूप चौथे आश्रमकी महत्ता गाई तो अवश्य गई है: पर उसके साथही जनक 
आदिके ज्ञानयुक्त कर्मयोगकाभी - उसको संन्यास आश्रमका विकल्प समझकर - 
स्मृति-प्रणेताओंने वर्णन किया है। उदाहरणार्थ, सब स्मृति-ग्रंथोंमे मूलभूत मनुस्मृति- 
कोही लीजिये | इस स्मृतिके छठे अध्यायमें कहा है, कि मनुप्यको ब्रह्मचर्य, गाहेस्थ्य 
और वानप्रस्थ आश्रमोंसे चढ़ते चढ़ते कमत्यागरूप चौथा आश्रम लेना चाहिये, 
परंतु संन्यास आश्रम अर्थात्‌ यतिधमंका यह निरूपण समाप्त होनेपर मनुने पहले 
यह प्रस्तावना की है, कि “ यह यतियोका अर्थात्‌ संन्‍्यासियोका धर्म बतलाया; अब 
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बेद-संन्यासियोंका कर्मयोग कहते हैं '; और फिर यह बतलाकर - कि अन्य आश्रमोंकी 
अपेक्षा गृहस्थाश्रमही श्रेष्ठ कैसे है - उन्होंने संन्यास आश्रम यतिधर्मको वैकल्पिक 
मान निष्काम गाहंस्थ्य-वृत्तिके कर्मयोगका वर्णन किया है ( मनु. ६. ८६-९६ ) । 
और आगे बारहवें अध्यायमें उसेही ' वैदिक कर्मयोग ” नाम देकर कहा है, कि यह 
मार्गभी चतुर्थ आश्रमके समानही निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षप्रद है ( मनु. १२. 
८६-९० ) | मनुका यह सिद्धान्त याज्ञवल्क्य-स्मृतिमेंभी आया है। इस स्मृतिके 
तीसरे अध्यायमें, यतिधर्मका निरूपण हो चुकनेपर अथवा” पदका प्रयोग करके 
लिखा है, कि आगे ज्ञाननिष्ठ और सत्यवादी गृहस्थभी ( संन्यास न लेकर ) मुक्ति 
पाता है ( याज्ञ. ३. २०४, २०५ ) । इसी प्रकार यास्कतेभी अपने निरुक्‍्तमें लिखा 
है, कि कर्म छोड़नेवाले तपस्वियों और ज्ञानयुकत कर्म करनेवाले कर्मयोगियोंकों 
एकही देवयान गति प्राप्त होती है ( नि. १४. ९ ) । इसके अतिरिक्त, इस विषयमें 
दूसरा प्रमाण धर्मसूत्रकारोंका है। ये धर्मसूत्र गद्यमें हैं और विद्वानोंका मत है, कि 
श्लोकोंमें रची गई स्मृतियोंसे ये पुराने होंगे। इस समय हमें यह नहीं देखना है, कि 
यह मत सही है या गछत । चाहे वह सही हो या गलत, इस प्रसंगपर मुख्य बात यह 
है, कि ऊपर मन्‌ और याज्ञवल्क्य-स्मृतियोंके वचनोंमें गृहस्थाथ्रम या कर्मेयोगका 
जो महत्त्व दिखाया गया है, उससेभी अधिक महत्त्व धर्मंसृत्रोंमें वणित है। मनु 
और याज्ञवल्क्यने कर्मयोगकों चतुर्थ आश्रमका विकल्‍प कहा है। पर बौधायन और 
आपस्तंबने ऐसा न कर, स्पष्ट कह दिया है, कि गृहस्थाश्रमही मुख्य है; और उसीसे 
आगे अमृतत्व मिलता है। वौधायन धरमंसूत्रमें ” जायमानो वै ब्राह्मणस्त्रिभिऋणवा 
जायते ” - जन्मसेही प्रत्येक ब्राह्मण अपनी पीठपर तीन ऋण ले आता है - इत्यादि 
तैन्तिरीय संहिताके वचन पहले देकर कहा है, कि इन ऋणोंकों चुकानेके लिये 
यज्ञयाग आदिपूर्वक गृहस्थाश्रमका आश्रय करनेवाला मनुष्य ब्रदह्मठोककों पहुँचता 
है. और ब्रह्मचर्य या संन्यासकी प्रशंसा करनेवाले अन्य लोग धूलमें मिल जाते हैं 
(वौ. २.६. ११. ३३, ३८)। एवं आपस्तंब-सूत्रम ऐसेही कहा है ( आप. २. ९. २०. 
८ )। यह नहीं, कि इन दोनों धर्मसूत्रोंमें संन्यास आश्रमका वर्णनही नहीं है; कितु 
उसका वर्णन करनेपरभी गृहस्थाश्रमकाही महत्व अधिक माना है। इससे और 
विशेषत:ः मनुस्मृतिर्मे कर्मयोगको वैदिक विशेषण देनेसे स्पप्ट होता है, कि सनु- 
स्मृतिके समयमेंभी कर्मत्यागरूप संन्यास आश्रमकी अपेक्षा निष्काम कर्मयोगरूपी 
गृहस्थाश्रम प्राचीन समझा जाता था; और मोक्षकी दृष्टिसे उसकी योग्यता चतुर्थ 
आश्रमके वराबरही गिनी जाती थी। गीताके टीकाकारोंका जोर संन्यास या कमे- 
त्यागयुक्त भक्तिपरही होनेके कारण उपर्युक्त स्मृति-वचनोंका उल्लेख उनकी टीका- 
ओंमें नही पाया जाता। परंतु उन्होंने इस ओर दुलंझ भलेही किया हो; कितु इससे 
कर्मयोगकी श्राचीनता घटती नहीं है। सारांश, यह कहनेमें कोई हानि नहीं, कि इस 
प्रकार कर्मेयोग-मार्गके प्राचीन होनेके का रण, स्मृतिकारोंकों उसे यति-धर्मके विकल्पके 


संन्यास ओर कर्मयोग डेण३ 


रूपमें ग्राह्म कर्मयोग मानना पड़ा। यह हुई वैदिक कर्मयोगकी बात। श्रीकृष्णके 
पहले जनक आदि इसीका आचरण करते थे । परंतु आगे भगवानने उसमें भक्तिकोभी 
मिला दिया; और उसका बहुत प्रसार किया. इस कारण उसेही “ भागवत-धर्म 
नाम प्राप्त हो गया है। यद्यपि भगवदगीताने इस प्रकार संन्यासकी अपेक्षा 
कर्मयमोगकोही अधिक श्रेप्ठता दी है, तथापि कर्मयोग-मार्गको आगे गौणता क्‍यों 
प्राप्त हुई- और संन्यास-मार्गकाही बोलबाछा क्‍यों हो गया ? - इसका विचार 
ऐतिहासिक दृष्टिसे आगे किया जावेगा। यहाँ इतनाही कहना है कि, कर्मयोग 
स्मार्त-मार्गके पश्चातका नहीं है, वह प्राचीन वैदिक कारछसे चला आ रहा है। 
भगवदगीताके प्रत्येक अध्यायके अंतमें  इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्स 
ब्रद्मा विद्यायां योगणास्त्रे ” इस प्रकार जो संकल्प है, उसका मर्म अब पाठकोंके ध्यानम 
पूर्णया आ जावेगा। यह संकन्प बतलाता है, कि भगवानके गाये हुए उपनिषदमें, 
अन्य उपनिषदोंके समान ब्रह्मविद्या तो है; पर अकेली त्रह्मविद्याही नहीं है। प्रत्युत 
ब्रह्मविद्यामें सांख्य/ और योग ( वेदान्ती संन्यासी और वेदान्ती करमंयोगी ), ये जो 
दो पंथ उपजते हैं, उनमेंसे योगका अर्थात्‌ कर्मयोगका प्रतिपादनही भगवद्गीताका 
मुख्य विषय है। यह कहनेमेंभी कोई हानि नहीं, कि भगवदुगीतोपनिषत्‌ कर्मयोगका 
प्रधान ग्रंथ है; क्‍योंकि यद्यपि कर्ंयोग वेदिक कालसे चला आ रहा है, तथापि 
/ कुवेन्नेवेह कर्माणि ” (ईश. २) या / आरंभ कर्माणि गणान्वितानि  (श्वे. ६. ४) , 
अथवा “ विद्याके साथ-ही-साथ स्वाध्याय आदि कर्म करने चाहिये (ते. १.९), 
इस प्रकारके कुछ थोड़े-से उल्लेखोंके अतिरिक्त उपनिषदोंमें इस कर्मंयोगका 
विस्तृत विवेचन कहींभी नहीं किया गयः है; कर्मयोगपर भगवद्गीताही मुख्य और 
प्रमाणभूत ग्रंथ है; और काव्यकी दृष्टिसेभी यह ठीकही जँचता है, कि भारत- 
भूमिके कर्ता पुरुषोंके चरित्र जिस महाभारतमें वर्णित हैं, उसीमें अध्यात्मशास्त्रको 
छकर कर्योगकीभी उपपत्ति बतलाई जावे। इस वातकाभी अब अच्छी तरह 
पता लग जाता है, कि प्रस्थानत्रयीमें भगवद्गीताका समावेश क्‍्य' था गया है। 
यद्यपि उपनिषद्‌ मूलभूत हैं, तोभी उनके कहनेवाले ऋषि अनेश ६; इस कारण 
उन उपनिषदोंके विचार संकीर्ण और कुछ स्थानोंमें परस्पर-विरोधीभी दीख एड़ते 
हैं । इसलिये उपनिषदोंके साथ-ही-साथ उनकी एकवाक्यता करनेवाल् वेदान्तसूत्रोंकीभी 
प्रस्थानत्रयीमे गणना करना आवश्यक था। परंतु उपनिषद्‌ और वेदान्तसूत्र, शन 
दोनोंकी अपेक्षा यदि गीतामें कुछ अधिकता न होती, तो प्रस्थानत्रयीमें गीताके 
संग्रह करनेका कोईभी कारण न था। कितु उपनिपदोंका झुकाव प्राय: संन्‍्यास- 
मार्गकी ओर है, एवं उनमें ज्ञानमार्गकाही विशेषतः प्रतिपादन है; और भगवद्‌- 
गीतामें इस ज्ञानको लेकर भवितयुकत करंयोगका समर्थन है, बस - इतना कह देनेसे 
गीताकी अपूर्वता सिद्ध हो जाती है, और साथ-ही-साथ प्रस्थान-बयीके तीनों भागोंकी 


सार्थकताभी व्यक्त हो जाती है। क्‍योंकि बैदिक ध्रर्मके प्रमाणभूत ग्रंथममें यदि ज्ञान 
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और कर्म ( सांख्य और योग ), इन दोनों वैदिक मार्गोका विचार न हुआ होता, तो 
प्रस्थान-त्रयी उतनी अपूर्णही रह जाती | कुछ लोगोंकी समझ है, कि जब उपनिषद्‌ 
सामान्यतः निवृत्तिविषयक हैं, तब गीताका प्रवृत्तिविषयक अर्थ लगानेमे प्रस्थान- 
ल्यीके तीनों भागोंमें विरोध हो जायगा और उनकी प्रामाणिकतामेंभी न्यूनता 
आ जाघेगी। यदि सांख्य अर्थात्‌ संनन्‍्यासही एकमात्र सच्चा वैदिक मोक्षमार्ग 
हो, तो यह शंका ठीक होगी, परंतु ऊपर दिखाया जा चुका है, कि कम-से-कम 
ईशावास्य आदि कुछ उपनिषदोंमें कर्मंयोगका स्पष्ट उल्लेख है। इसलिये वैदिक 
धर्मपुछुषको केवल एकह॒त्थी अर्थात्‌ संन्यासप्रधान न समझकर, यदि गीताके अनुसार 
ऐसा सिद्धान्त करें, कि उस वँदिक धर्मंपुरुषके ब्रह्मविद्यारूप एकही मस्तक है; और 
मोक्षदृष्टिसे तुल्यबल सांख्य और कमंयोग उसके दाहिने-बाएँ दो हाथ हैं; तो गीता 
और उपनिषदोंमें कोई विरोध नहीं रह जाता। उपनिषदोंमें एक मार्गका समर्थन है 
और गीतामें दूसरे मार्गका, इस लिये प्रस्थान-ब्यीके ये दोनों भागभी दो हाथोंके 
समान परस्परविरुद्ध न हो. सहाय्यकारीही दोख पड़ेंगे। ऐसेही, गीतामें केवल 
उपनिषदोंकाही प्रतिपादन माननेसे, पिष्टपेषणका जो वैयर्थ्य गीताको प्राप्त हो 
जाता, वहभी नहीं होता। गीताके सांप्रदायिक टीकाकारोंने इस विपयकी उपेक्षा 
की है, इस कारण सांख्य और योग, इन दोनों स्वतंत्र मार्गोके पुरस्कर्ता अपने 
अपने पंथके समर्थंत्रमें जिन मुख्य कारणोंको बतलाया करते हैं, उनकी समता और 
विषमता चटपट ध्यानमें आ जानेके लिये, नीचे दिये गये नक्शेके दो खानोंमें वेही 
कारण परस्पर एक दूसरेके सामने संक्षेपसे दिये गये हैं। स्मृति-प्रंथोंमें प्रतिपादित 
अर्थात्‌ स्मार्ते आश्रम-व्यवस्था और मूल भागवत धर्मके मुख्य भेद इससे ज्ञात हो 
जावेंगे । 


बह्मविद्या या आत्मज्ञान पाप्त होनेपर 
| 





कर्मसंन्यास ( सांख्य ) कर्मयोग ( थोग ) 


(१ ) मोक्ष आत्मज्ञानसेही मिलता 
है, कमसे नहीं। ज्ञानविरहित, कितु 
श्रद्धापू्वक किये गये यज्ञ-्याग आदि 


( १) मोक्ष आत्मज्ञानसेही मिलता 
है, कमंसे नहीं। ज्ञानविरहित, कितु 
श्रद्धापूवंक किये गये यज्ञ-याग आदि कर्मोसे 


कमसि मिलनेवाला स्वर्गसुख अनित्य है। 


( २ ) आत्मज्ञान होनेके लिये इंद्रिय- 
निग्रहसे बुद्धिको स्थिर, निष्काम, विरक्त 
और सम करता पड़ता है । 


मिलनेवाला स्वर्गसुख अनित्य है। 


( २ ) आत्मज्ञान होनेके लिये इंद्रिय- 
निग्नहसे बुद्धिको स्थिर, निष्काम, विरक्‍्त 
और मम करना पड़ता है । 


3. चर जश्न 
संन्यास ओर कम्रयाम 


(३ ) इसलिये इंद्रियोंके विषयोंका 
पाश तोड़ मुक्त ( स्वतंत्र ) हो जाओ। 


(४ ) तृष्णामू लक कर्म दुःखमय 
और बंधक हैं । 


(५) इसलिये चित्तशुद्धि होनेतक 
यदि कोई कर्म करे, तोभी अंतमें छोड़ 
देने चाहिये। 


(६ ) यज्ञके अर्थ किये गये कर्म 
बंधक न होनेके कारण गृहस्थाश्रममें 
उनके करनेसे हानि नहीं है । 


( ७ ) देहके धर्म कभी छूटते नहीं, 
इस कारण संन्यास लेनेपर पेटके लिये 
भिक्षा माँगना बुरा नही। 


श्ष्ण 


( ३ ) इसलिये इंद्रियोंके विषयोंको 
न छोड़ कर उन्हीमें बैराग्यसे अर्थात्‌ 
निष्काम बुढ्धिसे व्यवहार कर इंद्रिय- 
निग्रह की जाँच करो। निष्कामके माने 
निष्क्रिय नहीं । 


( ४ ) यदि इसका भली भाँति विचार 
करें, कि दुःख और बंधन किसमें हैं, तो 
दीख पड़ेगा, कि अचेतन-कर्म किसीकोभी 
बाँधते या छोड़ते नहीं हैं। उनके संबंधमें 
कर्ताके मनमें जो काम या फलाशा होती 
है, वही बंधन और दू:खकी जड़ है। 


(५ ) इसलिये चित्तशुद्धि हो चुकने 
परभी फलाशा छोड़ कर धैर्य और 
उत्साहके साथ सब कर्म करते रहो। 
यदि कहो, कि कर्मोंको छोड़ दें; तो वे 
छूट नहीं सकते । सृष्टिही तो एक कर्म 
है; उसे विश्राम हैही नहीं । 


( ६ ) निष्कामबुद्धिसे या ब्रह्मार्पण- 
विधिसे किये गये समस्त कर्म एक बड़ा 
भारी यज्ञ ही है । इसलिये स्वधर्मं विहित 
समस्त कर्मोंको निष्काम बुद्धिसे केवल 
क॒तंव्य समझ कर सदैव करते रहना 


चाहिये । 


(७ ) पेटके लिये भीख माँगनाभी 
तो करम्मही है; और सोभी लण्जाप्रद यदि 
ऐसा कर्म करनाही है, तब अन्यान्य कर्मभी 
निष्काम बुद्धिसे क्‍यों न किये जावें ? 
गृहस्थाश्रमीके अतिरिक्त भिक्षा देगाही 
कौन ? 


र५६ 


(८ ) ज्ञानप्राप्तिकि अनंतर अपना 
निजी कर्तव्य कुछ शेष नहीं रहता; और 
लोकसंग्रह करनेकी कुछ आवश्यकता 


नहीं । 


( ९ ) परंतु यदि अपवादस्वरूप कोई 
अधिकारी पुरुष ज्ञानके पश्चातभी अपने 
व्यावहारिक अधिकार जनक आदिके 
समान जीवनपर्यत जारी रखें, तो कोई 
हानि नहीं । 


( १० ) इतना होने परभी करमे- 
त्यागरूपी संन्यासही श्रेष्ठ है। अन्य 
आश्रमोंके कर्म चित्तशुद्धिके साधनमात्र 
हैं और ज्ञान और कर्मका तो स्वभावसेही 
विरोध है। इसलिये पूर्व आश्रममें, 
जितनी जल्दी हो सके, उतनी जल्दी 
चित्तशुद्धि करके ज्ञानप्राप्तिके पश्चात्‌ 
अंतमें कर्मत्यागरूपी संन्यास लेना चाहिये । 
चित्तशुद्धि जन्मतेही या पूर्व आयुमें हो 
जाबे, तो गृहस्थाश्रमके कर्म करते रहने- 
कीभी आवश्यकता नहीं है। कमंका 
स्वरूपत: त्याग करनाही सच्चा संन्‍्यास- 
आश्रम है । 


गीतारहस्य अथवा कमेयोगश्मास्त्र 


(८ ) ज्ञानप्राप्ति करनेके अनंतर 
अपने लिये भलेही कुछ प्राप्त करनेको न 
रहे; परंतु कर्म नहीं छूटते। इसलिये 
जो कुछ शास्त्से प्राप्त हो; उसे “ मुझे 
नहीं चाहिये ' ऐसी निर्मम वुद्धिसे लोक- 
संग्रहही ओर दृध्टि रखकर करते 
जाओ। लोकसंग्रह किसीसेभी नहीं 
छुटता । उदाहरणार्थ, भगवान्‌का चरित्त 
देखो । 


(९) गुणविभागरूप चातुर्वे्य- 
व्यवस्थाके अनुसार छोटे-बड़े अधिकार 
सभीको जन्मसेही प्राप्त होते हैं; और 
स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले इन अधि- 
कारोंको लोकसंग्रहार्थ निःस्वा्थे-बद्धिसे 
सभीको निरपवादरूपसे जीवनपर्यत 
जारी रखना चाहिये। क्योंकि यह चक्र 
जगतकों धारण करनेके लिये परमेश्वर- 
नेही बनाया है। 


(१० ) यह सच है, कि शास्त्नोक्‍्त 
रीतिसे सांसारिक कर्म करनेपर चित्त- 
शुद्धि होती है, परंतु केवल चित्तकी शुद्धिही 
कर्मका उपयोग नहीं है। जग्रत॒का 
व्यवहार चलता रखनेके लियेभी कर्मकी 
आवश्यकता है। इसी प्रकार काम्यकर्म 
और ज्ञानका विरोध भलेही हो; पर 
निष्काम कर्म और ज्ञानके बीच बिलकुल 
विरोध नहीं है । इसलिये चित्तकी शुद्धिके 
पश्चातभी फलाशाका त्याग कर निष्काम 
सुद्धिसि जगतके संग्रहार्थ चातुर्वेष्येके सब 
कर्म आमरण जारी रखनाही सच्चा 
संन्यास है । कर्मका स्वरूपत: त्याग करना 
कभीभी उचित नहीं; और शक्यभो 
नहीं है। 


संन्यास ओर कर्योंग ३५७ 


( ११ ) कर्म-संन्यास ले चुकने परभी (११) ज्ञानप्राप्तिके पश्चात्‌ फलाशा- 
शम-दम आदिक धर्म पालते जाना त्यागरूप संन्यास ले कर शम-दम आदिक 
चाहिये । धर्मोके सिवा आत्मौपम्यदृष्टिसे प्राप्त 

होनेवाले सभी धर्मोका पालन किया 
करो; और इस शम अर्थात शांतवृत्ति- 
सेही शास्त्रसे प्राप्त समस्त कर्म 
लोकसंग्रहके निमित्त मरणपर्यत करते 
जाओ। निष्काम कर्म न छोड़ो । 


(१२) यह मार्ग अनादि और ( १२ ) यह मार्ग अनादि और श्रति- 


श्रुति-स्मृति-पतिपादित है। स्मृति-प्रतिणदित है । 
( १३ ) शुक-याज्ञवल्क्य आदि इस ( १३ ) व्यास-वसिष्ठ-जेगीषव्य इ. 
मार्गसे गये हैं । और जनक-श्रोकृष्ण प्रभूति इस मार्गसे 
गये हैं। 


। | 
लजप्तततत_ 
अँतमे मोक्ष 


ये दोनों मार्ग अथवा निष्ठाएँ ब्रह्मविद्यामूलक हैं और दोनों ओर मनकी 
निष्काम अवस्था और शांति एकही प्रकारकी है। इस कारण दोनों मार्गोंसे अंतमें 
एकही मोक्ष प्राप्त हुआ करता है. ( गीता ५. ५ ) । ज्ञानके पश्चात्‌ कमेंको छोड़ 
बैठना और काम्य कर्म छोड़कर नित्य निष्काम कर्म करते रहना, यही इन दोनोंमें 
मुख्य भेद है। 

ऊपर बतलाये हुए कर्म छोड़ने और कर्म करनेके दोनों मार्ग ज्ञानमूलक हैं 
अर्थात्‌ ज्ञानके पश्चात्‌ ज्ञानी पुरुषोंके द्वारा स्वीकृत और आचरित हैं। परंतु कर्म 
छोड़ना और कम करना, दोनों बातें ज्ञान न होने परभी हो सकती हैं। इसलिये इस 
अज्ञानमूलक कमंका और कमंके त्यागकाभी यहाँ थोड़ासा विचवेचन करना आवश्यक 
है। गीताके अठारहवें अध्यायमें त्यागके जो तीन भेद बतलाये गये हैं, उपका रहस्य 
यही है। ज्ञान न रहने परभो कुछ लोग निरे काय-क्लेश-भयसे कम छोड़ दिया करते 
हैं - इसे गीतामें ' राजस त्याग ' कहा है ( गीता १८. ८ )। इसी प्रकार ज्ञान न 
रहनेपरभी कुछ लोग कोरी श्रद्धासेही यज्ञ-याग प्रभूति कर्म किया करते हैं। परंतु 
गीताका कथन है, कि कर्म करनेका यह मार्म मोक्षप्रद नही है - केवल स्वगंप्रद है 
( गीता ९. २० ) | कई लोगोंकी समझ है, कि आजकल यज्ञन्यान प्रभृति श्रौत 
धर्का प्रचार न रहनेके कारण, मीमांसकोंके इस निरे कर्म-मार्गके संबंध गीताका 
सिद्धान्त इन दिनों विशेष उपयोगी नहीं; परंतु वह ठीक नहीं है। क्योंकि श्रौत यज्ञ- 


३०८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


याग भलेही डूब गये हों; पर स्मातं-यज्ञ अर्थात्‌ चातुव्व॑ण्यके कर्म अबभी जारीही 
हैं! इसलिये अज्ञान से, परंतु श्रद्धाप॒वंक, यज्ञ-याग आदि काम्य कर्म करनेवाले लोगोंके 
विपयमें गीताका जो सिद्धान्त है, वह ज्ञानविरहित कितु श्रद्धासहित चातुवव॑ण्य आदि 
कर्म करनेवालोंकोभी वर्तमान स्थितिमें पूर्णतया उपयुक्त है। जगतके व्यवह्यरकी 
ओर दृष्टि देनेपर ज्ञात होगा, कि समाजमें इसी प्रकारके लछोगोंकी अर्थात्‌ शास्त्रों- 
पर श्रद्धा रखकर नीतिसे अपने कर्म करनेवालोंकीही विशेष अधिकता रहती है। 
परंतु उन्हें परमेश्वरका स्वरूप पूर्णतया ज्ञात नहीं रहता, इसलिये गणितशास्त्रकी 
पूरी उपपत्ति समझे बिनाही केवल मौलिक हिसाब करनेकी रीतिसे गणित करनेवाले 
लोगोंके समान इन श्रद्धालु और कर्मठ मनुष्योंकी अवस्था हुआ करती है। इसमें 
कोई संदेह नहीं, कि सभी कर्म शास्त्रोक्त विधिसे और श्रद्धापूवंक करनेके कारण 
वे निर्दोष ( शुद्ध ) हो जाते हैं, एवं इसीसे पुष्यप्रद अर्थात्‌ स्वगंप्रद हो जाते हैं। 
परंतु शास्त्रकाही सिद्धान्त है, कि बिना ज्ञानके मोक्ष नहीं मिलता, इसलिये स्वर्ग 
प्राप्तिकी अपेक्षा अधिक महत्त्व कोईभी फल इन कर्मठ लोगोंको मिल नहीं सकता । 
अतएव स्वगंसुखसेभी जो परे है, उस अमृतत्व प्राप्ति जिसे कर लेनी हो - और यहो 
तो एक परम पुरुषार्थ है - उसे उचित है, कि वह पहले साधन समझकर और आगे 
सिद्धावस्थामें छोकसंग्रहके लिये, अर्थात्‌ जीवनपर्यत “ समस्त प्राणिमात्में एकही 
आत्मा है इस ज्ञानयुक्त बुद्धिसे, निष्काम कर्म करनेके मार्गकाही स्वीकार करे। 
आयु बितानेके सब मार्गेमिंस यही मार्ग उत्तम है। गीताका अनुकरण कर ऊपर दिये 
गये नक्‍्शेंमें इस मार्गको करमंयोग कहा है और इसेही कुछ लोग कर्म-मार्ग या प्रवृत्ति- 
मार्गभी कहते हैं। परंतु कर्म-मार्ग या प्रवृत्ति-मारगग, इन दोनों शब्दोंसे ज्ञानविरहित, 
कितु श्रद्धासहित कर्म करनेके स्वर्गप्रद मार्गंकाभी सामान्यतः बोध हुआ करता है । 
इसलिये ज्ञानविरहित, कितु श्रद्धायुक्त कर्म और ज्ञानयुक्त निष्काम कर्म, इन दोनोंका 
भेद दिखलानेके लिये दो भिन्न भिन्न शब्दोंकी योजना करनेकी आवश्यकता होती 
है; और इसी कारणसे मतुस्मृति तथा भागवतमेंभी पहले प्रकारके कर्म अर्थात्‌ 
जशञानविरहित कर्मको ्रवृत्त कर्म ', और दूसरे प्रकारके अर्थात्‌ ज्ञानयुक्त निष्काम 
कर्मको “ निवृत्त कर्म ' कहा है (मनु. १२. ८९.; भाग. ७. १५. ४७ ) । परंतु हमारी 
रायमें ये शब्दभी जितने होने चाहिये, उतने निस्संदिग्ध नहीं हैं ! क्योंकि “निवृत्ति! 
शब्दका सामान्य अर्थ ' कर्म से परावृत्त होना ' है। अतः इस शंकाको दूर करनेके लिये 
“निवृत्त' शब्दके आगे कर्म विशेषण जोड़ते हैं, और ऐसा करनेसे “निवृत्त' विशेषणका 
अर्थ कर्मसे परावृत्त ” नहीं होता; और निवृत्त कर्म - निष्काम कर्म, यह अर्थ 
निष्पन्न हो जाता है । कुछभी हो; जब तक “निवृत्त' शब्द उसमें है, तब तक कर्मत्यागकी 
कल्पना मनमें आये बिना नहीं रहती । इसीलिये ज्ञानयुक्त निष्काम कर्म करनेके 
मार्गको “ निवृत्ति या निवृत्त कर्म ” न कहकर 'कर्मयोग' नाम देना हमारे मतमें 
उत्तम है। क्योंकि कमंके आगे योग शब्द जुड़ा रहनेसे स्वभावत: उसका अर्थ “ मोक्षमें 
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बाधा न देकर कर्म करनेकी युक्ति ” होता है; और अज्ञानयुकत कर्मका तो आपही-से 
निरसन हो जाता है। फिरभी यह न भूल जाना चाहिये, कि गीताका कर्योग 
ज्ञाममूलक है। और यदि इसेही कर्म-मार्ग या प्रवृत्ति-मार्ग कहना किसीको अभीष्ट 
जँचता हो, तो ऐसा करनेमें कोई हानि नहीं। स्थल-विशेषमें भाषावेचित्यके लिये 
गीताके कर्मयोगकों लक्ष्यकर हमनेभी इन शब्दोंकी योजना की है। अस्तु, इस 
प्रकार कर्म करने या कर्म छोड़नेके ज्ञानमूलक और अज्ञानमूलक जो भेद हैं, उनमेंसे 
प्रत्येकके संबंधर्म गीताशास्त्रका अभिप्राय इस प्रकार है :- 


_ आाइवितानेशामार्ण | थ बी | ग बितानेका मार्ग श्रेणी । गति 


१. कामोपभोगकोही पुरुणर्थ मान- | 
कर अहंकारसे, आसुरी वृद्धिसे, दंभसे 








या लोभसे केवल आत्मसुखके लिये कर्म अधम नरक 
करना ( गीता १६. १६ )- आसुर 
अथवा राक्षसी मार्ग है । 
१. प्राणिमातमें एकही आत्मा हे है 
-इस प्रकार परमेश्वरके स्वरूपका | प्रथ्यप । स्वर्ग 


यथार्थ ज्ञान न होनेपरभी वेदोंकी आज्ञा 


शास्त्रोंकी । (मीमांस- ! ( मीमांसकोंके 
या शास्त आज्ञाके की श्रद्धा | कोंके मतमें मतमें मोक्ष ) 
और नीतिसे अपने अपने काम्य कर्म | उत्तम ) 


करना (गीता २. ४१-४४; ९-२० )- 
केवल कर्म, त्र्यी धर्म अथवा मीमांसक 
मार्ग है । 

१. शास्त्रोक्त निष्कास कर्मोसे परमे- 
शबरका ज्ञान हो जानेपर अंतमें वैराग्यसे 
समस्त कर्म छोड़ केवल ज्ञानमेंही तप्त 
हो रहना ( गीता ५. २ )- केवल ज्ञान, 
सांख्य अथवा स्मातें मार्ग है। 

१. पहले चित्तकी शुद्धिके निमित्त, 
ओर उससे परमेश्वरका ज्ञान प्राप्त हो 
जानेपर; फिर केवल लोकसंप्रहर्थ, । सर्वोत्तम मोक्ष 


६. 


नष्ठाएँ 
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तर निष्ठाएँ 
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ताकी दे 


गीः 


मरणपर्यत भगवानके समान निष्काम कर्म 
करते रहना (गीता ५. २) - ज्ञानकर्म- 
समृच्चय, कर्मयोग या भागवत मार्ग है । 
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सारांश, यही पक्ष गीतामें सर्वोत्तम ठहराया गया है, कि मोक्ष-प्राप्तिके लिये यद्यपि 
कर्मकी आवश्यकता नहीं है, तथापि उसके साथही साथ दूसरे कारणोंके लिये - 
अर्थात्‌ एक तो अपरिहार्य समझकर और इसके सिवा जगत॒के धारणपोषणके लिये 
आवश्यक मानकर - निष्काम बुद्धिसे सदैव समस्त कर्मोको करते रहना चाहिये । 
अथवा गीताका अंतिम सिद्धान्त है, कि “ कृतबुद्धिषु कर्तारः कतुंषु ब्रह्मवादित :। ” 
( मनु. १. ९७ ), मनुके इस वचनके अनुसार कर्तृत्व और ब्रह्मज्ञाकका योग या 
मेलही सबसे उत्तम है; और निरा कतुंत्व या कोरा ब्रह्मज्ञान, प्रत्येक एकदेशीय है। 

वास्तवमें यह प्रकरण यहीं समाप्त हो गया। परंतु यह दिखलानेके लिये - 
कि गीताका सिद्धान्त श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित है - ऊपर भिन्न भिन्न स्थानोंपर जो 
वचन उद्धृत किये हैं, उनके संबंधरमें कुछ कहना आवश्यक है। क्योंकि उप- 
निषदोंके सांप्रदायिक भाष्योंसे बहुतेरोंकी यह समझ हो गई है, कि समस्त उप« 
निषद संन्यास-प्रधान या निवृत्ति-प्रधान हैं। हमारा यह कथन नहीं, कि उपनिषदोंमें 
संन्यास-मार्ग प्रतिपादित हैही नहीं । बृहृदारण्यकोपनिषदमें कहा है - यह अनुभव 
हो जानेपर, कि परन्रह्मके सिवा और कोई वस्तु सत्य नहीं है, “ कुछ ज्ञानी पुरुष 
पुत्रैषणा, वित्तेषणा और लोक॑षणा की / - चिता न कर, “ हमें संतततिसे क्या काम ? 
संसारही हमारा आत्मा है ', यह कहकर आनंदसे भिक्षा माँगते हुए घूमते हैं। 
(४. ४. २२ )। परंतु बृहदारण्यकर्में यह नियम कहीं नहीं मिलता, कि समस्त 
ब्रह्मज्ञानियोंकों यही पक्ष स्वीकार करना चाहिये। और क्‍या कहें ? जिसे यह 
उपदेश किया गया, उसका इसी उपनिषदमें वर्णन है, कि वह जनक राजा ब्रह्म- 
ज्ञानके शिखरपर पहुंचकर अमृत हो गया था। परंतु यह कहीं नहीं बतलाया है, 
कि उसने याज्ञवल्क्यके समान जगत्‌॒कों छोड़ कर संन्यास ले लिया। इससे स्पष्ट 
होता है, कि जनकका निष्काम कर्मयोग और याज्ञवल्क्यका कमसंन्यास मार्ग - दोनों 
- बृहदारण्यकोपनिषदको विकल्प-रूपस संमत है; और वेदान्तसूत्र-कर्तानेभी यही 
अनुमान किया है ( वे. सू. ३. ४. १५ ) । कठोपनिषद्‌ इससेभी आगे बढ़ गया है। 
पाँचवें प्रकरणमें हम यह दिखला चुके है, कि हमारे मतमें कठोपनिषदमें निष्काम 
कर्मयोगही प्रतिपाद्य है। छान्दोग्योपनिषदमें ( छां. ८. १०. १ ) यही अर्थ प्रतिपाद्य 
हैं और यह स्पष्ट कह दिया है, कि “ गुरुसे अध्ययन कर, फिर कुटुंबमें रहकर धर्मसे 
वरतंनेवाला ज्ञानी पुरुष ब्रह्मलोकको जाता है, वहाँसे फिर नहीं लौटता । ” तैत्तिरीय 
तथा श्वेताश्वतर उपनिषदोंके इसी अर्थके वाक्य ऊपर दिये गये हैं; ( तै. १. ९; 
ज्वे. ६. ४ ) । इसके सिवा यहभी ध्यान देनेयोग्य बात है, कि उपनिषदोंमें जिन्होंने 
दूसरोंको ब्रह्मज्ानका उपदेश किया है, उनमें या उनके ब्रह्मज्ञानी शिष्योंमें, याज्ञ- 
बल्क्यके समान एक-आध पुरुषके अतिरिक्त, कोई ऐसा नहीं मिलता, जिसने कर्म- 
त्यागरूप संन्यास लिया हो। इसके विपरीत, उनके वर्णनोंस दीख पड़ता है, कि वे 
गृहस्थाश्रमीही थे। अतएवं कहना पड़ता है, कि समस्त उपनियद्‌ संन्यास-प्रधान 
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नहीं हैं; इनमेंसे कुछमें तो संन्यास और कर्मयोगका विकल्प है और कुछमें सिर्फ़ 
ज्ञानकर्म-समुच्चयकाही प्रतिपादन है। परंतु उपनिषदोंके सांप्रदायिक भाष्योंमें ये 
भेद नहीं दिखलाये गये हैं; कितु यही कहा गया है, कि समस्त उपनिषद्‌ केवल एकही 
अर्थ - विशेषतः संन्यास - प्रतिपादन करते हैं। सारांश, सांप्रदायिक टीकाकारोंके 
हाथों गीताकी और उपनिषदोंकीभी एकही दशा हो गई है, अर्थात्‌ गीताके कुछ 
इलोकोंके समान उपनिषदोंके कुछ मंत्रोंकीभी इन भाष्यकारोंको खींचातानी करनी 
पड़ी है। उदाहरणार्थ, ईशावास्थ उपनिषदकों लीजिये। यद्यपि उपनिषद्‌ छोटा 
अर्थात्‌ सिर्फ़ अठारह श्लोकोंका है, तथापि इसकी योग्यता अन्य उपनिषदोंकी अपेक्षा 
अधिक समझी जाती है। क्योंकि यह उपनिषद्‌ स्वयं वाजसनेयी संहितामेंही कहा 
गया है; और अन्यान्य उपनिषद्‌ आरण्यक ग्रंथमें कहे गये हैं। यह बात सर्वमान्य 
है, कि संहिताकी अपेक्षा ब्राह्मण और ब्राह्मणोंकी अपेक्षा आरण्यक ग्रंथ उत्तरोतर 
कम प्रमाणके हैं। यह संपूर्ण ईशावास्योपनिषद्‌ - अथसे इतिपर्यत - ज्ञान-कर्म- 
समुच्चयात्मक है। उसके पहले मंत्रमें ( श्ठोक ) यह कहकर, कि “ जगतमें जो 
कुछ है, उसे ईशावास्य अर्थात्‌ परमेश्वराधिष्ठित समझना चाहिये; “ दूसरेही मंतरमें 
स्पष्ट कह दिया है, कि / जीवनभर सौ वर्ष निष्काम कर्म करते रहकरही जीते 
रहनेकी इच्छा रखो ।  वेदान्तसूत्रमें क्मंयोगका विवेचन करनेका जब समय आया, 
तब और अन्यान्य ग्रंथोंमेंभी ईशावास्यका यही वचन ज्ञान-कर्म-समुच्चयपक्षका 
समर्थकके नाते दिया हुआ मिलता है। परंतु ईशावास्योपनिषद्‌ इतनेसेही पूरा नहीं 
हो जाता। दूसरे मंत्रमें कही गई बातका समर्थन करनेके लिये आगे अविद्या' 
( कर्म ) और विद्याके (ज्ञान) विवेचनका आरंभकर नें मंत्रमें कहा है, 
कि “ निरी अविद्याका ( कर्म ) करनेवाले पुरुष अंधकारमें घुसते हैं; और कोरी 
विद्यामें ( ब्रह्मज्षान ) मग्न रहनेवाले पुरुष गहरे अंधेरेमें जा पड़ते हैं।” केवल 
अविद्या ( कर्म ) और केवल विद्याकी ( ज्ञान ) प्रत्येककी इस प्रकार अलूग अलग 
लघुता दिखलछाकर ग्यारहवें मंत्रमें नीचे लिखे अनुसार 'विद्या' और अविद्या,, 
दोनों समुच्चयकी आवश्यकता इस उपनिषदमें वर्णनकी गई है :- 
विद्यां चाइविद्यां च यस्तद्वेदोभयं सह। 
अविद्यया मृत्युं तोर्त्वा विद्ययाध्मृतमश्नुते ॥! 

“ जिसने विद्या ( ज्ञान ) और अविद्या ( कर्म ) इन दोनोंको एक दूसरीके साथ 
जान लिया, वह अविद्यासे ( कर्मों ) मृत्युको अर्थात्‌ नाशवंत मायासृष्टिके प्रपंचको 
( भली भाँति ) पार कर, विद्यासे ( बह्मज्ञाससे ) अमृतत्वको प्राप्तकर लेता 
है ।  - यही इस मंत्रका स्पष्ट और सरल अर्थ है। और यही अर्थ, विद्याको 
मंभूति' अर्थात्‌ जगत्‌का आदि कारण, एवं उससे भिन्न अविद्याको असंभूति या 
“विनाश' अर्थात्‌ ये दूसरे नाम देकर इसके आगेके तीन मंत्रोंमें फिरसे दुहराया गया 
है (ईश. १२-१४ ) । इससे व्यक्त होता है, कि संपूर्ण ईशावास्थोपनिषद्‌ विद्या 
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और अविद्याका एककालीन ( उभयं सह ) समुच्चय प्रतिपादन करता है। उल्लि- 
खित मंत्रमें विद्या और अविद्या' शब्दोंके समानही मृत्यु और अमृत शब्द परस्पर- 
प्रतियोगी हैं। इनमेंसे अमृत शब्दसे “अविनाशी ब्रह्म अर्थ प्रकट है; और इसके 
विपरीत मृत्यु शब्दमे “ नाशवंत मृत्युलोक या ऐहिक संसार ” यह अर्थ निष्पन्न 
होता है; और ये दोनों शब्द इसी अर्धमें ऋग्वेदके नासदीय सूकतमेंभी आये हैं 
(ऋ. १०. १२९.२ )। विद्या आदि शब्दोंके ये सरल अर्थ लेकर - अर्थात्‌ विद्या ८ 
ज्ञान, अविद्या ८ कर्म, अमृत > ब्रह्म और मृत्यु ८ मृत्युलोक, ऐसा समझकर - यदि 
ईशावास्यके उल्लिखित ग्यारहवें मंत्रका अर्थ करें, तो प्रथम दीख पड़ेगा, कि इस 
मंत्रके पहले चरणमें विद्या और अविद्याका एककालीन समुच्चय वर्णित है; और 
उसी बातकों दृढ़ करनेके लिये दूसरे चरणमें इन दोनोंमेंसे प्रत्येकका भिन्न भिन्न 
फल वबतलाया है। ईशावास्योपनिषदकों ये दोनों फल इष्ट हैं; और इसीहडिये 
इस उपनिषदमें ज्ञान और कम, दोनोंका एककालीन समुच्चय प्रतिपादित हुआ है। 
मृत्यूछोकके प्रपंचको अच्छी रीतिसे चलाने या उससे भली भाँति पार पड़नेकोही 
गीतामें 'लोकसंग्रह' नाम दिया गया है। यह सच है, कि मोक्ष प्राप्त करना मनुष्य- 
का कर्तव्य है; परंतु उसके साथही उसे लोकसंग्रह करनाभी आवश्यक है; इसीसे 
गीताका सिद्धान्त है, कि ज्ञानी पुरुष यह लोकसंग्रहकारक कर्म न छोड़े; और यही 
सिद्धान्त शब्दभेदसे “अविद्यया मृत्युं तीर्त्वा विद्ययाप्मृतमश्नुते ” इस उल्लिखित 
मंत्रमें आ गया है। इससे प्रकट होगा, कि गीता उपनिषदोंको केवल पकड़ेही नहीं 
है; प्रत्युत ईशावास्योपनिपदमें स्पष्टतलया वर्णित अर्थही गीतामें विस्तारसहित 
प्रतिषादित हुआ है। ईशावास्योपनिषद्‌ जिस वाजसनेयी संहितामें है, उसी 
वाजसनेयी संहिताका भाग शतपथ ब्राह्मण है। इस शतपथ ब्राह्मणके आरण्यकमें 
बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ आया है, जिसमें ईशावास्यका यह नवाँ मंत्र अक्षरश: ले लिया 
है, कि “/ कोरी विद्यामें ( ब्रह्मश्ान ) मग्न रहनेवाले पुरुष गहरे अँधेरेमें जा पड़ते 
हैं” (ब.४. ४. १० )। इस बृहदारण्यकोपनिषद्मेंही जनक राजाकी कथा है 
और उसी जनकका दृष्टान्त कर्मयोग़के समर्थनके लिये भगवानने गीतामें लिया है 
( गीता ३. २० ) | इससे ईशावास्यका और भगवद्‌गीताके कर्मयोगका जो संबंध 
हमने ऊपर दिखलाया है, वही अधिक दृढ़ और निःसंशय सिद्ध होता है। 

परंतु जिनका सांप्रदायिक सिद्धान्त ऐसा है, कि सभी उपनिषदोंमें मोक्षप्राप्तिका 
एकही मार्ग प्रतिपाद्य है और वहभी वैराग्यका या संन्यासकाही है; उपनिषदोंमें 
दो-दो मार्गोका प्रतिपादन होना शक्य नहीं; उन्हें ईशावास्योपनिषदके स्पष्टार्थक 
मंत्रोंकाभी, खींचातानी कर, किसी प्रकार निराला अर्थ लगाना पड़ता है। ऐसा 
न करें, तो ये मंत्र उनके संप्रदायके प्रतिकूल हो जाते हैं; और ऐसा होने देना उन्हें 
इष्ट नहीं; इसीलिये ग्यारहवें मंत्रपर व्याख्यान करते समय शांकरभाष्यमें विद्या 
शब्दका अर्थ ज्ञान न कर उपासना किया गया है। यह नहीं, कि विद्या शब्दका 
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अर्थ उपासना न होता हो। शांडिल्यविद्या प्रभृति स्थानोंमें उसका अर्थ उपासनाही 
होता है; पर वह मुख्य अर्थ नहीं है! यहभी नहीं, कि श्रीशंकराचार्यके ध्यानमें यह 
बात आई न होगी या आई न थी । और तो क्या, उसका ध्यानमें न आना शक्यही 
न था। दूसरे उपनिषदोंमेंभा ऐसे वचन हैं-  विद्यया विन्दतेई्मृतम्‌ / ( केन- 
२. १२ ), अथवा “ प्राणस्याध्यात्मं विज्ञायामृतमश्नुते ” ( प्रश्न. ३. १२ )। मैल्यू- 
पनिषदके सातवें प्रपाठकमें “ विद्यां चाविद्यां च / इत्यादि ईशावास्थका उल्लिखित 
ग्यारहवाँ मंत्रही अक्षरश: ले लिया है; और उससे सट करही, उसके पूर्व कठ. 
२. ४ और आगे कठ. २. ० ये मंत्र दिये हैं। अर्थात्‌ ये तीनों मंत्र एकही स्थानपर 
एकके पश्चात्‌ एक दिये गये है; और बिचला मंत्र ईशावास्थका है; और तीनोंमेंभी 
“विद्या' शब्द वरतमान है। इसलिये कठोपनिषदमें विद्या शब्दका जो अर्थ है, वही 
( ज्ञान ) अर्थ ईशावास्यमेंभी लेना चाहिये - मेल्युपनिषदका ऐसाही अभिप्राय 
प्रकट होता है । परंतु ईशावास्यके शांकरभाष्यमें कहा है, कि “ यदि विद्या ८ आत्म- 
ज्ञान और अमृत > मोक्ष, ऐसे अर्थशी ईशावास्यके ग्यारहवें मंत्रमें लें, तो कहना 
होगा. कि ज्ञान ( विद्या ) और कर्म ( अविद्या )का सम्‌ ज्वय इस उपनिषदमें 
वर्णित है; परंतु जब कि यह सम्‌च्चय न्यायसे युक्त नहीं है, तब विद्या - देवतोपासना 
और अमृत - देवलोक, ये गौण अर्थही इस स्थान पर लेने चाहिये। ” सारांश, 
प्रकट है, कि / ज्ञान होने पर संन्यास ले हेना चाहिये, कर्म नहीं करने चाहिये; 
क्योंकि ज्ञान और कर्ंका समुच्चय कभीभी न्याय्य नहीं। ” - शांकर-संप्रदायके इस 
मुख्य सिद्धान्तके विरुद्ध ईशावास्यका मंत्र न होने पावे; इसलिये विद्या शब्दका 
गौण अर्थ स्वीकारकर, समस्त श्रुति-वचनोंकी अपने संप्रदायके अनुरुप एकवाक्यता 
करनेके लिये, शांकरभाष्यमें ईशावास्यके ग्यारहवें मंत्रका ऊपर लिखें अनुसार अर्थ 
किया गया है । सांप्रदायिक दृष्टिसे देखें तो ये अर्थ महत्त्वकेही नहीं; प्रत्युत आवश्यकभी 
हैं। परंतु जिन्हें यह मूल सिद्धान्तही मान्य नहीं, कि समस्त उपनिषदोंमें एकही अर्थ 
प्रतिषादित रहना चाहिये, - दो मार्गोका श्रुतिप्रतिपादित होता शक्‍य नहीं, - उन्हें 
उल्लिखित मंत्रमें विद्या और अमृत शब्दके अर्थ बदलनेके लिये कोईभी आवश्यकता 
नहीं रहती । यह तत्त्व मान लेनेसेभी, कि परब्रह्म एकमेवाद्वितीय' है, यह सिद्ध 
नहीं होता, कि उसके ज्ञानका उपाय एकसे अधिक न रहें । एकही अटारीपर चढ़नेके 
लिये दो जीने, वा एकही गाँव जानेके लिये जिस प्रकार दो भार्ग 'हो सकते हैं, उसी 
प्रकार मोक्षप्राप्तिके उपायोंकी या निष्ठाओंकी बात है; और इसी अभिप्रायसे 
भगवद्गीतामें स्पष्ट कह दिया है -  लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा । ” दो निष्ठाओंका 
होना संभवनीय कहने पर, कुछ उपनिषदोंमें केवल ज्ञाननिष्ठाका, तो कुछमें ज्ञान- 
कर्म-समुच्चय-निष्ठाका वर्णन आना कुछ अशकक्‍्य नहीं है। अर्थात्‌ ज्ञाननिष्ठाका 
विरोध होता है, इसीसे ईशावास्योपनिषदके शब्दका सरल, स्वाभाविक और स्पष्ट 
अर्थ छोड़नेके लियेभी कोई कारण नहीं रह जाता। यह कहनेके लिये, कि श्रीमत्‌- 
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शंकराचार्यका आक्षेप सरल अर्थकी अपेक्षा संन्यासनिष्ठा-एधान एकवाक्यताकी ओर 
विशेष था, एक और दूसरा कारणभी है। तैत्तिरीय उपनिषदके शांकरभाष्यमें ( तै. 
२. ११ ) ईशावास्य. मंत्रका इतनाही भाग दिया है कि “ अविद्यया मृत्युं तीर्त्वा 
विद्यया5मृतमश्नुते ”; और उसके साथही यह मनुवचन भी दे दिया है, कि “ तपसा 
कल्मषं हन्ति विद्ययाउमृतमश्नुते ” ( मनु. १२. १०४ ); और इन दोनोंही वचनोंमें 
“विद्या' शब्दका एकही मुख्यार्थ अर्थात्‌ ब्रह्मज्ञान आचार्यने स्वीकार किया है। परंतु 
यहाँ आचार्यका कथन है, कि “ तीर्त्वा - तैरकर या पारकर _, इस पदसे मृत्युछोकको 
तैर जानेकी क्रिया पहले पूरी हो जानेपर फिर ( एक-साथही नहीं ) विद्यासे अमृतत्व 
प्राप्त होनेकी क्रिया संघटित होती है। कितु कहना नहीं होगा, कि यह अथ्थे पूर्वाधके 
“ उभयं सह ' शब्दोंके विरुद्ध हो जाता है और प्रायः इसी कारणसे ईशावास्यके 
शांकरभाष्यमें यह अर्थ छोड़ दिया गया हो । कुछभी हो; ईशावास्यके ग्यारहवें मंत्रका 
शांकरभाष्यमें निराला व्याख्यान करनेका जो कारण है, वह इससे व्यक्त हो जाता 
है। यह कारण सांप्रदायिक है; और भाष्य-कर्ताकी सांप्रदायिक दृष्टि स्वीकार न 
करनेवालोंको प्रस्तुत भाष्यका यह व्याख्यान मान्य न होगा। यह बात हमेंभी मंजूर 
है, कि श्रीमच्छंकराचार्य जैसे अलौकिक ज्ञानी पुरुषके प्रतिपादन किये हुए अर्थको 
छोड़ देनेका प्रसंग यदि टले, तो अच्छा है ! परंतु सांप्रदायिक दृष्टि त्यागनेसे ये 
प्रसंग तो आयेंगेही; और इसी कारण हमसे पहलेभी ईशावास्यके मंत्र - अर्थ शांकर- 
भाष्यसे विभिन्न प्रकारसे अर्थात्‌ जैसे हम कहते हैं, वैसेही अन्य भाष्यकारोंने लगाये 
हैं। उदाहरणार्थ, वाजसनेयी संहितापर अर्थात्‌ ईशावास्योपनिषदपरभी उबटाचार्यका 
जो भाष्य है, उसमें “विद्यां चाविद्यां च” इस मंत्रका व्याख्यान करते हुए ऐसा अर्थ 
दियां है, कि “ विद्या - आत्मज्ञान और अविद्या - कर्म; इन दोनोंके एकीकरणसेही 
अमृत अर्थात्‌ मोक्ष मिलता है। ” अनंताचायने इस उपनिषदके अपने भाष्यमें इसी 
ज्ञान-कर्म-समुच्चयात्मक अथेको स्वीकार कर अंतमें साफ लिख दिया है, कि “ इस 
मंत्रका सिद्धान्त और “ यत्सांख्यै: प्राप्यते स्थान तद्योगैरपि गम्यते ” ( गीता ५. ५ ), 
गीताके इस वचनका अर्थ एकही है, एवं गीताके इस श्लोकमें जो सांख्य” और योग” 
शब्द हैँ, वे क्रमसे ज्ञान और कमंके द्योतक हैं ।”* इसी प्रकार अपराकंदेवनेभी 








+ पुणेंके आनंदाश्रमर्में ईशावास्योपनिषदकी जो पुस्तक छपी है, उसमें ये 
सभी भाष्य हैं; और याज्ञवल्क्य-स्मतिकी अपराकंकी टीकाभी आनंदाश्रममेंही पृथक 
छपी है। प्रो. मेक्समूछरने उपनिषदोंका जो अनुवाद किये हैं, उनमें ईशावास्यका 
भाषांतर शांकरभाष्यके अनुसार नहीं है। उन्होंने भाषांतरके अंतमें इसके कारण 
बतलाये हैं ( 54०९० 800९5 ० 6 045 $6०८९४, ५०. ॥. 99. 34-320 ) । 
अनंताचार्यका भाष्य मेक्समुलर साहबको उपलब्ध नहीं हुआ था; और उनके 
ध्यानमें यह बातभी आई हुई दीख नहीं पड़ती, कि शांकरभाष्यमें निराले अर्थ 
क्‍यों किये गये हैं 
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थानज्ञवल्क्य-स्मृतिकी ( याज्ञ. ३. ५७; २०५ ) अपनी टीकामें ईशावास्यका ग्यारहवाँ 
मंत्र देकर, अनंताचार्यके समानही, उसका ज्ञान-कम-समुच्चयात्मक अर्थ किया है। 
इससे पाठकोंके ध्यानमें आ जायेगा, कि आज हम नये सिरेसेही ईशावास्योपनिषदके 
मंत्रका शांकरभाष्यसे भिन्न अर्थ नहीं करते हैं। 
यह तो हुआ स्वयं ईशावास्योपनिषदके मंत्रके संबंधका विचार । अब शांकर- 
भाष्यमें “ तपसा कल्मषं हन्ति विद्ययाउ्मृतमश्नुते ” यह जो मनुका वचन दिया 
है, उसकाभी थोड़ा-सा विचार करते हैं। मनुस्मृतिके बारहवें अध्यायमें यह १०४ 
ऋमांकका श्लोक है; और मन्‌. १२. ८६ से विदित होगा, कि वह प्रकरण वैदिक 
कर्मयोगका है। कर्मयोगके इस विवेचनमें :-- 
तपो विद्या च विप्रस्थ निःभ्रेयसकरं परम्‌ । 
तपसा कल्मषं हन्ति विद्ययाप्मृतमश्नते ॥ 
पहले चरणमें यह बतलाकर, कि “ तप और (च) विद्या, ये ( अर्थात्‌ दोनों ) 
ब्राह्मणको उत्तम मोक्षदायक हैं, “ फिर उनमेंसे प्रत्येकका उपयोग दिखलानेके लिये 
दूसरे चरणमें कहा है, कि “ तपसे दोष नष्ट हो जाते हैं और विद्यासे अमृत अर्थात्‌ 
मोक्ष मिलता है। ” इससे प्रकट होता है, कि इस स्थानपर ज्ञान-कर्म-समुच्चयही 
मन्‌को अभिप्रेत है; और ईशावास्यके ग्यारहवें मंत्रकाही अर्थ मनुने इस श्लोकमें 
वर्णन कर दिया है। हारीत-स्मृतिके वचनसेभी यही अर्थ अधिक दृढ़ होता है। 
यह हारीत-स्मृति स्वतंत्र तो उपलब्ध हैही; इसके सिवा नृसिहपुराणमेंभी 
( नू. पु. ५७-६१ ) आई है। इस न्‌सिहपुराणमें ( ६१. ९-११ ) और हारीत- 
स्मृतिमें ( हा. स्मृ. ७. ९-११ ) ज्ञान-कम-समृच्चयके संबंधमें ये श्लोक हैं :- 
ययाश्वा रथहोनाश्च रथाश्चाश्वेबिना यथा । 
एवं तपश्च विद्या च उभावषि तपस्विनः ।। 
पथाह्ई सधुसंक्तं मु चान्नेन संयुतम्‌ । 
एवं तएश्च विद्या उ संयुक्त भेषज महत ।। 
द्ाभ्यामेव हि पक्षाभ्यां यथा दे पक्षिणां गति: । 
तथेव ज्ञानकर्मास्यां प्राप्यते ब्रह्म शाश्वतम्‌ ।। 
“ जिस प्रकार रथके बिना घोड़े और घोड़ोंके बिना रथ ( नहीं चलते ), उसी 
प्रकार तपस्वीके तप और विद्याकीभी स्थिति है। जिस प्रकार अन्न शहदसे संयुक्त 
हो; और शहद अन्नसे संयुक्त हो, उसी प्रकार तप और विद्याके ( दोनोंके ) संयुक्त 
होनेसे एक महौषधि बनती है। जैसे पक्षियोंकी गति दोनों पंखोंके योगसेही होती 
है, वैसेही ज्ञान और कमंसे (दोनों) शाश्वत ब्रह्म प्राप्त होता है। _ हारीत-स्मृतिके 
उपरोक्त वचन वृद्धात्ेय-स्मृतिके दूसरे अध्यायमेंभी पाये जाते हैं। इन बचनोंसे, 
और विशेषकर उनमें दिये गये दृष्टान्तोंसे, श्रकट हो जाता है, कि मनुस्मृतिके 
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वचनोंका क्या अर्थ छूगराना चाहिये ? यह तो पहलेही कह चुके हैं, कि मनु तप 
शब्दमेंही चातुवेष्येके कर्मोका समावेश करते हैं ( मनु. ११. २३६ ); और अब दीख 
पड़ेगा, कि तैत्तिरीयोपनिषदमें “ तप और स्वाध्याय-प्रवचन ” इत्यदिका जो आचरण 
करनेके लिये कहा गया है ( तै. १. ९ ), वहभी ज्ञान-कर्म-समुच्चय-पक्षकों स्वीकार 
करही कहा गया है। संपूर्ण योगवासिष्ठ ग्रंथका तात्पर्यभी यही है। क्योंकि इस 
ग्रंथके आरंभमें सुतीक्षणने प्रश्न किया है, कि मुझे बतलाइये, कि मोक्ष केसे मिलता 
है ? केवल ज्ञानसे, केवल कर्मसे, या दोनोके समुच्चयसे ? और उसे उत्तर देते 
हुए हारीत-स्मृतिके पक्षीके पंखोंवाला, दृष्टान्त लेकर, पहले यह बतलाया है, कि 
“ जिस प्रकार आकाशमें पक्षीकी गति दोनों पंखोंसेही होती है, उसी प्रकार ज्ञान 
और कर्म, इन्हीं दोनोंसे मोक्ष मिलता है । केवल एकसेही यह सिद्धि मिल नहीं जाती ।” 
और आगे इसी अर्थकों विस्तारसहित सिद्धकर दिखलानेके लिये संपूर्ण योगवासिष्ठ 
ग्रंथ कहा गया है ( यो. १. १. ६-९ ) । इसी प्रकार वसिष्ठने रामको मुख्य कथामें 
स्थान-स्थानपर बार-बार यही उपदेश किया है, कि “ जीवन्मुक्तके समान बुद्धिको 
शुद्ध रखकर तुम समस्त व्यवहार करो ” ( यो. ५. १८. १७-२६ ); या मरण- 
पर्यत कमोंका छोड़ना उचित न होनेके कारण ( यो. ६. उ. २. ४२ ), स्वधर्मके 
अनुसार प्राप्त राज्यको पालनेका काम करते रहो” (यो. ५. ५. ५४; ६. उ. 
२१३. ५० ) | इस ग्रंथका उपसंहार और आगे श्रीरामचंद्रके किये हुए कामभी 
इसी उपदेशके अनुसार हैं । परंतु योगवासिष्ठके टीकाकार थे संन्यास-मार्गीय, 
इसलिये पक्षीके दो पंखोंवाली उपमाके स्पष्ट होने परभो, उन्होंने अंतर्में अपनी ओर- 
से यह तुर्रा लगाही दिया, कि ज्ञान और कम, दोनों युगपत्‌ अर्थात्‌ एकही समयमें 
विहित नहीं हैं। परंतु बिना टीकाके मूल ग्रंथ पढ़नेसे किसीकेभी ध्यानमें सहजही आ 
जावेगा, कि टीकाकारोंका यह अर्थ खींचातानीका है; एवं क्लिष्ट और सांप्रदायिक 
है। मद्रास प्रांतमें योगवासिष्ठ-सरीखाही 'गुरुज्ञान-वासिष्ठ-तत्त्वसारायण' नामक एक 
ग्रंथ प्रसिद्ध है और उसके ज्ञानकांड, उपासनाकांड और कर्मकांड - ये तीन भाग हैं । 
हम पहले कह चुके हैं, कि यह ग्रंथ जितना पुराना बतलाया जाता है, उतना पुराना 
नहीं दिखता है। वह प्राचीन भलेही न हो; पर जब कि ज्ञान-कर्म-समृच्चय-पक्षही 
उसमें प्रतिपाद्य है, तब इस स्थानपर उसका उल्लेख करना आवश्यक है। इसमें 
अद्दैत वेदान्त है और निष्काम कमंपरही बहुत जोर दिया गया है, इसलिये यह कहनेमें 
कोई हानि नहीं, कि उसका संप्रदायभी शंकराचार्यके संप्रदायसे भिन्न और स्वतंत्र 
है। मद्रासकी ओर इस संप्रदायका नाम अनुभवाहंत' है और वास्तविक देखनेसे 
ज्ञात होगा, कि गीताके कर्मेयोगकी यह एक नकलही है। परंतु केवल भगवद्गीताकेही 
आधारसे इस संप्रदायको सिद्ध न कर, इस ग्रंथमें कहा है, कि कुल १०८ उपनिषदोंसेभी 
वही अर्थ सिद्ध होता है। इसमें रामगीता और सूर्यगीता, ये दो नई गीताएँभी 
दी हैं। कुछ लोगोंकी जो यह समझ है, कि अद्वेत मतको अंगीकार करना मानों 
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कर्मे-संन्यास-पक्षको स्वीकार करनाही है, वह इस ग्रंथसे दूर हो जायगी। ऊपर दिये 
गये प्रमाणोंसे अब स्पष्ट हो जायगा, कि संहिता, ब्राह्मण, उपनिषद्‌, धर्मसूत्र, मनु- 
याज्ञवल्क्य-स्मृति, महाभारत, भगवदगीता, योगवासिष्ठ और अंतमें तत्वतसारायण 
प्रभृति ग्रंथोंमें जो निष्काम कर्मयोग प्रतिपादित है, उसको श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित न 
मान केवल संन्यास-मार्गकोही श्रुति-स्मृति-प्रतिपादित कहना सर्वथा निर्मूल है। 

इस मृत्युलोकके व्यवहार चलनेके लिये या लोकसंग्रहार्थ यथथाधिकार निष्काम 
कर्म और मोक्षकी प्राप्तिके लिये ज्ञान, इन दोनोंका एककालीन समुच्चयही, अथवा 

महाराष्ट्र कवि शिवदिन-केसरीके वर्णनानुसार - 


अपंच साधुनि परमार्थाचा लाहो ज्याने केला । 

तो नर भला भला रे भला भला ।। * 
यही अर्थ गीतामें प्रतिपाद्य है। कर्मयोगका यह मार्ग प्राचीन कालसे चला आ रहा 
है; जनक प्रभूतिने इसी का आचरण किया है; और स्वयं भगवानके द्वारा इसका 
प्रसार और पुनरुज्जीवन होनेके कारण इसेही भागवत-धर्म कहते हैं। ये सब बाते 
अच्छी तरह सिद्ध हो चुकीं।॥ अब लोकसंग्रहकी दृष्टिसि यह देखनाभी आवश्यक है 
क्रि इस मार्गके ज्ञानी पुरुष परमार्थयुक्त अपना प्रपंच - जगतके व्यवहार - किस 
रीतिसे चलाते हैं ? परंतु यह प्रकरण बहत बढ़ गया है, इसलिये इस विपयका 
स्पष्टीकरण अगले प्रकरणमें करेंगे । 





#“ वही नर भला है, जिसने प्रपंच साध कर ( संसारके सब कर्तव्योंका 
यथोचित पालन कर ) परमार्थ याने मोक्षकी प्राप्तिभी कर ली हो। 


बारहवों प्रकरण 
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सर्वेषां यः सुहन्नित्यं सर्वेषां च हिते रतः | 
कमंणा मनसा वाचा स धर्म वेद जाजले ॥ # 
- महाभारत, शांति. २६१. १ 


जि मार्गका यह मत है, कि ब्रद्मजान हो जानेसे जब बुद्धि अत्यंत सम और निष्काम 

हो जावे, तब शेष मनुष्यको आगे कुछभी कतेव्य नहीं रह जाता; और इसी- 
लिये ज्ञानी पुरुषको क्षणभंगुर संसारके दुःखमय और शुष्क व्यवहार विरक्त-बुद्धिस 
सर्वथा छोड़ देने चाहिये, उस मार्कके पंडित इस बातकों कदापि नहीं जान सकते, 
कि कर्मयोग अथवा गृहस्थाश्रमके बर्तावकाभी कोई विचार करने योग्य शास्त्र है। 
संन्यास लेनेभी पहले चित्तकी शुद्धि होकर ज्ञानप्राप्ति हो जानी चाहिये, इसीलिये 
उन्हें मंजर है, कि संसार गृहस्थीके काम उस धर्मसही करने चाहिये, कि जिससे 
चित्तवृत्ति गुद्ध होवे; अर्थात्‌ वह सात्त्विक बने । इसीलिये वे समझते हैं, कि संसारमेंही 
सर्देव बने रहना पागलूपन है और जितनी जल्दी हो सके, उतनी जल्दी प्रत्येक 
मनुप्य संन्यास ले ले - यही इस जगतमें उसका परम कतंव्य हैं। ऐसा मान लेनेसे 
कर्मयोगका स्वतंत्र महत्त्व कुछभी नहीं रह जाता; और इसीलिये संन्यासमार्गके 
पंडित गृहस्थीके क्तंव्योके बिपयमें कुछ थोड़ा-सा प्रासंगिक विचार करके, गाहंस्थ्य- 
धर्मके, कमं-अकर्मके विवेचनका इससे अधिक विचार कभी नहीं करते, कि मनु 
आदि शास्त्रकारोंके बतछाये हुए चार आश्रमरूपी जीनेसे चढ़कर संन्यास आश्रमकी 
अंतिम सीढ़ी पर जल्दी पहुँच जाओ। इसीलिये कलियुगके संन्यासमार्गके पुरस्कर्ता 
श्रीशंकराचायने अपने गीता-भाष्यमें गीताके कर्मंप्रधान वचनोंकी उपेक्षा की है 
अथवा उन्हें केवल प्रशंसात्मक ( अर्थवाद-प्रधान ) कल्पित किया है; और अंनमे 
गीताका यह फछितार्थ निकाछा है, कि कमं-सन्यास-धर्म ही गीताभरमें प्रतिपाद्य 
है। और यही कारण है, कि दूसरे कितनेही टीकाकारोने अपने अपने संप्रदायके 
अनुसार गीताके इस रहस्यका वर्णन क्रिया है, कि भगवानने रणभूमिपर अर्जुनको 
निवृत्ति-प्रधान अर्थात्‌ निरी भक्ति, या पातंजलयोग अथवा मोक्ष-मार्गकाही उपदेश 
किया है। इसमें कोई संदेह नहीं, कि संन्यास-मार्गका अध्यात्मज्ञान निर्दोष है। 
और इसके द्वारा प्राप्त होनेवाली साम्य-बुद्धि अथवा निप्काम अवस्थाभी गीताको 








+ “ हे जाजले ! ( कहना वाहियेकी ) उसीने धरंको जाना, कि जो कर्मसे, मनसे 
और वाणीसे सबका हित करनेमें छगा हुआ है; और जो सभीका नित्य स्नेही है। 
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मान्य है । तथापि गीताको संन्यासमार्गका यह कर्लउंदर्धी मत ग्राह्म नहीं है, कि मोक्ष- 
प्राप्तिके लिये अंतरमें कर्मोंका सर्वथा छोड़ही बैठना चाहिये । पिछले प्रक रणमें हमने 
विस्तारसहित गीताका यह विशेष सिद्धान्त दिखलाया है, कि ब्रह्माज्ञानसे प्राप्त 
होनेवाले वेराग्य अथवा समतासेही ज्ञानी पुरुषको ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने परभी सारे 
व्यवहार करते रहना चाहिये । जगतसे ज्ञानयुक्त कर्ंको निकाल डालनेसे तो दुनिया 
अंधी हुई जाती है; और इससे उसका नाश हो जाता है; जब कि भगवानकीही इच्छा 
है, कि इस रीतिसे उसका नाश न हो, वह भली भाँति चलती रहे; तब ज्ञानी पुरुष- 
कोभी जगतके सभी कर्म निष्काम बुद्धिसे करते हुए सामान्य लोगोंको अच्छे बर्तावका 
प्रत्यक्ष नमूना दिखला देना चाहिये । इसी मार्गकों अधिक श्रेयस्कर और ग्राह्म कहें, 
तो यह देखनेकी जरूरत पड़ती है, कि इस प्रकारका ज्ञानी पुरुष जगतके व्यवहार 
किस प्रकार करता है ? क्योंकि ऐसे ज्ञानी पुरुषका बर्तावही छोगोंके लिये आदर्श 
है। उसके कर्म करनेकी रीतिको परख लेनेसे धर्म-अधर्म, कार्य-अकार्य, अथवा 
कर्तव्य-अकतंव्यका निर्णय कर देनेवाला साधन या युक्ति - जिसे हम खोज्ञ रहे थे - 
आप-ही-आप हमारे हाथ लग जाती है । संन्यास-मार्गकी अपेक्षा कर्म-योगमार्गकी यही 
तो विशेषता है। इंद्रियोंका निग्रह करनेसे जिस पुरुषकी व्यवसायात्मक बुद्धि स्थिर 
हो कर “ सब भूतोंमें एक आत्मा ” इस साम्यको परख लेनेमें समर्थ हो जाय, उसकी 
वासनाभी शुद्धही होनी चाहिये । इस प्रकार वासनात्मक बुद्धिके शुद्ध, सम, निर्मम 
और पवित्र ही जानेसे फिर वह कोईभी पाप या मोक्षके लिये प्रतिबंधक कर्म करही 
नहों सकता, क्‍योंकि पहले वासना है; फिर तदनुकूल कर्म, जब कि क्रम ऐसा है, तब 
शुद्ध वासनासे होनेवाला कर्म शुद्धी होना चाहिये; और जो शुद्ध है, वही मोक्षके 
लिये अनुकूल है । अर्थात्‌ हमारे आगे जो कर्म-अकर्म-विचिकित्सा' या कार्य-अकायें- 
व्यवस्थितिका बिकट प्रश्न था, कि पारलौकिक कल्याणके मार्गमें आडे न आकर 
इस संसारमें मनुष्यमात्रको कसा बर्ताव करना चाहिये, उसका अपनी करनीसे 
प्रत्यक्ष उत्तर देनेवाला गुरु अब हमें मिल गया ( ते. १. ११. ४; गीता ३. २१ ) । 
अर्जुनके आगे ऐसा गुरु श्रीक्ृष्णके रूपमें प्रत्यक्ष खड़ा था और जब अर्जुनको यह 
शंका हुई कि “ क्या, ज्ञानी पुरुष युद्ध आदि कर्मोंकी बंधनकारक समझकर छोड़ 
दे ? ” तब उसको इस ग्रुने दूर बहा दिया और अध्यात्मशास्त्रके सहारे अर्जुनको 
भली भाँति समझा दिया, कि किस युक्तिसे जगतके व्यवहार करते रहनेपर पाप 
नहीं लगता; और उसे युद्धके लिये प्रवृत्त किया। कितु ऐसा चोझा ज्ञान देनेवाले 
ग्रु प्रत्येक मनुष्यकों जब चाहे तब नहीं मिल सकते और तीसरे प्रकरणके अंतममें, 
४ महाजनो येन गतः स पन्‍था: ” इस वचनका विचार करते हुए हम बतला चुके 
हैं, कि ऐसे महापुरुषोंके निरे ऊपरी बतविपर सर्वथा अवलंबित रहभी नहीं सकते । 
अतएव जगतकों अपने आचरणसे शिक्षा देनेवाले इन ज्ञानी पुरुषोंके बतविकी बड़ी 
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मूल तत्त्व क्या है? इसेही कर्मयोगशास्त्र कहते हैं; और ऊपर जो ज्ञानी पुरुष 
बतलाये गये हैं, उनकी स्थिति और कृतिही इस शास्त्रका आधार है। इस जगतके 
सभी पुरुष यदि इस प्रकारके आत्मज्ञानी और कर्मयोगी हों, तो कर्मयोगशास्त्रकी 
जरूरतही न पड़ेगी । नारायणीय धर्ममें एक स्थानपर कहा है :- 

एकाल्तिनों हि पुरुषा दुलंभा बहवो नृप । 

यद्येकान्तिभिराकीर्ण जगत्‌ स्थात्कुरुनन्दन ॥॥ 

अहहिसकरात्मविद्भि: सर्वभूतहिते रते। 

भवेत कृतयुगप्राप्तिः आशी: कर्मविवर्जिता 3। 
/ एकांतिक अर्थात्‌ प्रवृत्ति-प्रधान भागवत धर्मका पूर्णतया आचरण करनेवाले अनेक 
पुरुषोंका मिलना कठिन है। आत्मज्ञानी, अहिसक और प्राणिमात्नकी भलाईके लिये 
कर्म करनेवाले एकान्तधर्मके ज्ञानी पुरुषोंस यदि यह जगतभर जावे, तो आशी : कर्म - 
अर्थात्‌ काम्य अथवा स्वार्थ-ब॒द्धिसे किये हुए सारे कम - इस जगतसे दूर होकर फिर 
कृतयुग प्राप्त हो जावेगा ” ( शां. ३२४८. ६२, ६३ ) ! क्योंकि ऐसी स्थितिमें सभी 
पुरुषोंके ज्ञानवान्‌ रहनेसे कोई किसीका नुकसान तो करेगाही नहीं; प्रत्युत प्रत्येक 
मनुष्य सबके कल्याणपर ध्यान देकर तदनुसारही शुद्ध अंत:करण और निष्काम वुद्धिसे 
अपना बर्ताव करेगा। हमारे श्षास्त्रकारोंका मत्त है, कि बहुत पुराने समयमें एक बार 
समाजकी ऐसीही स्थिति थी; और वह फिर कभी-न-कभी प्राप्त होगीही ( मभा. 
शां. ५९. १४ ) । परंतु पश्चिमी पंडित अर्वाचीन इतिहासके आधारसे कहते हैं, कि 
पहले कभी ऐसी स्थिति नहीं थी, कितु भविष्यमें मानव जातिके सुधारोंके सहारे कभी- 
न-कभी ऐसी स्थिति प्राप्त होनेकी संभावना है। जो हो; यहाँ इतिहासका विचार 
इस समय कतंव्य नहीं है । हाँ, यह कहनेमें कोई हानि नहीं, कि समाजकी इस अत्युत्कृष्ट 
स्थिति अथवा पूर्णावस्थामें प्रत्येक मनुष्य परम ज्ञानी होगा; और वह जो व्यवहार 
करेगा, उसीको शुद्ध, पुषण्यकारक, धम्य॑ अथवा कर्तंव्यकी पराकाष्ठा मानना चाहिये, 
इस मतको दोनोंही मानते हूँ । प्रसिद्ध अंग्रेज सृष्टिशास्त्न-ज्ञाता स्पेन्सरने इसी मतका 
अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रंथके अंत्मे प्रतिपादन किया है, और कहा है, कि प्राचीन 
कालमे ग्रीस देशके तत्त्वज्ञानी पुरुषोंने यही सिद्धान्त किया था! * उदाहरणार्थे, यूनानी 
तत्त्ववेत्ता प्लेटो अपने ग्रंथ्में लिखता है, कि तत्त्वज्ञानी पृरुषको जो कम प्रशस्त जेँचे, 
वही शुभकारक और न्याय्य है; साधारण मनुष्योंको ये धर्म विदित नहीं होते, इसलिये 
उन्हें तत्त्वज्ञ पुरुषकेही निर्णयको प्रमाण मान लेना चाहिये। आरिस्टॉटल नामक 
दूसरा ग्रीक तत्त्वज्ञ अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रंथ्में ( ३. ४ ) कहता है, कि ज्ञानी 
पुरुषका निर्णय सदैव अचूक रहता है, कि वह सच्चे तत्त्वको जाने रहता है; और ज्ञानी 
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पुरुषका यह निर्णय या व्यवहारही औरोंको प्रमाणभूत है | एपिक्यूरस नामके एक 
और ग्रीक तत्त्वशास्त्रवेत्ताने इस प्रकारके प्रामाणिक परम ज्ञानी पुरुषके वर्णनमें 
कहा है, कि वह शांत, सम-बुद्धिवाला और परमेश्वरके समान सदा आनंदमय रहता 
है; तथा उसको लोगोंसे अथवा उससे लोगोंको जरासाभी कप्ट नहीं होता ” ।* 
पाठकोंके ध्यानमें आही जावेगा, कि भगवद्गीताम वाणित स्थितप्रज, त्रिगणातीत 
अथवा परम भक्त या ब्रह्मभूत पुसुषके वर्णनमें इस वर्णनकी कितनी समता है। 
/ यस्मान्नोद्विजते लोको लोकाझ्ोद्विजते च य: ” ( गीता १२. १५ ) - जिससे लोक 
उद्विग्न नहीं होते अथवा जो लोगोंसे उद्विग्न नहीं होता, ऐसेही जो नित्य संतुष्ट है, जो 
हर्पे-खेद, भय-विषाद, सुख-दृ:ःख आदि दूंद्वोंस मुक्त है, सदा अपने आपमेंही संतुष्ट है 
(” आत्मन्येवात्मना तुष्ट: ” गीता २.५५) त्रिगुणोंस जिसका अंत:करण चंचल नहीं 
होता (“ गुणयों न विचाल्यते ” गोता १४. २३), स्तुति था निदा और मान या अपमान 
जिसे एक-से हैं; तथा प्राणिमात्रके अंतर्गत आत्माकी एकताकों परखकर ( गीता १८. 
५४), साम्य-बंद्धिसि असक्ति छोडकर, ध्ैय और उत्साहसे अपना कतेंव्य-कर्म करनेवाला 
अथवा सम-लोप्ट-अण्म-कांचन (गीता १४. ६४) - इत्यादि प्रकारसे भगवद्गीतःमेंभी 
स्थितप्रज्ञके लक्षण तीन-चार बार विस्तारपूवंक बतलाये गये हैं और इसी अवस्थाको 
सिद्धावस्था या ब्राह्मी स्थिति कहा गया है । योगवासिप्ठ आदिके ग्रणेता इसी स्थितिको 
जीवनमुक्तावस्था कहते हैं। इस स्थितिका प्राप्त हो जाना अंत्यत दुर्घट है, अतएव 
जन तत्त्ववेत्ता कांटका कथन है, कि ग्रीक पंडितोंने इस स्थितिका जो वर्णन किया है 
बह किसीएक वास्तविक पुरुषका वर्णन नहीं है; बल्कि शुद्ध नीतिके तत्त्वोंको लोगोंके 
मनमें भर देनेके लिये समस्त नीतिको मूलभत शुद्ध वासनाकोही मनुष्य-देह देकर 
उन्होंने परले सिरेके ज्ञाना और नीतिमान्‌ पुरुषका चित्र अपनी कत्पनासे तैयार 
किया है। लेकिन हमारे शास्त्रकारोंका सिद्धान्त है, कि यह स्थिति काल्पनिक नहीं, 
विलकुल सच्ची है, और मनका निग्रह तथा प्रयत्त करनेसे इसी छोकमें प्राप्त हो 
जाती है और इस वातका प्रत्यक्ष अनुभवभी हमारे देशवालोंकों पाप्त है। तथापि 
यह बात साधारण नहीं है। गीतामें ( गीता ७. ३ ) स्पष्टही कहा है, कि 
हजारों मनुप्योंमें कोई एक-आध मनष्य इसकी प्राप्तिके लिये प्रयत्न करता है; 
और प्रयत्न करनेवालों इन हजारोंमेंसे किसी विरलेकोही अनेक जन्मोंके अनंतर 
यह परमावधिकी स्थिति अंतमें प्राप्त होता है ' 
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स्थितप्र॒ज्ञ अवस्था या जीवनमुक्त अवस्था कितनीही दुष्प्राप्य क्यों न हों, पर 
जिस पुस्षको यह परमावधिकी सिद्धि एक बार प्राप्त हो गयी, उसे कार्य-अकार्यके 
अथवा नीतिशास्त्रके नियम बतलानेकी कभी आवश्यकता नहीं रहती - ऊपर इसके 
जो लक्षण बतला दिये हैं, उन्हींसे आगे यह बात वस्तुत: निष्पन्न हो जाती है । क्योंकि 
परमावधिकी शुद्ध, सम और पवित्न बुद्धिही नीतिका सर्वस्व है, इस कारण ऐसे 
स्थितप्रज्ञ पुरुषके लिये नीति-नियमोंका उपयोग करना मानो स्वयंप्रकाश सूर्यके समीप 
अंधकार होनेकी कल्पना करके उसे मशाल दिखलानेके समान असमंजसमें पड़ना 
है। किसी एक-आध पुरुषके इस पूर्णावस्थामें पहुँचने या न पहुँचनेके संबंधमें शंका 
हो सकेगी | परंतु जब एकबार निश्चय हो जाय, कि किसीभी रीतिसे क्‍यों न हो, 
कोई पुरुष इस पूर्णावस्थामें पहुँच मया है, तब उसके पापपुण्यके संबंधमें, अध्यात्म- 
शास्त्रके उल्लिखित सिद्धान्तकों छोड़ और कोई कल्पनाही नहीं की जा सकती । 
कित्,क पश्चिमी राजधमं-शास्त्रियोंके मतानुसार, जिस प्रकार एक स्वतंत्र पुरुषमें या 
पुरुपसमू हमें राजसत्ता अधिष्ठित रहती है और राजनियमोंसे प्रजाके बँधे रहनेपरभी, 
राजा उन नियमोंसे मुक्त रहता है, ठीक उसी प्रकार नीतिके राज्यमें स्थितप्रज्ञ 
पुरुषोंका अधिकार रहता है। उनके मनमें कोईभी काम्य बुद्धि नहीं रहती, अतः 
केवल शास्त्रसे प्राप्त कतेव्योंकी छोड़ और किसीभी हेतुसे कर्म करनेके लिये वे प्रवृत्त 
नहीं हुआ करते; अतएव अत्यंत निर्मल और शुद्ध वासनावाले इन पुरुषोंके व्यव- 
हारको पाप या पुण्य, नीति या अनीति शब्द कदापि लागू नहीं होते । वे तो पाप 
और पुण्यसे परे, बहुत दूर, पहुँच जाते हैं। श्रीशंकराचार्यने कहा है :- 

निस्त्रंगुण्ये पथि विचरतां को विधि: को नि्ेध: । 

“ जो पुरुष त्रिगुणातीत हो गये, उनको विधिनिषेधरूपी नियम बाँध नहीं सकते । 
और बौड् ग्रंथकारोंनेभी लिखा है, कि “ जिस प्रकार उत्तम हीरेको घिसना नहीं 
पड़ता, उसी प्रकार जो निर्वाणपदका अधिकारी हो गया, उसके कमंको विधिनियमोंका 
अडंगा लगाना नहीं पड़ता ” (मिलिदप्रश्त ४. ५. ७)। कौषीतकी उपनिषद (कौषी. 
३.१ ) में इंद्रने प्रदर्देनसे जो यह कहा है कि आत्मज्ञानी पुरुषोंको “ मातृहत्या, पितृ- 
हत्या अथवा भरूणह॒त्या आदि यापभी नहीं लगते । ” अथवा गीता (गी. १८. १७) में 
जो यह वर्णन है, कि अहंकार-ब्रद्धिसे सर्वथा विमुक्त पुरुष यदि लोगोंको मारभी 
डाले, तोभी वह पाप-पुण्यसे सवंदा अलिप्तही रहता है, उसका तात्पर्यभी यही है 
( पंचदशी १४. १६, १७ ) । धम्मपद” नामक बौद्ध ग्रंथमें इसी तत्त्वका अनुवाद 
किया गया है ( धम्मपद, श्लोक २९४, २९५ ) ।* नई बाइबलमें ईसाके शिष्य 





* कौषीतकी उपनिषदका वाक्य यह है-“ यो मां विजानीयान्नास्य केनचित 
कर्मणा लोको मीयते न मातृवधेन न पितृवधेन न स्तेयेन न ४रूणहत्यया । ” और 
धम्मपदका श्लोक इस प्रकार है - 
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पौलने जो यह कहा है, कि “ मुझे सभी बातें (एकही-सी ) धर्म्य है (१कार्रि. ६. १२; 
रोम. ८. २ ), उसका आशय जानके या इस वाक्यका - कि “ जो भगवानके पुत्र 
( पूर्ण भक्त ) हो गये, उनके हाथसे कभी पाप हो नहीं सकता / (जा. १. ३. ९) 

आशयभी हमारे मतमें ऐसाही है। जो शुद्ध बुद्धिको प्रधानता न देकर केवल ऊपरी 
कर्मोॉसिही नीतिका निर्णय करना सीखे हुए है, उन्हें यह सिद्धान्त अद्भुत-सा मालूम 
होता है; और “ विधिनियमोसे परेका ”, “ मनमाना भलाबुरा करनेवाला “, ऐसा 
अपनेही मनका कुतकंपूर्ण अर्थ करके कुछ लोग उल्लिखित सिद्धान्तका इस प्रकार 
विपर्यास करते हैं, कि “ स्थितप्रज्ञको सभी बुरे कर्म करनेकी स्वतंत्रता है।” पर अंधे 
को खंभा न दीख पड़े, तो जिस प्रकार खंभा दोषी नहीं है, उसी प्रकार पक्षाभिमानके 
अंधे इन आक्षेप-कर्ताओंको उल्लिखित सिद्धान्तका ठीक ठीक अर्थ अवगत न हो, तो 
उसका दोषभी इस सिद्धान्तके मत्थे नहीं थोपा जा सकता। इसे गीताभी मानती हैं, 
कि किसीकी शुद्ध वुड्धिकी परीक्षा पहले पहल उसके वाहरी आचरणसेही करनी पड़ती 
है और जो इस कसौटीपर चौकस सिद्ध होनेमें अभी कुछ कम हैं, उन अपूर्णावस्थाके 
लोगोंको उक्त सिद्धान्त छागू करनेकी इच्छा अध्यात्मवादीभी नहीं करते। पर जब 
किसीकी बुढ्ठिके पूर्ण ब्रह्मनिष्ठ और नि:सीम निष्काम होनेमें तिलभरभी संदेह न रहे, 
तब उस पूर्णावस्थामे पहुँचे हुए सत्पुरुषकी वात निराली हो जांती है। उसका एक-आध 
काम यदि लौकिक दृष्टिसे विपरीत दीख पड़े तोभी तत्त्वतः यही कहना पड़ता है, कि 
वह काम दीखनेमें कंसाभी क्‍यों न हो, उसका बीज निर्दोषही होना चाहिये । अथवा 
वह शास्त्नकी दृष्टिसे किसी योग्य कारणसे ही हुआ होगा, साधारण मनुष्योंके कामोंके 
समान उसका लोभमूलक या अनीतिका होना संभव नहीं है; क्योंकि उस सत्पुरुषकी 
बुद्धिकी पूरी शुद्धता और समता पहलेसेही निश्चित रहती है | बाइबलमे लिखा है, कि 





मातरं पितरं हंत्वा राजानो दे च खत्तिये। 
रठठ सानुचरं हंत्वा अनीघों याति ब्राह्मणो ॥॥ 
'मातरं पितरं हंत्वा राजानो द्वे च सोत्यिये । 
वेय्यग्धपपंच्मं हंत्वा अनोघो याति ब्राह्मणों ॥। 


प्रकट है, कि धम्मपदमें यह कल्पना कौपषीतकी उपनिषदसे ली गई है। कितु बौद्ध 
ग्रंथकार प्रत्यक्ष माठृवध या पितृवध अर्थ न करके माता का तृष्णा और 'पिताका 
अभिमान अर्थ करते हैँ। लेकिन हमारे मतमें इस श्लोकका नीतितत्त्व बौद्ध ग्रंथ 
कारोंको भली भाँति ज्ञात नहीं हो पाया, इसीसे उन्होंने यह औपचारिक अर्थ लगाया 
। कौषीतकी उपनिषदमें 'मातवधेन पित॒वधेन ' इत्यादि मंत्रके पहले इंद्रने कहा 
कि “यद्यपि मेने वृत्त अर्थात्‌ ब्राह्मणका वध किया है, तोभी मुझे उससे पाप नहीं 
लगता | ” इससे स्पष्ट होता है, कि यह/पर प्रत्यक्ष वधही विवक्षित है। धम्मपदके 
अंग्रेजी अनुवादमें ( 5. छ. 8. ५७० जे. १9. 70, 7! ) मेक्समूलर साहबने श्लोकोंकी 
जो टीका की है, हमारे मतमें वहभी ठीक नहीं है। 


३७७ गीतारहस्य अथवा कर्भयोग शास्त्र 


अब्राहम अपने पुत्र॒का बलिदान देना चाहता था; तोभी उसे पुत्रहत्या कर डालनेके 
प्रयत्नका पाप नहीं लगा; या बुद्धके शापसे उसका ससुर मर गया, तोभी उसे मनुष्य- 
हत्याका पातक छतक नहीं गया; अथवा माताको मार डालनेपरभी परशुरामके हाथसे 
मातृहत्या नहीं हुई; उसका कारणभी यही (तत्त्व) है (जिसका उल्लेख ऊपर किया 
गया है ) । गीतामें अर्जुननो जो यह उपदेश किया है, कि “ तेरी बुद्धि यदि पवित्र 
और निर्मल हो, तो फलाशा छोड़कर केवल क्षात्रधर्मके अनुसार युद्धमें भीष्म और 
द्रोणको मार डालनेसेभी न तो तुझे पितामहके वधका पातक लगेगा और न गुरुहत्याका 
दोषभी । क्योंकि ऐसे समय ईश्वरी संकेतकी सिद्धिके लिये तू तो केवल निमित्त हो 
गया है ” ( गीता ११. ३३ ) उसमेंभी यही तत्त्व भरा है। व्यवहारमेंभी हम यही 
देखते हैं, कि यदि किसी छखपतिने किसी भीखमंग्रेसे दो पैसे छीन लिये हो, तो उस 
लखपतिको तो कोई चोर कहता नहीं, उलटे यही समझ लिया जाता है, कि भिखारीनेही 
कुछ अपराध किया होगा, कि जिसका लखपतिने उसको दंड दिया हो । यही न्याय 
इससेभी अधिक समर्पक रीतिसे या पूर्णतासे स्थितप्रज्ञ, अहंत और भगवद्भक्तके 
बर्तावकों उपयोगी होता है। क्योंकि लखपतिकी बुद्धि एक बार भलेही डिग जाय; 
परंतु यह जानीबूझी बात है, कि स्थितप्रज्ञकी बुद्धिको ये विकार कभी स्पर्श तक नहीं 
कर सकते । सुष्टिकर्ता परमेश्वर सव कर्म करनेपरभी जिस प्रकार पापपुण्यसे अलिप्त 
रहता है, उसी प्रकार इन ब्रह्मभूत साधु-पुरुषोंकी स्थिति सर्देव पविन्न और निष्पाप 
रहती है। और तो क्या, समय समय पर ऐसे पुरुष स्वेच्छा अर्थात्‌ अपनी मर्जीसि जो 
व्यवहार करते हैं, उन्होंसे आगे चलकर विधि-नियमोंके निबंध बन जाते हैं, और 
इसीसे कहते हैं, कि ये सत्पुरुष इन विधि नियमोंके जनक (उपजानेवाले ) हैं - वे इनके 
दास कभी नहीं हो सकते । न केवल वेदिक धर्ममें, प्रत्युत बौद्ध और इसाई धर्ममेंभी 
यही सिद्धान्त पाया जाता है; तथा भ्राचीन ग्रीक तत्त्वज्ञानियोंकोभी यह तत्त्व मान्य 
हो गया था; और अर्वाचीन कालमें कांटने* अपने नीतिशास्त्रके ग्रथर्में उपपत्तिसहित 
यही सिद्ध कर दिखलाया है। इस प्रकार नितिनियमोंके कभीभी मंदले न होनेवाले 
मूल झरने या निर्दोष पाठेका ( आदर्श ) निश्चय हो चुकनेपर आपही सिद्ध हो 
जाता है, कि नीतिशास्त्र या कर्ंयोगशास्त्रके मूल तत्त्व देखनेकी जिसे अभिलाषा 
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हो, उसे इन उदार और निष्क्ूंक सिद्ध पुरुषोंके चरित्नोंकाही सुक्ष्म अवकोकन करना 
चाहिये। इसी अभिप्रायसे भगवदगीतामें अर्जुनते श्रीक्ृष्णसे ये प्रश्न पूछे है, कि 
/ स्थितधि: कि प्रभाषेत किमासीत ब्रजेत किम्‌ ” ( गीता २. ५४ ) - स्थितप्रज्ञ 
पुरषका बोलना, बैठना और चलना कैसे होता है ? अथवा चौदहवें अध्यायमें, 
४ कैलिगस्त्रीन गुणान्‌ एतान्‌ अतीतो भवति प्रभो, किमाचार: ” (गीता १४. २१ ) - 
पुरुष त्िगुणातीत कैसे होता है ? उसका आचार क्‍या है ? और उसको किस प्रकार 
पहचानना चाहिये ? किसी सराफ़के पास सोनेका जेवर जेंचवानेके लिये ले जानेपर 
अपनी दूकानमें रखी कसौटीपर उसको परख कर, फिर वह जिस प्रकार उसका 
खरा-खोटापन बतलाता है, उसी प्रकार कार्य-अकार्य या धर्म-अधमंका निर्णय करनेके 
लिये स्थितप्रज्ञका बर्ताव एक कसौटी है । अतः गीताके उक्त प्रश्नोंमें यही अर्थ गर्भित 
है, कि मुझे उस कसौटीका ज्ञान करा दीजिये। अर्जुनके उपरोक्त प्रश्नोंका उत्तर 
देते हुए भगवानने स्थितप्रज्ञ अथवा त्रिगुणातीतकी स्थितिके जो वर्णन किये हैं, उन्हें 
कुछ लोग संन्यास-मार्गवाले ज्ञानी पुरुषोंके बताते है, उन्हें वे कर्मंयोगियोंके नहीं 
मानते । क्योंकि संन्यासियोंको उद्देश्यकरही 'निराश्रय:' ( गीता ४. २० ) विशेषणका 
गीतामें प्रयोग हुआ है, और बारहवें अध्यायमें स्थितप्रज्ञ भगवद्भक्तोंका वर्णन करते 
समय सर्वारंभपरित्यागी' ( गीता १२. १६ ) एवं अनिकेत: ( गीता १२. १९ ), 
इन स्पष्ट पदोंका प्रयोग किया गया है। परंतु निराश्षय अथवा अनिकेत पदोंका अर्थ 
“४ घरबार छोड़कर जंगलोंमें भटकनेवाला ” विवक्षित नहीं है, कितु इसका अर्थ 
/ अनाश्वित: कर्मफलं 'के ( गीता ६. १) समानार्थंकही करना चाहिये - अर्थात्‌ 
/ क्र्मफलका आश्रय न करनेवाला अथवा “ जिसके मनमें फलके लिये ठौर नहीं ” 
इस ढँगका हो जायगा । गीताके अनुवादमें इन श्लोकोंके नीचे जो टिप्पणियाँ दी हैं, 
उनसे यह बात स्पष्ट दीख पड़ेगी। इसके अतिरिक्त स्थितप्रज्ञके वर्णनमेंही कहा 
है, कि / इंद्रियोंको अपने वशमें रख कर व्यवहार करनेवाला / अर्थात्‌ वह निष्काम 
कर्म करनेवाला होता है ( गीता २. ६४ )। और जिस श्लोकर्म उक्त “निराश्रय' 
पद आया है, वहाँ यह वर्णन है, कि “ कर्मण्यभिप्रवृत्तोषपि नैव किचित्करोति सः 
अर्थात्‌ समस्त कर्म करकेभी वह अलिप्त रहता है । वारहवें अध्यायके अनिकेत आदि 
पदोंके लिये इसी न्‍्यायका उपयोग करना चाहिये। क्‍योंकि इस अध्यायमें पहले 
कर्मफलके त्यागकी ( कमंत्यागकी नहीं ) प्रशंसा कर चुकनेपर ( गीता १२. १२ ) 
फलाशा त्यागकर कर्म करनेसे मिलनेवाली शांतिका दिग्दर्शन करनेके लिये आगे 
भगवद्भक्तके लक्षण वतलाये ह; और एऐसेही अठारहवें अध्यायमेंभी यह दिखलानेके 


न 


तथापि उसने अपने ग्रंथमें उत्तम पुरुषका ( $0ए9८ग्रातक्षा ) जो वर्णन किया है, उसमें 
कहा है, कि उल्लिखित पुरुष भले और बुरेसे परे रहता है। उसके एक ग्रंथका 
नामभी #छ&खाब 6704 द्व॑ # 9! है । 
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लिये - कि आसक्तिविरहित कर्म करनेसे शांति कंसे मिलती है - ब्रह्मभूत पुरुषका 
पुन: वर्णन आया है ( गीता १८. ०० ) | अतएवं यह मानना पड़ता है, कि ये सब 
वर्णन संन्यासमार्गवालोंके नहीं हैं; कितु कर्मयोगी पुरुषोंकेही हैं ॥ कर्मयोगी स्थित- 
प्रज्ञ और संन्यासी स्थितप्रज्ञ, दोनोंका ब्रह्मज्मान, शांति, आत्मौपम्य और निष्काम 
बुद्धि अथवा नीतितत्त्व पृथक्‌ पृथक्‌ नही हैं। दोनों, पूर्ण ब्रह्मज्षानी हैं, इस कारण 
दोनोकी मानसिक स्थिति और शांति एक-सी होती हैं। परंतु इन दोनोंमें कर्म-दुप्टिसे 
महत्त्वका भेद यह है, कि पहला निरी शांतिमें डूबा रहता है; और किसीकीभी 
चिता नहीं करता; तथा दूसरा अपनी शांति एवं आत्मौपम्य बुद्धिका व्यवहारमें 
यथासंभव नित्य उपयोग किया करता है| अतः यह न्यायमसे सिद्ध है, कि व्यावहारिक 
धर्म-अधर्म-विवेचनके काम, जिसके प्रत्यक्ष व्यवहारकों प्रमाण मानना है, वह 
स्थितप्रज्ञ कम॑ करनेवालाही होना चाहिये; यहाँ कमेत्यागी साधु अथवा भिक्षुक्रा 
विवक्षित होना संभव नहीं हैं। गीतामें अर्जनकों किये गय्रे समग्र उपदेशका सार 
यह है, कि कमके छोड़ देनेकी न तो जरूरत है और न वे छूटभी सकते हैँ बह्मा- 
त्मैक्यका ज्ञान प्राप्त कर कर्मयोगीके समान व्यवसायात्मका ब्रुद्धिको साम्ण।वस्था्म 
रखना त्राहिये, जिससे उसके साथ-ही-साथ वासनात्पक बुद्धिभी सर्वेदा शुद्ध, निर्मम 
और पवित्न रहेगी, एवं कर्मका बंधन न होगा। यही कारण, है, कि इस प्रकरणके 
आरंभके श्लोकमें यह धर्मंतत््व वतलाया गया है, कि “ केवल वाणी और मनसेही 
नहीं; कितु प्रत्यक्ष कमंसे जो सबका स्नेही और हितकर्ता हो गया, उसेही धर्मेज्न 
कहना चाहिये।” जाजछिको यह धर्मतत्व बतछाते समय तुलाधारने बाणी 
और मनके साथही - बल्कि उससेभी पहले - उसमें कर्मकाभी प्रधानतासे निर्देश 
किया है। 

कर्मयोगी स्थितग्रज्ञकी अथवा जीवन्मुक्तकों बुद्धिके अनुसार सब प्राणियोंमें 
जिसकी साम्यबुद्धि हो गई; और जिसके स्वार्थका परार्थममें सर्वधा लय हो गया, 
उसको आगे विस्तृत नीतिशास्त्र सुनानेकी जरूरत नहीं । वह तो आप ही स्वयंप्रकाश 
अथवा बुद्ध हो गया । अर्जुनका अधिकार इसी प्रकारका था । अतः उसे इससे अधिक 
उपदेश करनेकी जरूरतही न थी, कि “ तू अपनी बुद्धिकों सम और स्थिर कर; 
तथा “ कर्मकों त्याय देनेके व्यर्थ भ्रममें न पड़कर स्थितप्रज्ञको-सी वुद्धि रख और 
स्वधर्मके अनुसार प्राप्त सभी सांसरिक कर्म किया कर । ” तथापि यह साम्य बुद्धि- 
रूप योग सभीको एकही जन्ममें प्राप्त नहीं हो सकता, इसीसे साधारण लोगोंके 
लिये स्थितप्रज्ञक बर्तावका और थोड़ा-सा विवेचन करना चाहिये | परंतु यह विवेवन 
करते समय भरी भाँति स्मरण रहे, कि हम जिस स्थितप्रजका विचार करेंगे, वह 
कृतयुगके पूर्णावस्थामें पहुँचे हुए समाजमें रहनेवाला नहीं है; बल्कि जिस समाजके 
बहुतेरे लोग स्वार्थमेंही डूबे रहते हैं, उसी कलियुगी समाजमें उसे बर्ताव करना है। 
क्योकि मनुप्यका ज्ञान कितनाही पूर्ण क्यों न हो गया हो और उसकी वृद्धि साम्या- 
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वस्थामें कितनीही क्‍यों न पहुँच गई हो, तोभी उसे ऐसे लोगोंके साथ बर्ताव करना 
है, जो काम-क्रोध आदिके चक्‍करमें पड़े हुए हैं; और जिनकी बुद्धि अशुद्ध है। अतएव 
इन लोगोंके साथ व्यवहार करते समय यदि वह अहिसा, दया, शांति और क्षमा 
आदि नित्य एवं परमावधिके सद्गृणोंकोही सब प्रकारसे सर्बदा स्वीकार करें, तो 
उसका निर्वाह न होगा !* अर्थात्‌ जहाँ सभी स्थितप्रज्ञ है, उस समाजकी उन्नत नीति 
या धर्म-अधर्मसे, उस समाजके धर्म-अधर्म कुछ कुछ भिन्न तो रहेंगेही - कि जिसमें 
लोभी पुरुषोंकीही भरमार अधिक होगी - वरना साधू पुरुषोंको यह जगत्‌ छोड़ 
देना पड़ेगा; और सर्वत्र दृष्टोंकाही बोलबाला हो जावेगा । इसका अर्थ यह नहीं है, 
कि साधु पुरुषको अपनी समता-बुद्धि छोड़ देनी चाहिये। फिरभी समता-समतामेंभी 
भेद है। गीतामें कहा है, कि “ ब्राह्मणे गवि हस्तिनि / (गीता ५. १८ ) - ब्राह्मण, 
गाय और हाथीमें पंटितोंकी सम-बुद्धि होती है, इसलिये यदि कोई गायके लिये 
लाया हुआ चारा ब्राह्मणको और ब्राह्मणके लिये बनाई गई रसोई गायको खिलाने 
लगें, तो क्या उसे पंडित कहेंगे ? संन्यास-मार्गवाले इस प्रश्नका महत्त्व भले न 
मानें; पर कर्मयोगशास्त्रकी बात ऐसी नहीं है। दूसरे प्रकरणके विवेचनसे पाठक यह्‌ 
जान गयेही होगें, कि क्ृतयुगी समाजके पूर्णावस्थावाले धर्म-अधर्मके स्वरूपपर ध्यान 
रखकर स्वार्थप रायण लोगोंके समाजमें स्थितप्रज्ञ यह निश्चय करके वर्ताव है, कि 
देशकालके अलसार उसमें कौन कौन क़र्क कर देने चाहिये। और कर्मयोगशास्त्रका 
यही तो विकट प्रश्न है। साधु पुरुष स्वार्थपरायण लोगोंपर नाराज नहीं होते 
अथवा उनकी लोभ-बुद्धि देखकर वे अपने मनक्री समता डिगने नहीं देते; उलटे 
इन्हीं लोगोंके कल्याणके लियेही अपने उद्योग केवल कतंव्य समझ कर वैराग्यसे 
जारी रखते है । इसी तत्त्वको मनमें रखकर श्रीसमर्थ रामदासस्वार्म/ने दासबोधके 
पूर्वार्धमें पहले ब्रह्मज्ान वबतझाया है; और फिर ग्यारहमें दशकमें ( दास. ११. १०; 
१२. ८-१०; १५. २ ) इसका वर्णन आरंभ किया है, कि स्थितप्रज्ञ या उत्तम 
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पुरुष साधारण लोगोंको चतुर वनानेके लिये वैराग्यसे अर्थात्‌ निःस्पृहतासे लोक- 
संग्रहके निमित्त उद्योग किस प्रकार किया करते हैं; और आगे अठारहवें दशकमें 
( दास. १८. २ ) कहा है, कि सभीको ज्ञानी पुरुष अर्थात्‌ जानकारके ये गुण - 
कथा, बातचीत, युक्‍्ति, दाव-पेंच, प्रसंग, साक्षेप, तर्क, चतुराई, राजनीति, सहन- 
शीलता, ती&णता, उदारता, अध्यात्मज्ञान, भक्ति, अल्प्तिता, वैराग्य, धैर्य, उत्साह, 
कठोरता, निग्रह, समता और विवेक आदि - सिखने चाहिये। परंतु इस नि:स्पृह 
साधुकी लोभी मनुष्योंमेंही बना है, इसलिये अंतमें ( दास. १९. ९. ३० ) 
श्रीसमर्थका यह उपदेश है, कि / लट्ठका सामना लरट्ठहीसे करा देना चाहिये । उजड्के 
लिये उजड्ही चाहिये; और नटखटके सामने नटखटकीही आवश्यकता है। 
तात्पर्य, यह निवियाद है, कि पूर्णावस्थासे व्यवहारमें उतरनेपर अत्युच्च श्रेणीके 
धर्म-अधर्ममें थोड़ा-बहुत अंतर कर देना पड़ता है। 

इसपर आधिभौतिकवादियोंकी शंका है, कि पूर्णावस्थाके समाजसे नीचे 
उतरनेपर अनेक बातोंके सार-असारका विचार करके परमावधिके नीति-धर्ममें 
यदि थोड़ा-बहुत फक करनाही पड़ता है, तो नीति-धर्मकी नित्यता कहाँ रह गई ? 
और भारतसावित्ीमें व्यासने जो यह  धर्मो नित्य: ' तत्त्व बतलाया है, उसकी क्‍या 
दशा होगी ? वे कहते हैं, कि अध्यात्म-दृष्टिसे सिद्ध होनेवाला धर्मंका नित्यत्व केवल 
कल्पनाप्रसूत है और प्रत्येक समाजकी स्थितिके अनुसार उस समयमे “ अधिकांश 
लोगोंके अधिक सुख “-वाले तत्त्वसे जो नीतिधर्म प्राप्त होंगे, वेही चोखें नीति- 
नियम हैं। परंतु यह युक्तिवाद ठीक नहीं है। भूमितिशास्त्रके नियमानुसार यदि 
कोई बिना चौड़ाईके सरल रेखा अथवा सर्वाशर्में निर्दोष मोलाकार न खींच सके, 
तो जिस प्रकार इतनेहीसे सरल रेखाकी अथवा शुद्ध गोलाकारकी शास्त्रीय व्याख्या 
गलत या निरर्थक नहीं हो जाती, उसी प्रकार सरल और शुद्ध नियमोंकी बात है । 
जबतक किसी बातके परमावधिके शुद्ध स्वरूपका निश्चय पहले न कर लिया जावे, 
तबतक व्यवहारमें दीख पड़नेवाली उस बातकी अनेक सूरतोंमें सुधार करना 
अथवा सार-असारका विचार करके अंतमें उसके तारतम्यको पहचान लेनाभी 
संभव नहीं है। और यही कारण है, कि जो सराफ़ पहलेही निर्णय करता है, कि 
पूर्ण शुद्ध सोना कौन-सा है ? दिशाप्रदर्शक ध्सुवमत्स्य यंत्र अथवा ध्रुव नक्षत्रकी ओर 
दुेक्षकर अपार महोदधिकी लहरों और वायुकेही तारतम्यको देखकर यदि जहाजके 
खलासी बराबर अपने जहाजकी पतवार घुमाने छंगें, तो उनकी जो स्थिति होगी, 
वही स्थिति नीति-नियमोंके परमावधिके स्वरूपपर ध्यान न देकर केवल देशकालके 
अनुसार बतेनेवाले मनुष्योंकी होनी चाहिये। अतण्व यदि निरी आधिभौतिक- 
दृष्टिसिही विचार करें, तोभी यह पहले अवश्य निश्चित कर लेना पड़ता है, कि 
ध्सव जैसा अटल और नित्य नीति-तत्त्व कौन-सा है ? और इस आवश्यकताकों एक 
बार मान लेनेसेही सारा आधिभौतिक पक्ष लेगड़ा हो जाता है। क्योंकि सुखदु:ख 
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आदि सभी विषयोपभोग नामरूपात्मक हैं। अतएवं ये अनित्य और विनाशवान्‌ 
मायाकीही सीमामें रह जाते हैं। इसलिये केवल इन्हीं बाह्य प्रमाणोंक आधारसे 
सिद्ध होनेवाला कोईभी नीति-नियम नित्य नहीं हो सकता । आधिभौतिक बाह्य 
सुखदुःखकी कल्पना जैसे जैसे बदलती जावेगी, वैसेही वैसे उसकी बुनियादपर रचे हुए 
नीतिधर्मोकोभी बदलते रहना चाहिये । अतः नित्य बदलती रहनेवाली नीति-धर्मकी 
इस स्थितिको टालनेके लिये माया-सृष्टिके विषयोपभोग छोड़कर नीति-धर्मकी 
इमारत इस “सब भूतोंमें एक आत्मा “-वाले अध्यात्मज्ञानके मजबूत आधार- 
परही खडी करनी पड़ती है। क्योंकि पीछे नवें प्रकरणमें कह चुके हैं, कि आत्माको 
छोड़ जगतमें दूसरी कोईभी वस्तु नित्य नहीं है। यही तात्पर्य व्यासजीके इस 
वचनका है, कि “ धर्मो नित्य: सुखदु:ख त्वनित्ये “ -- नीति अथवा सदाचरणके धर्म 
नित्य हैं; और सुखदुःख अनित्य हैं । यह सच है, कि दुष्ट और लोभियोंके समाजमें 
अहिसा एवं सत्य प्रभृति नित्य नीति-धर्म पूर्णतासे पाले नहीं जा सकते; पर उसका 
दोष इन नित्य नीति-धर्मोको देना उचित नहीं है । सूर्यकी किरणोंसे किसी पदार्थकी 
परछाई चौरस मेदानपर सपाट और डँचे-नीच स्थानपर ऊँची-नीची पडती देख 
जैसे यह अनुमान नहीं किया जा सकता, कि वह परछाई मूलमेंही ऊँची-नीची होगी; 
उसी प्रकार जब कि दुष्टोंके समाजमें नीति-धर्मका पराकाष्ठाका शुद्ध स्वरूप नहीं 
पाया जाता, तब यह नहीं कह सकते, कि अपूर्णावस्थाके समाजमें पाया जानेवाला 
नीति-धर्मका अपूर्ण स्वरूपही मुख्य अथवा मूलका है । यह दोष समाजका है, नीतिका 
नहीं । इसीसे चतुर पुरुष शुद्ध और नित्य नीति-धर्मोंस झगड़ा न मचा कर ऐसे प्रयत्न 
किया करते हैं, कि जिनसे समाज ऊँचा उठता हुआ पूर्णावस्थामें जा पहुँचे । लोभी 
मनुष्योंके समाजमें इस प्रकार बतेंते समय नित्य नीति-धर्मोके कुछ अपवाद यद्यपि 
अपरिहाय मानकर हमारे शास्त्रकारोंने बतलाये हैं, तथापि उसके लिये वे याय- 
श्चित्तभी बतलाते हैं। परंतु पश्चिमी आधिभौतिक नीतिशास्त्र इन्हीं अपवादोंको 
मूछोंपर ताब देकर प्रतिपादन करते हैं, एवं इन प्रतिवादोंका निश्चय करते समय, 
वे उपयोगमें आनेबाले बाह्य फलोंके तारतम्यके तत्त्वकोही भ्रमसे नीतिका मूल तत्त्व 
मानते हैं। अब पाठक समझ जायेंगे, कि पिछले प्रकरणोंमें हमने ऐसा भेद क्‍यों 
दिखलाया है ? 

यह बतला दिया, कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुषकी बुद्धि और उसका बर्तावही 
नीतिशास्त्रका आधार है। एवं यहभी बतला दिया, कि उससे निकलनेवाले नीति- 
नियमोंको - उनके नित्य होनेपरभी - समाजकी अपूर्णावस्थामें थोड़ा-बहुत बदलना 
पड़ता है; तथा इस रीतिसे बदले जाने परभी नीतिनियमोंकी नित्यतामें उस परि- 
वर्तेनसे कोई बाधा क्‍यों और कैसे नहीं आती । अब उस पहले प्रश्नका विचार करते 
हैं, कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष अपूर्णावस्थके समाजमें जो बर्ताव करता है, उसका मूल 
अथवा बीज-तत्त्व क्या है ? चौथे प्रकरणमें कह चुके हैं, कि यह विचार दो प्रकारसे 
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किया जा सकता है। एक तो कर्ताकी बुद्धिको प्रधान मानकर और दूसरा उसके 
बाहरी बतविसे । इनमेंसे यदि केवल दूसरीही दृष्टिसे विचार करें, तो विदित होगा 
कि, स्थितप्रज्ञ जो जो व्यवहार करते हैं, वे प्रायः सब लोगोंके हितकेही होते हैं । 
गीतामें दो बार कहा गया है, कि परम ज्ञानी सत्पुरुष  सर्वभूतहिते रता: - 
प्राणिमात्नके कल्याणमें निमग्न रहते हैं ( गीता ५. २०; १२.४ ); और महा- 
भारतमेंभी यही अर्थ अन्य कई स्थानोंमें आया है । हम ऊपर कह चुके हैं, कि स्थित- 
प्रज्ञ सिद्ध पुरुष अहिसा आदि जिन नियमोंका पालन करते हैं, वही धर्म अथवा सदा- 
चारका नमुना है। इन अहिसा आदि नियमोंक। प्रयोजन अथवा इस धर्मका लक्षण 
बतलाते हुए महाभारतमें धर्मका बाहरी उपयोग दिखलानेवाले ऐसे अनेक वचन 
हैं -  अहिसा सत्यवचनं सर्वभूतहितं परम्‌ / ( वन. २०६. ७३ ) - अहिसा और 
सत्य भाषण, ये नीति-धर्म प्राणिमात्रके हितके लिये हैं। “ धारणाउ्म॑मित्याहु: / 
( शां. १०९. १२ ) - जगतका धारण करनेसे धर्म है। धर्म हि श्रेय इत्याहु: ” 
( अनु. १०५. १४ ) - कल्याणही धर्म है। ' प्रभवार्थाय भूतानां धर्मप्रवचनं कृतम्‌ 
( शां. १०९. १० ) - लोगोंके अभ्युदयके लियेही धर्म-अधर्मशास्त्र बना है; अथवा 
“/ लोकयात्रार्थमेवेह धर्मस्य नियम: कृत: । उभयत्र सुखोदर्क: ” ( शां. २५८. ४ ) - 
धर्म-अधर्मके नियम इसलिये रचे गये है, कि उनसे लछोकव्यवहार चले; और दोनों 
लोकोंमें कल्याण हो । इसी प्रकार कहा है, कि धर्म-अधर्म-संशयके समय ज्ञानी पुरुषको भी 
लोकयात्रा च द्र॒ष्टव्या धर्मश्चास्महितानि च । 

“/ लोकव्यवहार, नीतिधर्म और अपना कल्याण - इन बाहरी बातोंका तारतम्यसे 
विचार करके ” ( अनु. ३२७. १६; वन २०५. ९० ) फिर जो कुछ करना हो, 
उसका निश्चय करना चाहिये; और वनपव॑में राजा शिबीने धर्म-अधर्मके निर्णयार्थ 
इसी युक्तिका उपयोग किया है ( वन. १३१. ११, १२ ) । इन वचनोंसे प्रकट 
होता है, कि समाजका उत्कर्पही स्थितप्रज्ञके व्यवहारकी “बाह्य नीति ' होती है। 
ओर यदि यह ठीक है, तो आगे सहजही यह प्रश्न उत्पन्न होता है, कि आधिभौतिक- 
वादियोंके इस “ अधिकांश लोगोंके अधिक सुख अथवा ( सुख शब्दकों व्यापक 
करके ) हित या कल्याण वाले नीति-तत्त्वको अध्यात्मवादीभी क्‍यों नहीं स्वीकार 
कर लेते ? चौथे प्रकरणमें हमने दिखला दिया हैं, कि इस “ अधिकांश लोगोंके अधिक 
सुख ” सूत्रमें वुद्धिके आत्मप्रसादसे होनेवाले सुखका अथवा उन्नतिका और पार- 
लौकिक कल्याणका अंतर्भाव नहीं होता, - इसमें यह बड़ा भारी दोष है। कितु 
सुख शब्दका अर्थ अधिक व्यापक करके यह दोष अनेक अंशोंमें निकाल डाला जा 
सकेगा; और नीति-धरमंकी नित्यताके संबंधमें ऊपरही दी हुई आध्यात्मिक उप- 
पत्तिभी कई लोगोंकों विशेष महत्त्वकी जँचेगी। इसलिये नीतिशास्त्रके आध्या- 
त्मिक और आधिभौठिक मार्गोर्में जो महत्त्वका भेद है, उसका यहाँ और थोडारूा 
स्पष्टाोकरण कर देना आवश्यक है। | - 
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नीतिकी दृष्टिसि किसी कर्की योग्यता अथवा अयोग्यताका विचार दो 
प्रकारोंस किया जाता है :- ( १) उस कर्मका केवल वाह्म फल देख कर अर्थात्‌ 
यह देख कर कि उसका दृश्य परिणाम जम्त्पर क्यो हुआ है या होगा ? (२) 
यह देख कर, कि उस कर्मको करनेवाछेको बुद्धि अर्थात्‌ वासना कंसी है ? पहलेको 
आधिभौतिक मार्ग कहते है | दूसरेके फिर दो पक्ष होते हैं; और इन दोनोंके पृथक्‌ 
पृथक नाम है। ये सिद्धान्त पिछले प्रकरणोमें बतलाये जा चुके हैं, कि शुद्ध कर्म होनेके 
लिये वासनात्मक वृद्धि शुद्ध रम्तनी पड़ती है और वासतात्मक बुद्धि शुद्ध रखनेके 
लिये व्यवसायात्मका अर्थात्‌ कार्य-अकार्यका निर्णय करनेवाली वुद्धिभी स्थिर, सम 
और शुद्ध रहनी चाहिये। इन सिद्धान्तेंके अनुसार किसीकेभी कर्मोकी शुद्धता 
जाँचनेके लिये देखना पड़ता है, कि उसको वासनात्मक बुद्धि शुद्ध है या नहीं ? और 
वासनात्मक बुद्धिकी शुद्धता जाँचने लगे, तो अंत देखनाही पड़ता है, कि व्यवसा- 
यात्मका वृद्धि जुद्ध है या अशुद्ध ? सारांश, कर्ताकी बुद्धि अर्थात्‌ वासनाकी शुद्धताका 
निर्णय अंतमें व्यवसायात्मका बुद्धिकी शुद्धतासे करना पड़ता है ( गीता २. ४१ ) । 
इसी व्यवसायात्मक बुद्धिकों सदसह्विविचन-शक्तिके रूपमें स्वतंत्र देवता मान लेनेसे 
वह आधिदंबिक मार्ग हो जाता है। परंतु यह बुद्धि स्वतंत्र दैवत नहीं है; कितु 
आत्माका एक अंतरिद्रिय है, अतः बुद्धिको प्रधानता न देकर, आत्माकों प्रधान मान 
करके वासनाकी शुद्धताका विचार करनेसे यह नीतिके निर्णयका आध्यात्मिक मार्ग 
हो जाता है। हमारे शास्त्रकारोंका मत है, कि इन सब मार्गोर्में आध्यात्मिक मार्ग 
श्रेप्ठ है; और प्रसिद्ध जर्मन तत्त्ववेत्ता कांटने यद्यपि ब्रह्मत्मेक्यका सिद्धान्त स्पष्ट 
रूपसे नहीं दिया है, तथापि उसने अपने नीतिशास्वके विवेचनका आरंभ शुद्ध-बुद्धिसे 
अर्थात्‌ एक प्रकारसे अध्यात्म-इप्टिसेही किया है, एवं उसने इसकी पूर्ण उपपत्तिभी 
दी है, कि ऐसा क्यो करना चाहिये ।* ग्रीनका अभिप्रायभी ऐसाही है; परंतु इस 
विषयका पूरा विवेचन इस छोटे-से ग्रंथर्म नहीं किया जा सकता | हम चौथे प्रकरणमें 
दो-एक उदाहरण देकर स्पष्ट दिखला चुके हैं, कि नीति-तत्त्वोका पूरा निर्णय करनेके 
लिये कर्मके बाहरी फलकी अपेक्षा कर्ताकी शुद्ध-बुद्धिपर विशेष ध्यान क्‍यों देना 
पड़ता है, और इस संबंधमें अधिक विचार आगे - पंद्रह+ प्रकरणमे पराश्चात्य और 
पौरस्त्य नीति-मार्मोकी तुलना करते समय - किया यायेबा | अभी इतनाही कहते 
हैं, कि कोईभी कर्म तभी होता है, जब कि पहले उस कर्को करनेकी बुद्धि उत्पन्न 
हो, इसलिये कर्म की योग्यता-अयोग्यताका विचारभी सभी अशोमें बुद्धिकी शुद्धता- 
अशुद्धताके विचारपरही अवलंबित रहता है। बुद्धि बुरी होगीं; तो कर्मभी ब्रा 
होगा, परंतु केवल बाह्य कर्मके बुरे होनेसेही यह अनुमान नहीं किया जा सकता, 
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कि वृुद्धिभी बुरी होनीही चाहिये | क्योंकि मूलसे, कुछ-का-कुछ समझ लेनेसे अथवा 
अज्ञानसेभी वसा कर्म हो सकता है; और फिर उसे नीतिशास्त्रकी दृष्टिस बुरा नहीं 
कह सकते। “ अधिकांश लोगोंके अधिक सुख “-वाला नीतिशास्तव्र-तत््व केवल 
बाहरी परिणामोंके लियेही उपयोगी होता है; और जब कि इन सुखदू :खात्मक बाहरी 
परिणामोंकों निश्चित रीतिसे मापनेका बाहरी साधन अब तक नही मिला है, तब 
नीति-तत्त्वोंकी इस कसौटीसे सदैव यथार्थ निर्णय होनेका भरोसाभी नहीं किया जा 
सकता । इसी प्रकार मनुष्य कितनाही सयाना क्‍यों न हो जाय, यदि उसकी 
बुद्धि पूर्ण शुद्ध न हो गई हो, तो यह नहों कह सकते, कि वह प्रत्यक अवसरपर 
धर्मसेही बतेंगा। विशेषत: जहाँ उसका स्वार्थ आ डटा, वहाँ तो फिर कहनाही 
क्या है ? - “ स्वार्थे सर्वे विमुह्मन्ति येप्रप धर्मविदों जना: ” ( मभा. वि. ५१. ४ )। 
सारांश, मनृष्य कितनाही बड़ा ज्ञानी, धर्मवेत्ता और सयाना क्‍यों न हो, किन्तु यदि 
उसकी बुद्धि प्राणिमात्नमें सम न हो गई हो, तो यह नहीं कह सकते; कि उसका कर्म 
सरदेव शुद्ध अथवा नीतिकी दृष्टिसे निर्दोपही रहेगा। अतएव हमारे शास्त्रकारोने 
निश्चित कर दिया है, कि नीतिका विचार करते समय कमंके बाह्य फलकी अपेक्षा 
कर्ताकी बुद्धिकाही प्रधानतासे विचार करना चाहिये । साम्य-बुद्धिही अच्छे बर्तावका 
चोखा बीज है । यही भावार्थ भगवद्गीताके इस उपदेशमेंभी है ( गीता २. ४९ ) :- 
टूरेन छावरं कर्म बुद्धियोगाद्धनंजय । 
चुद्धो शरणमन्विच्छ कृपणा: फलहेतवः १॥ 
कुछ लोग, इस ण्लोकमें, बुद्धिका अर्थ ज्ञान ममझकर कहते हैं, कि इसमें कर्म और 
ज्ञान, इन दोनोंमेंसे ज्ञानकोही श्रेष्ठता दी है। पर हमारे मतमें यह अर्थ ठीक नह: है । 
इस स्थरूपर शांकरभाप्यमेंभी वुद्धियोग का अर्थ “ समत्व बुद्धियोग ” दिया हुआ 
है; और यह श्लोक कर्मयोगके प्रकरणमें आया है। अतणएव वास्तवमें इसका अर्थ 
कर्मप्रधानही करना चाहिये; और वही सरल रीतिसेही है । कर्म करनेवाले लोग दो 
प्रकारके होते हैं । पहले प्रकारके फलपर - उदाहरणार्थ, उससे कितने लोगोंकों 
कितना सुख होगा, इसपर - दृष्टि जमा कर कर्म करते हैं; और दूसरे बुद्धिको 
सम और निष्काम रखकर कर्म करते हैं - फिर कमंधमं-संयोगसे उससे जो परिणाम 
होना हो, सो हुआ करे। इनमेंसे 'फलट्वेतव.' अर्थात्‌ “ फलपर दृष्टि रखकर कर्म 
करनेवाले  लोगोंको नैतिक दृष्टिसे कृपण अर्थात्‌ कनिष्ठ श्रेणीके बतलाकर, समत्व- 
बुद्धिसि कर्म करनेवालोंकों इस इलोकमें श्रेप्ठता दी है। इस श्लोकके पहले दो 
चरणोंमें जो यह कहा है, कि “ दूरेण ह्वरं कर्म वृद्धियोगाद्धनंजय ” - हे धनंजय ! 





के इस इलोकका सरल अर्थ यह है-“ है धनंजय ! ( सम- ) वुद्धिके 
योगकी अपेक्षा ( कोरा ) कर्म बिलकुलही निक्ृप्ट है। अतएवं ( सम-) बुद्धिकाही 
आश्रय कर। फलपर दृष्टि रखकर कर्म करनेवाले ( पुरुष ) कृपण अर्थात्‌ ओछे 


दर्जे 200 «3 ४. 
दर्जके हैं। 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार ३८३ 


समत्व बुद्धियोगकी अपेक्षा ( कोरा ) कर्म अत्यंत निदकृष्ट है - उसका तात्पयें यही 
है; और जब अर्जुनने यह प्रश्न किया, कि / भीष्म-द्रोणको कंसे मारू ? ,, तब उसको 
यही उत्तर दिया गया । इसका भावार्थ यह है, कि मरने या मारनेकी निरी क्रियाकी 
ओर ध्यान न देकर, देखना चाहिये, कि “ मनुष्य किस बुद्धिसि उस कर्मको करता 
है? ” अतएव इस श्लोकके तीसरे चरणमें उपदेश है,कि “ तू बुद्धि अर्थात्‌ सम-बुद्धिकी 
शरण जा; ” और आगे उपसंहारात्मक अठारहवें अध्यायमेंभी भगवानने फिर 
कहा है, कि “ बुद्धियोगका आश्रय करके तू अपने कर्म कर। ” गीताके दूसरे एक 
इलोकसेभी व्यक्त होता है, कि गीता निरे करके विचारकों कनिष्ठ समझकर, उस 
कमंकी प्रेरक बुद्धिकेही विचारको श्रेष्ठ मानती है। अठारहवें अध्यायमें कमेके 
भले बुरे - अर्थात्‌ सात्त्विक, राजस और तामस - भेद बतलाये गये हूँ । यदि केवल 
कर्मफलकी ओरही गीताकी दृष्टि होती, तो भगवानने यह कहा होता, कि जो कर्म 
बहुतेरोंको सुखदायक हो, वही सात्त्विक है। परंतु ऐसा न बतलाकर, अठारहवें 
अध्यायमें कहा है, कि “ फलाशा छोड़कर निस्संग-बुद्धिसे किया हुआ कर्म सात्त्विक 
अथवा उनन्‍म है” (गीता १८. २३ )। अर्थात्‌ इससे प्रकट होता है, कि कमंके 
बाह्य फलकी अपेक्षा कर्ताकी निष्काम, सम और निस्संग-बुद्धिकोही कर्म-अकर्मका 
विवेचन करनेमें गीता अधिक महत्त्व देती है। यही न्याय स्थितप्रज्ञके व्यवह्ारके 
लिये उपयुक्त करनेसे होता है, कि स्थितप्रज्ञ जिस साम्य-बुद्धेसि अपनी बराबरीवाडे, 
छोटे और साधारण लोगोंके साथ बतंता है, वह साम्य-बुद्धिही उसके आचरणका मुख्य 
तत्व है; और इस आचरणसे जो प्राणिमात्रका मंगल होता है, वह इस साम्य-बुद्धिका 
निरा बाहरी और आनुषंगिक परिणाम है। ऐसेही जिसको बुद्धि पूर्णावस्थागें 
पहुँच गई हो, वह लोगोंको केवल आधिभौतिक सुख प्राप्त करा देनेके लियेही अपने 
सब व्यवहार न करेगा। यह ठीक है, कि वह दूसरोंका नुकसान न करेगा, पर यह 
उसका मुख्य ध्येय नहीं है। स्थितप्रज्ञ ऐसे प्रयत्न किया करता है, जिनसे समाजके 
लोगोंकी बुद्धि अधिकाधिक शुद्ध होती जावें; और अंतमें वे लोग अपने समानही 
आध्यात्मिक पूर्णावस्थामें जा पहुँचे | मनुष्यके कतेव्योंमेंसे यही श्रेष्ठ और सात्त्विक 
कतंव्य है। केवल आधिभौतिक सूख-वृद्धिके प्रयत्नोंकी हम गौण अथना राजस 
समझते हैं। 

योताका सिद्धान्त है, कि कर्म-अकर्मके निर्णयार्थ कमके बाह्य फलूपर ध्यान 
न देकर, कर्ताकी शुद्ध-वुद्धिकोही प्रधानता देनी चाहिये। इसपर कुछ लोगोंका यह 
तकंपूर्ण मिथ्या आक्षेप है, कि यदि कर्मफलको न देखकर केवल शुद्ध-बुद्धिकाही इस 
प्रकार विचार करें, तो मानना होगा, कि शुद्ध-बुद्धिवाला मनुष्य कोईभी बुरा काम 
कर सकता है! ओर तब तो वह सभी बुरे कम करनेके लिये स्वतंत्र हो जायेगा। 
इस आक्षेपकों हमने केवल अपनीही कल्पनाके बलसे नहों घर घसीटा है; कितु 
ग्रीता-धर्मपर कुछ पादड़ो बहादुरोंके किये हुए इस ढँगके आज्ञेप हमारे देखनेमेंभी 
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: आये हैं ।* कितु हमें यह कहनेमें कोईभी दिक्कत नहीं जान पड़ती, कि ये आरोप 
या आक्षेप बिलकुल मूर्खताके अथवा दुराग्रहके हैं। और यह कहनेमेंभी कोई हानि 
नहीं है, कि आफ्रीकाका कोई काछा-कलटा जंगली मनुष्य सुधरे हुए राष्ट्रके नीति- 
तत्त्वोंका आकलन करनेमें जिस प्रकार अपात्न और असमर्थ होता है, उसी प्रकार 
इन भले पादड़ी मानवोंकी बुद्धि वैदिक धर्मके स्थितप्रज्ञकी आध्यात्मिक पूर्णावस्थाका 
निरा आकलन करनेमेंभी, स्वधर्मके व्यर्थ दुराग्रह अथवा और कुछ ओछें एवं दुष्ट 
मनोविकारोंसे, असमर्थ हो गई है। उन्नीसवीं सदीके प्रसिद्ध जर्मन तत्त्वज्ञानी कांटने 
अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रंथमें अनेक स्थलोंपर लिखा है, कि कर्कके बाहरी फलकों 
न देखकर नीतिके निर्णयार्थ कर्ताकी बुद्धिकाही विचार करना उचित है।६$ कितु 
हमने नहीं देखा, कि कांटपर किसीने ऐसा आक्षेप किया हो । फिर वह गीताके नीति- 
तत्त्वकोही उपयुक्त कैसे होगा ? प्राणिमात्रमें समबुद्धि होतेही परोपकार करना तो 
देहका स्वभावही बन जाता है; और ऐसा हो जानेपर परम ज्ञानी एवं परम शुद्ध-बुद्धि- 
वाले मनुष्यके हाथसे कुकर्म होना उतनाही असंभव है, जितता कि अमृतसे मृत्यु हो 
जाना । कर्मके बाह्य फलका विचार न क रनेके लिये जब गीता कहती है, तब उसका 
यह अर्थ नहीं है, कि जो दिलमें आ जाय, सो किया करो | प्रत्युत गीता कहती है, कि 
बाहरी परोपकार करनेका स्वाँग पाखंडसे या लोभसे बना सकता है कितु श्राणिमावमें 
एक आत्माकों पहचाननेसे बुद्धिमें जो स्थिरता और समता आ जाती है, उसका स्वाँग 
कोई नहीं वना सकता; तब किसीभी कामकी योग्यता-अयोग्यताका विचार करते 
समय करमके बाह्य परिणामकी अपेक्षा कर्ताकी बुद्धिपर योग्य दृष्टि रखनी चाहिये । 
गीताका सैंक्षेप्में यह सिद्धान्त कहा जा सकता है, कि कोरे जड़ कर्मोमेंही नीति-तत्त्व 
नहीं; कितु कर्ताकी बुद्धिपर वह सर्वथा अवलंबित रहता है | आगे गीतामेंही ( गीता 
१८. २५ ) कहा है, कि इस आध्यात्मिक सिद्धान्तके ठीक तत्त्वको न समझकर यदि 


# कलकत्तेके एक पादड़ीकी ऐसी करतृतका उत्तर मिस्टर ब्रुक्सने दिया है, जो 
कि उनके #४7४८5727० ( कुरुक्षेत्र ) नामक छपे हुए निबंधके अंतमें है; उसे 
देखिये ( #४/7४/८४#श74 - ५858$४॥47773, 40947 (94735, 90. 48--52 ) 


8 6 चुफह 5९८णाव छझाठफ़ए्शाणा ३5 : वी का बलांणा 606 णा 
ता ठल्ाांए९5 75 पर0गयवाी एणतवी 70 #707 ॥2 ज़ाबए050 शाला 45 [0 ७९ 
बाागर6 एप़ व, 0 गिणा। 06 ग्राकद्रा) 7५ शांटा ॥ 45 0&शाप्रा।20, ?? 

- व्मा6 ग्रात भगत त्ी था बढाणा / स्याएं 6 आएशएज्रीशर एप गा 
प्राढ छ7#29/2 ० 2 #॥, शांति0ा 7€ए2क्माव [0 ती& शा05 ज़ांजा तथा 9९ 
बाक्षाकल्त एप बछढाणा, 7 ऋद्या'$ शवए/फडंटर एाी जैईमबार ( धक्ा5, 09 
4+>2गा ॥ हथा$ 772०7 एण £/#72८5, 9. 6. ( वा6 वधांए८5 ॥086 कागिठा?5 
भाव ग्0 0एा ०च् ) &॥6 3847 * एल ॥6 वृष€्डांजणा 45 णी ग्राणव] 
छा, 735 ॥0 जाति ॥6 बएलांजा; शादा ६ 5९९ पादा ए,.6 धार 200०ट८7९6 
एप जाति 056 मराज़दाव छागटाछॉ65 ० पीछा जाता ८ 30 गर6 5०८९, 
9. 24 - 404, 
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कोई मनमानी करने रंगे, तो उस पुरुषको राक्षस या तामसी बुद्धिवाला कहना 
चाहिये। एक बार सम-बुद्धि हो जानेसे, फिर उस पुरुषको कतंव्य-अकतंव्यका और 
अधिक उपदेश नहीं करना पड़ता - इसी तत्त्वपर ध्यान देकर साधु तुकारामने शिवाजी 
महाराजको जो यह उपदेश किया, कि “ इसका एकही कल्याणकारक अर्थ है, कि 
प्राणिमावमें एक आत्माकों देखो ,, उसमेंभी भगवद्गीताके अनुसार कर्मयोगका 
एकही तत्त्व बतलाया गया है (तु. गा. ४४२८. ९१ ) | यहाँ फिरभी कह देना 
उचित है, कि यद्यपि पूर्ण साम्य-बुद्धिही सराचारका बीज हो, तथापि इससे यहभी 
अनुमान न करना चाहिये, कि जबतक इस प्रकारकी पूर्ण शुद्ध-बुद्धि न हो जावे, तब- 
तक कर्म करनेवाला चुपचाप हाथपर हाथ घरे बैठा रहे । स्थितप्रज्ञके समान बुद्धि 
करलेना तो परम ध्येय है। परंतु गीताके आरंभमेंही ( गीता २.४० ) यह 
उपदेश किया है, कि इस परम ध्येयके पूर्णतया सिद्ध होनेतक प्रतीक्षा न करके 
जितना हो सके उतनाही, निष्काम बुद्धिसे प्रत्येक मनुष्य अपने कर्म करता रहे, 
इसीसे बुद्धि अधिक शुद्ध होती चली जायगी; और अंतमे पूर्ण सिद्धि हो जायगी। 
ऐसा आग्रह करके समयको मुक्त न गंवा दे, कि जबतक पूर्ण सिद्धि पा न जाऊँगा, 
तबतक कम करूँगाही नहीं । 

'सर्वभूतहित' अथवा “ अधिकांश लोगोंके अधिक कल्याण “वाला नीति-तत्त्व 
केवल बाह्य कर्म उपयुक्त होनेके कारण शाखाग्राही और क्ृपण है, परंतु “ प्राणिमात्रमें 
एक आत्मा “वाली - स्थितप्रज्ञकी साम्यबुद्धि' मूलग्राही है; और उसीको नीति- 
निर्णयके काममें श्रेष्ठ मानना चाहिये - इस प्रकार यद्यपि यह बात सिद्ध हो चुकी; 
तथापि इसपर अनेकोंके आक्षेप हैं, कि इस सिद्धान्तसे व्यावहारिक बर्तावकी उपपत्ति 
ठीक ठीक नहीं लूगती । ये आशक्षेप प्राय: संन्यास-मार्गी स्थितप्रज्ञके संसारी व्यवहारको 
देखकरही इन लोगोंको सूझे हैं। कितु थोडासा विचार करनेसे किसीकोभी सहजही 
दीख पड़ेगा, कि ये आक्षेप स्थितप्रज्ञ कर्मयोगीके बर्तावको उपयुक्त नहीं होते । और 
तो क्या ? यहभी कह सकते हैं, कि प्राणिमात्रमें एक आत्मा अथवा आत्मौपम्य बुद्धिके 
तत्त्वसे व्यावहारिक नीति-धर्मकी जैसी अच्छी उपपत्ति लगती है, वैसी और किसीभी 
तत्त्वसे नहीं लगती । उदाहरणके लिये सब देशोंमें और सव नीतिशास्त्रोंमें प्रधान 
माने गये परोपकार धर्मकोही लीजिये। “ दूसरेका आत्माही मेरा आत्मा है ” इस 
अध्यात्म-तत्त्वसे परोपकार-धर्मकी जेसी उपपत्ति लगती है, वैसी किसीभी आधि- 
भौतिक वादसे नहीं लगती | बहुत हुआ तो, आधिभौतिकशास्त्र इतनाही कह सकते 
हैं, कि परोपकार-बुद्धि एक नैसगिक गृण है; और वह उक्रांतिवादके अनुसार बढ़ रहा 
है। कितु इतनेसेही परोपकारकी नित्यता सिद्ध नहीं हो जाती | यही नहीं; बल्कि 
स्वार्थ और पराथंके झगड़ेमें, इन दोनों घोडोंपर सवार होनेके लालची चतुर स्वाथियों- 
कोभी अपना मतलब गाँठनेमें इसके कारण अवसर मिल जाता है, यह बात हम चौथे 


३3009 बतला चुके हैँ। इसण्रभी कुछ लोग कहते हैं, कि परोपकार-बुद्धिकी नित्यता 
-र..२५ 
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सिद्ध करनेसे लाभही क्‍या है? प्राणिमात्रमें एकही आत्मा मानकर यदि प्रत्येक 
पुरुष सदैव प्राणिमात्रकाही हित करने लग जाय, तो उसका जीवन-निर्वाह कैसे होगा ? 
और जब वह इस प्रकार अपनाही योगक्षेम नहीं चला सकेगा तब वह और लोगोंका 
कल्याण करही कैसे सकेगा ? लेकिन ये शंकाएँ न तो नईही हैं; और न ऐसी हैं, कि 
जो टाली न जा सकें | भगवानने गीतामेंही इस प्रश्नका यों उत्तर दिया है - “ तेषां 
नित्याभियुक्तानां योगक्षेमं वहाम्यहम्‌ ” ( गीता. ९. २२ ); और अध्यात्मशास्त्रकी 
युक्तियोंसेभी यही अर्थ निष्पन्न होता है। जिसे लोककल्याण करनेकी बुद्धि हो गई 
उसे खाना-पीना नहीं छोड़ना पडता, परंतु उसकी बुद्धि ऐसी होनी चाहिये, कि मैं 
लोकोपकारके लियेही देह धारण करता हूँ। जनकने कहा है ( मभा. अश्व. ३२ ), 
कि जब ऐसी बुद्धि रहेगी, तभी इंद्रियाँ वशमें रहेंगी; और लोककल्याण होगा। 
और मीमांसकोंके इस सिद्धान्तका तत्त्वभी यही है, कि यज्ञ करके शेष बचा हुआ 
अन्न ग्रहण करनेवालेको अमृताशी' कहना चाहिये (गीता ४. ३१) । क्योंकि उनकी 
दृष्टिसे जगतका धारण-पोषण करनेवाला कर्मही यज्ञ है। अतएवं यह लोककल्याण- 
कारक कम करते समय उसीसे अपना निर्वाह होता है; और करनाभी चाहिये । उनका 
निश्चय है, कि अपने स्वार्थके लिये यज्ञचक्रको डुबा देना अच्छा नहीं है। दासबोधनमें 
( १९. ४. १० ) श्रीसमर्थ रामदास स्वामीनेभी वर्णन किया है, कि “वह 
परोपकार करताही रहता है, जिसकी सबको जरूरत बनी रहती है। ऐसी दशामें 
उसे भूमंडलमें किस बातकी कम रह सकती है? ” व्यवहारकी दृष्टिसे देखे, तोभी 
यही ज्ञात होता है, कि यह उपदेश बिलकुल यथार्थ है। सारांश, जगतमें देखा जाता 
है, कि लोककल्याणमें जुटे रहनेवाले पुरुषका योगक्षेम कभी अटकता नहीं है। केवल 
परोपकार करनेके लिये उसे निष्काम बुद्धिसे तैयार रहना चाहिये। एक बार इस 
भावनाके दृढ हो जानेपर, कि “ सभी लोग मुझमें हैं और में सब लोगोंमें हूँ ”, फिर 
यह प्रश्नही नहीं हो सकता, कि परर्थ स्वार्थ भिन्न है या नहीं। मैं पृथक और 
'लोग' पृथक्‌ इस आधिभोतिक द्वेत-बुद्धिसे “ अधिकांश लोगोंके अधिक सुख ” करनेके 
लिये जो प्रवृत्त होता है, उसके मनमें ऊपर लिखी हुई भ्रामक शंकाएँ उत्पन्न हुआ 
करती हैं। परंतु जो “ सर्व खल्विदं ब्रह्म ” इस अद्वेत-बुद्धेसि परोपकार करनेके लिये 
प्रवृत्त हो जाय, उसे यह शंकाही नहीं रहती । सर्वभूतात्मेक्य-बुद्धिसे निष्पन्न होनेवाले 
सर्वभूतहिंतके इस आध्यात्मिक तत्त्वमें, और स्वार्थ एवं परार्थरूपी ढ्वेतके अर्थात्‌ 
अधिकांश लोगोंके सुखके तारतम्यसे निकलनेवाले लोककल्याणके आधिभौतिक तत्त्वमें 
इतनाही भेद है, जो ध्यान देने योग्य है। साधु पुरुष मनमें लोककल्याण करनेका 
हेतु रखकर, लोककल्याण नहीं किया करते | जिस प्रकार प्रकाश फैलाना सूर्यका 
स्वभाव है, उसी प्रकार ब्रह्मज्ञानसे मनमें सर्वभूतात्मक्यका पूर्ण परिचय हो जानेपर 
लोककल्याण करना तो इन साधु-पुरुषोंका सहज स्वभाव हो जाता है। और ऐसा 
स्वभाव बन जानेपर सूर्य जैसे दूसरोंकों प्रकाश देता हुआ अपने आपको प्रकाशित 


सिद्धावस्था और व्यवहार ३८७ 


कर लेता है, वेसेही साधृपुरुषोंके परार्थ उद्योगसेही उनका योगक्षेमभी आपही-आप 
सिद्ध होता है। परोपकार करनेके इस देह-स्वभाव और अनासक्त बुद्धिके एकत्र 
हो जानेपर कितनेही संकट क्‍यों न चले आवें, तोभी उनकी बिलकुल परवाह 
न कर और यह न सोच कर, कि संकटोंको सहना भरा है, या लोककल्याणकों 
छोड़ देना भला है, ब्रह्मात्मैक्य बुद्धिवाले साधुपुरुष, अपना कार्य सदा जारी रखते है । 
तथा यदि प्रसंग आ जाय तो आत्मबलिभी दे देनेके लिये तैयार रहते हैँ, उन्हें उसकी 
कुछभी चिता नही होती । कितु जो लोग स्वार्थ और परार्थंको दो भिन्न वस्तुएँ समझ, 
उन्हें तराजूके दो पलड़ोंमें डाल काँटेका झुकाव देखकर धर्म-अधर्मका निर्णय करना 
सीखे हुए हैं, उनकी छलोककल्याण करनेकी इच्छाका इतना तीन हो जाना कदापि 
संभव नहीं है। अतएव प्राणिमात्रके हितका तत्त्व यद्यपि भगवदगीताकों संमत है, 
तथापि उसकी उपपत्ति अधिकांश लोगोंके अधिक बाहरी सुखोंके तारतम्यसे नहीं 
लगाई है; कितु लोगोंकी संख्या अथवा उनके सुखोंकी न्यूनाधिकदाके विचारोंको 
आगंतुक अतएवं कृपण कहा है; तथा शुद्ध व्यवहारकी मूलभूत साम्य-बुद्धिकी उपपत्ति 
गीतामें अध्यात्मशास्त्रके नित्य ब्रह्मज्ञाके आधारपर बतलाई है। 

इससे दीख पड़ेगा, कि प्राणिमात्रके हितार्थ उद्योग करने या लोककल्याण 
अथवा परोपकार करनेकी युक्तिसंगत उपपत्ति अध्यात्म-दृष्टिसे क्‍्योंकर लगती है? 
अब समाजमें एक दूसरेके साथ बतंनके संबंधमें साम्य-बुद्धिकी दृष्टिसे हमारे शास्त्रोंमें 
जो मूल नियम बतलाये गये, हैं, उनका विचार करते हैं। “ यत्न वा अस्य सर्वमात्मैवा 
भूत्‌ / ( बृह. २. ४. १४ ) - जिसे सर्व आत्ममय हो गया, वह साम्य-बुद्धिसेही 
सबके साथ बतंता है, यह तत्त्व बृहदारष्यकके सिवा ईशावास्य ( ईश. ६ ) और 
कंवल्य ( के. १. १० ) उपनिषदोंमें तथा मनुस्मृतिमेंभी ( मनु. १२. ९११, १२५ ) 
है। एवं इसी तत्त्वका गीताके छठे अध्यायमें ( गीता ६. २९ ) “ सर्वभूतस्थ- 
मात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि के रूपमें अक्षरश: उल्लेख है। सर्वभूतात्मैक्य अथव- 
साम्य-बुद्धिके इसी तत्त्वका रूपांतर आत्मौपम्य दृष्टि है। क्योंकि इससे सहजहो यह 
अनुमान निकलता है, कि जब मैं प्राणिमात्रमें हुँ और मुझमें सभी प्राणि हैँ, तब में 
अपने साथ जैसे बतंता हूँ वँसेही अन्य प्राणियोंके साथभी मुझे बर्ताव करना चाहिये । 
अतएव भगवानने कहा है, कि इस “ आत्मौपम्य-दृष्टि अर्थात्‌ समतासे जो सबके साथ 
बतंता है, वही उत्तम कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ है और फिर अर्जुनको इसी प्रकार बर्ताव 
करनेका उपदेश दिया है ( गीता. ६. ३०-३२ ) । अर्जुन अधिकारी था, इस कारण 
गीतामें इस तत््वको खोलकर समझानेकी कोई जरूरत न थी। कितु साधारण 
लोगोंको नीतिका और धर्मका बोध करानेके लिये रचे हुए महाभारतमें अनेक 


स्थानोंपर यह बतलाकर ( मभा. शां. २३८. २१; २६१. ३३ ) व्यासदेवने इसका 
गंभीर और व्यापक अर्थ स्पष्ट कर दिखलाया है। उदाहरण लीजिये; गीता 
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और उपनिषदोंमें संक्षेपसे बतलाये हुए अत्पौपम्यके इसी तत्त्वको पहले इस प्रकार 
समझाया है :- 

आत्मोपमस्तु भतेषु यो वे भवति पुरुष: । 

न्यस्तवण्डो जितक्रोधः स प्रेत्य सुखमरेघते १! 
“ जो पुरुष अपनेही समान दूसरेको मानता है, और जिसने क्रोधको जीत लिया है, 
वह परलोकमें सुख पाता है ( मभा. अनु. ११३. ६ )। परस्पर एक दूसरेके साथ 
बर्ताव करनेके वर्णनकों यहीं समाप्त न करके आगे कहा है :- 

न तत्परस्थ सन्दध्यात्‌ प्रतिकूलं यदात्मनः | 

एष संक्षेपतों धर्म: कामादन्य: प्रवर्तते ।॥ 
“ ऐसा बर्ताव औरोंके साथ न करे, कि जो स्वयं अपनेको प्रतिकूल अर्थात्‌ दुःख- 
कारक जँंचे। यही सब धर्मों और नीतियोंका सार है; और बाकी सभी व्यवहार 
लोभमूलक हैं ” (मभा. अनु. ११३. ८) और अंतमें बृहस्पतिने युधिष्ठिरसे कहा है:- 

प्रत्याख्याने च दाने च सुखदुःखे प्रियाप्रिये । 

आत्मोपम्पेन पुरुष: प्रमाणमधिगच्छति ॥॥ 

यथापर: प्रक्तमते परेषु तथा परे प्रक्रमन्तेषपरस्सिन्‌ । 

तथंव तेषपमा जीवलोके यथा धर्मो निपुर्णनोपदिष्टः ॥। 
“ सुख या दुःख, प्रिय या अप्रिय, दान अथवा निषेध - इन सब बातोंका दूसरोंके 
विषयमें वेसाही अनुमान करे, जैसा कि अपने विषयमें जान पड़े। दूसरोंके साथ 
मनुष्य जैसा बर्ताव करता है, दूसरेभी उसके साथ वेसाही व्यवहार करते हैं । अतएव 
यही उपमा लेकर इस जगतमें आत्मौपम्यकी दृष्टिसे बर्ताव करनेको सयाने लोगोंने 
धर्म कहा है (मभा. अनु. ११३. ९, १०) न तत्परस्य सन्दध्यात्‌ प्रतिकूलं यदात्मन: “ 
यह श्लोक बिदुरनीतिमेंभी ( मभा. उद्यो. ३८. ७२ ) है; और आगे शांतिपर्वम 
( मभा. शां. १६७. ९ ) विदुरने फिर यही तत्त्व युधिष्ठिरको बतलाया है। परंतु 
आत्मौपम्यनियमका यह एक भाग हुआ, कि दूसरोंकों दुःख न दो, क्‍योंकि जो तुम्हें 
दुःखदायी है, वही और लोगोंकोभी दुःखदायी होता है। अब इसपर कदाचित्‌ 
किसीको यह दीघेशंका हो, कि इससे यह निश्चयात्मक अनुमान कहाँ निकलता है. 
कि तुम्हें जो सुखदायक जँचे, वही औरोंकोभी सुखदायक है, और इसलिये ऐसे 
ढेंगका बर्ताव करो, जो औरोंकोभी सुखदायक हो ? इस शंकाके निरसनार्थ भीष्मने 
युधिष्ठिरको धर्मके लक्षण बतलाते समय इससेभी अधिक स्पष्टीकरण करके इस 
नियमके दोनों भागोंका स्पष्ट उल्केख कर दिया है :- 

यदन्येविहित नेच्छेदात्मन: कर्म पुरुष: । 

न तत्परेष कुर्वोत जानन्नप्रियमात्मन: ॥। 

जीबितं यः स्वयं चेच्छेत्कथथं सोष्यं प्रघातयेत्‌ । 

यद्यदात्मनि चेच्छेत तत्परस्यापि चिन्तयेत्‌ ॥। 
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“ हम दूसरोंसे अपने साथ जैसे बर्तावका किया जाना पसंद नहीं करते बैसा अर्थात्‌ 
अपनी रुचिके अनुकूल बर्ताव हमेंभी दूसरोंके साथ न करना चाहिये। जो स्वयं 
जीवित रहनेकी इच्छा करता है, वह दूसरोंकों कैसे मारेगा ? ऐसी इच्छा रखें, कि जो 
हम चाहते हैं, वही और लोगभी चाहते हैं। ” (ममा. शां. २५०८.१९,२१)। और दूसरे 
स्थानपर इसी नियमकों बतलाते हुए इन अनुकूल' अथवा प्रतिकूल” विशेषणोंका 
प्रयोग न करके किसीभी प्रकारके आचरणके विषयमें विदुरने कहा है, कि सामान्यतः- 

तस्माद्धसंप्रधानेन भवितव्यं यतात्मना । 

तथा च सर्वभूतेषु बतितव्यं यथात्मनि ॥। 
/ इंद्रियनिग्रह करके धर्मसे बरतेना चाहिये; और अपने समानही सब प्राणियोंसे - 
बर्ताव करे ” ( भभा. शां. १६७. ९ ) । क्योंकि शुकानुप्रश्नमें 5५।स कहते हैं :- 

यावानात्मनि वेदात्मा तावानात्मा परात्मनि । 

य एवं .«तं वेद सोउ्मृतत्त्वाय कल्पते ॥॥ 
“जो सदेव यह जानता है, कि अपने शरीरमें जितना आत्मा है, उतनाही दूसरेके 
शरीरमेंभी है, वही अमृतत्व अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त कर लेनेमें समर्थ होता है ” ( मभा. 
शां. २३८. २२ ) । बुद्धको आत्माका अस्तित्व मान्य न था । कमसे-कम उसने यह 
तो स्पष्टही कह दिया है, कि आत्मविचारकी व्यर्थ उलझनमें न पड़ना चाहिये । तथापि 
उसनेभी यह बतलाते हुए, कि बौद्ध भिक्षु लोग औरोंके साथ कैसा बर्ताव करें ? - 
आत्मौपम्यदृष्टिका यह उपदेश किया है :- 

यथा अहं तथा एते यथा एते तथा अहम्‌ । 

अत्तानं (आत्मानं) उपम्त कत्व! (कृत्वा) न हनेय्यं न घातये ।॥। 
“/ जैसे में, वैसे ये; जैसे ये, वैसे में, ( इस प्रकार ) अपनी उपमा समझकर न तो 
( किसीकोभी ) मारे; और न मरवावे ” ( सुत्तनिपात, नालकसुत्त २७ ) | धम्म- 
पद नामके दूसरे पाली बौद्ध ग्रंथमेंभी ( धम्मपद १२९, १३० ) मेंभी इसी श्लोकका 
दूसरा चरण दो बार ज्यों-का-त्यों आया है: और आगे तुरंतही मनुस्मृति (५. ४५)। 
एवं महाभारत (अनु. ११३. ०) इन दोनों ग्रथोंमें पाये जानेवाले श्लोकोका पाली 
भाषामें इस प्रकार अनुवाद किया गयः है - 

सुखकामानि भूतानि यो दण्डेन विहिसति । 

अत्तनों सुखमेसानो ( इच्छन्‌ ) पेच्य सो न लभते सुखम्‌ ॥। 
“ (अपने समानही) सुखकी इच्छा करनेवाले दूसरे प्राणियोकी जो अपने (अत्तनों) 
सुखके लिये दंडसे हिंसा करता है, उसे मरनेपर ( पेच्य ८ प्रेत्म ) सुख नहीं 
मिलता ” ( धम्मपद १३१ )। आत्माके अस्तित्वको न माननेपरभी आत्मौपम्यकी 
यह भाषा जब कि बौद्ध ग्रंथोंमें पाई जाती है, तब यह प्रकटही है, कि बौद्ध 
अ्रंथकारोंने ये क्चार वैदिक धर्म-ग्रंथोंसेही लिये हैं। अस्तु, इसका अधिक विचार 
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आगे चलकर करेंगे। ऊपरके विवेचनसे स्पप्ट दीख पड़ेगा, कि जिसकी “ सर्व- 
भूतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि ” ऐसी स्थिति हो गई, वह औरोंसे वर्तते 
समय आत्मोपम्य-बुद्धिसेही संदेव काम छिया करता है; और हम प्राचीन 
कालसे समझते चले आ रहे हैं, कि ऐसे बर्तावका यही एक मख्य नीति-तत््व 
है। इसे कोईभी स्वीकार कर छेगा, कि समाजमें मनप्योके पारंपरिक व्यव- 
हारका निर्णय करनेके छिये आत्मौपम्य-वृद्धिका यह सूत्र / अधिकांश छोगोने 
अधिक हित वाले आधिभौतिक तनन्‍वकी अपेक्षा अधिक अर्थपूर्ण, निर्दोप, निस्संदिग्ध, 
व्यापक, स्वल्प और बिलकुल अन-पद्दोकीभी समझमें जल्दी आ जानेयोग्य है।* 
ध्रमं-अधर्मशास्वके इस रहस्य ( “एप संक्षेपत्ों धर्म: ) अथवा मूल तत्त्वकी 
अध्यात्म-दुष्टिसे जैसी उपपत्ति छूगती है, वैसी करके बाहरी परिणामपरही नज़र 
देनेवाले आधिभौतिकवादस नहीं छूगती; और इसीसे धर्म-अधर्मशास्त्रके इस 
प्रधान नियमको उन पश्चिमी पंडितोंके ग्रंथामें प्राय: प्रमख्र स्थान नहीं दिया जाता 
कि जो आधिभौतिक-दुष्टिस करंयोगका विचार करते हैं। और तो क्‍या, आत्मो- 
पम्य दृष्टिके सूतकों ताकमें रखकर, वे समाजवंधनकी उपपत्ति “ अधिकांश लोगोके 
अधिक सुख “ प्रभूति केवछ दश्य तत्वसेही छगानेका प्रयत्न किया करते हैं। परंतु 
उपनिपदोमें, मनुस्मृतिर्मे, गीतामें महाभारतके अन्यान्य प्रकरणोमे और केवल बौद्ध 
धर्ममेंही नहीं; प्रत्युत अन्यान्य देशों एवं धर्मोमिंभी आत्मोपम्थक्रे इस सरल नीति-तत्व- 
कोही सर्वत्र अग्रस्थान दिया हुआ पाया जाता है। यहुदी और ईसाई धर्म-पुस्तकोंमे 
जो यह आज्ञा है, कि “/ तू अपने पड़ोसियोसे अपनेद्ी समान प्रीति कर /” ( लेव्हि 
१९. १७; मेथ्यू. २२. २९ ), वह इसी नियमका रूपातर हैं। ईसाई छोग इसे 
सोनेका अर्थात्‌ सोनेसरीखा मूल्यवान्‌ नियम कहते है; परंतु आत्मैक्यकी उपपत्ति 
उनके धममंमें नहीं है। ईमाका यह उपदेशभी आत्मौपम्य-सूतका एक भाग है, कि 

लोगोसे तुम अपने साथ जैसा वर्ताव कराना पसंद करते हो, उनके साथ तुम्हें स्वयंभी 
बैसाही वर्ताव करना चाहिये / ( मा. <. १२; त्यू. ६. २१ ); और यूनानी तत्त्व- 
बेत्ता आरिस्टॉटलके ग्रंथर्में मनुप्योके परस्पर वर्ताव करनेका यही तत्त्व अक्षरशः 
बतलाया गया है । आरिस्टॉटल ईसासे कोई तीन सौ वर्ष पहले हो गया; परंतु उससेभी 
लगभग दो सौ वर्ष पहले चीनी तन्ववेत्ता खँ-फू-त्से ( अंग्रेजी अप श्रंग कानफ्यशियस ) 
उत्पन्न हुआ था। उसने आत्मोपम्य दुष्टिका उल्छिखित नियम चीनी भाषाकी 
प्रणालीके अनुसार एकही शब्दम बतला दिया है ! परंतु यह तत्व हमारे यहाँ कानफ्यू- 
शियससेभी बहुत पहलेसे उपनिपदोमें ( ईश. ६. केन. १३ ) और फिर महाभारतमें, 





सूत्र शब्दकी व्याख्या इस प्रकार को जाती है :-- “ अल्पाक्षरमसन्दिग्ध॑ सार- 
वहिश्वतोमखम । अस्तोभमनवतद्यं च सूत्र सृत्रविदों विद: ।॥। ” गानेके सभीतेके लिये 
किसीभी मंवमें जिन अनर्थक अक्षरोका प्रयोग दिया जाता है, उन्हें स्तोभाक्षर कहते है । 
सत्र ऐसे अनर्थक अक्षर नहीं होते । इसीसे इस छक्षणमें यह अस्तोभ' पद आया है । 
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गीतामें, एवं पराग्रकोनी आत्मवत्‌ मानना चाहिये ” ( दास. १२. १०. २२ ) 
इस रीतिसे मराठा साध-संतोंके ग्रंथोमें विद्यमान्‌ है; तथा इस लोकोक्तिकाभी 
प्रचार है कि आप वीती सो जग वीती । यही नहीं; बल्कि इसकी आध्यात्मिक 
उपपत्तिभी हमारे प्राचीन शास्त्रकारोंने दे दी है। जत्र हम इस बातपर ध्यान देते 
है, कि यद्यपि नीति-धर्मका यह सर्वमान्य सूत्र वैदिक धर्मसे भिन्न अन्य धर्मोर्में दिया 
गया हो, तो भी इसकी उपपत्ति नहीं बतलाई गई है । और जब हम इस वातपरभी 
ध्यान देते है, कि इस सूत्रकी उपपत्ति ब्रह्मात्मैक्यरूप अध्यात्मज्ञानकों छोड़ और 
दूसरे किसीसेभी ठीक ठीक नहीं छगती, तब गीताके आध्यात्मिक नीतिशास्त॒का 
अथवा कर्मयोगका महत्त्व पूरा पूरा व्यक्त हो जाता है। 

समाजमें मनुष्योंके पारस्परिक व्यवहारके विषयमें आत्मौपम्य-बुद्धिका 
नियम इतना सुरूभ, व्यापक, सुबोध और विश्वतोंमुख है, कि जब एक बार यह 
बतला दिया, कि प्राणिमात्रमें रहनेवाले आत्माकी एकताकों पहचान कर, “ आत्मवत्‌ 
सम-बद्धिसे दसरोंके साथ वर्तते जाओ ”; तब फिर ऐसे पृथक्‌ पृथक्‌ उपदेश करनेकी 

जरूरतही नहीं रह जाती, कि लोगोंपर दया करो; उनकी यथाशक्ति मदद करो 

उनका कल्याण करो; उन्हें अभ्युदयके मार्गमे लगाओ; उनसे प्रीति करो; उनसे 
ममता न छोड़ो; उनके साथ न्याय और समताका वर्ताव करो; किसीकों धोखा मत 
दो; किसीका द्रव्यहरण अथवा हिसा न करो; किसीसे झूठ न बोलो; अधिकाश 
लोगोंके अधिक कल्याण करनेकी बुद्धिको मनमें रखो; सदैव यह समझकर भाईचारेसे 
वर्ताव करो, कि हम सब एकही पिताकी संतान हैं । प्रत्येक मनुष्यको स्वभावसे यह 
सहजही मालम रहता है, कि उसका अपना सुखदु:ःख और कल्याण किसमें है ? और 
सासारिक व्यवहार करते समय गृहस्थीकी व्यवस्थासे इस बातका अनुभवभी उसको 
होता रहता है, कि “ आत्मा व॑ पुत्रनामासि । अथवा “ अर्ध भार्या शरीरस्य का 
भाव समझकर अपनेही समान अपने स्त्री-पुत्रोसेभी हमें प्रेम करता चाहिये | कितु 
घरवालोंसे प्रेम करना आत्मौपम्य-वद्धि सीखनेका पहलाही पाठ है । सदेव इसीमें न 
लिपटे रहकर घरवालोंके वाद इष्टमिन्नो, आप्तों, गोत्नजों, ग्रामवासियों, जातिभाइयों 
धर्मंबंधओं और अंतमें सब मनप्यों अथवा प्राणिमात्नके विषयमें आत्मौपम्य-बुद्धिका 
उपयोग करना चाहिये। इस प्रकार प्रत्येक मनृप्यको अपनी आत्मौपम्य-बुद्धि अधिका- 
धिक व्यापक बनाकर पहचानना चाहिये, कि जो आत्मा अपनेमें है, वही सब प्राणियोंम 
है; और अंतमें इसीके अनुसार वर्तावभी करना चाहिये - यही ज्ञानकी तथा आश्रम- 
व्यवस्थाकी परमावधि अथवा मनष्यमात्रके साध्यकी सीमा है। आत्मौपम्य-बुद्धिरूप 
सूत्रका अंतिम और व्यापक अर्थ यही है। फिर आपही आप सिद्ध हो जाता हैं, कि 
इस परमावधिकी स्थितिको प्राप्तकर लेनेकी योग्यता जिन जिन यज्दान आदि 
कमसि बढ़ती जाती है, वे सभी कर्म चित्तशुद्धिकारक, धम्य, अतएव गृहस्थाश्रमक 
कतंव्य हैं। यह पहलेही कह चुके हैं, कि चित्तशुद्धिका ठीक ठीक अर्थ स्वार्थ-बुद्धिका 
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छूट जाना और ब्रह्मात्मैक्यकों पहचानना है, एवं इसीलिये स्मृतिकारोंने गृहस्थाश्रमके 
कर्म विहित माने हैं। याज्ञवल्क्यने मैत्रेयीको जो “ आत्मा वा अरे द्रष्टव्य: ” आदि 
उपदेश किया है, उसका मर्मभी यही है। अध्यात्मज्ञानकी नींवपर रचा हुआ कर्म- 
योगशास्त्र सबसे कहता है, कि ” आत्मा वे पुत्ननामासि “मेंही आत्माकी व्यापकताकों 
संकुचित न करके उसकी इस स्वाभाविक व्याप्तिको पहचानो, कि “ लछोको वै अय- 
मात्मा “, और इस समझसे बर्ताव किया करो, कि “ उदारचरितानां तु वसुधव कुटु- 
बकम्‌ “- यह सारी पृथ्वीही बड़े लोगोंकी घरगृहस्थी है; प्राणिमात्रही उनका 
परिवार है। हमें विश्वास है, कि इस विषयमें हमारा कर्मयोगणास्त्र अन्यान्य देशोंके 
पुराने अथवा नये, किसीभी कर्मयोगशास्त्रसे हारनेवाला नहीं है; यही नहीं, तो 
उन सबको अपने पेटमें रखकर परमेश्वरके समान  दश अंगुूल ” बचा रहेगा। 
इसपरभी कुछ लोग कहने हैं, कि आत्मौपम्य-भावज़े  वसुधेव कुटुंबकम्‌ रूपी 
वेदान्ती और व्यापक दृष्टि हो जानेपर हम सिर्फ़ उन सद्गुणोंकोही न खो बैठेंगे, कि 
जिन देशाभिमान, कुलाभिमान और धर्माभिमान आदि सदगुणोंसे कुछ वंश अथवा 
राष्ट्र आजकल उन्नत अवस्थामें हैं, प्रत्युत यदि कोई हमें मारने या कष्ट देने आवेगा, 
तो “ निर्वेर, सर्वभूतेपु ” ( गीता ११. ५५ ), गीताके इस वाक्यानुसार उसको 
दुप्ट-वुद्धि उछटकर न मारना हमारा धर्म हो जायगा ( धम्मपद ३३८ )। अतः 
दुप्टोका प्रतिकार न होगा; और इस कारण उनके बुरे कमेसि साधु-पुरुषोंकी जान 
जोख्थमिमें पड़ जायेगी और दुष्टोंका दवदबा हो जानेसे पूरे समाज अथवा सारे राष्ट्रका 
उससे नाशभी हो जावेगा। महाभारतमें स्पप्टटी कहा है, कि “न पापे प्रतिपाप: 
स्थात्साधुरेव सदा भवेत्‌  (मभा. वन. २०६. ४८) दुप्टोंके साथ दुप्ट न हो जावे; 
साधतासे वर्ते, क्योंकि दुप्टतासे अथवा वैर निकालनेस बैर कभी नप्ट नहीं होता - 
“ज्ञ चापि देरं वरेण केशव व्यूपशाम्यति । ” इसके विपरीत जिसकी हम पराजय 
करते हैं, वह स्वभावसेही दुष्ट होनेके कारण पराजित होनेपर औरभी अधिक उपद्रव 
मचाता रहता है, तथा वह फिर बदला लेनेका मौका खोजता रहता है - “ जयो वेरं 
प्रसृजति ।  अतगव महाभारतमे स्पप्ट कहा है कि, शांतिसेही दुष्टोंका निवारण कर 
देना चाहिये ( मभा. उद्यो. ७१. ५९, ६३ )। महाभारतके येही श्लोक बौड़ ग्रंथोंमें 
हैं ( धम्मपद ५, २०१; महावग्ग १०. २, ३ ); और ऐसेही ईसानेभी इसी तत्त्वका 
अनुवाद इस प्रकार किया है, कि “ तू अपने शलत्रुओंसे प्रीति कर । / ( मेथ्यु. ५. 
४४ ); और “ कोई एक कनपटीमें मारे, तो तू दूसरीभी द्धागे कर दे ” ( मेथ्यू. ५. 
३९; ल्यू. ६. २९ )। ईसामसीहसे पहलेके चीनी तत्त्वज्ञ छा-ओ-त्सकाभी ऐसाही 
कथन है; और महाराप्ट्रकी संत-मंडलीमें तो एकनाथ महाराज जैसे साधुओंके इस 
प्रकार आचरण करनेकी बहुतेरी कथाएँभी हैं। क्षमा अथवा शांतिकी पराकाप्ठाका 
उत्कर्ष दिखललानेवाले इन उदाहरणोंकी पुनीत योग्यताकों घटानेका हमारा कदापि 
हेतु नहीं है। इसमें कोई संदेह नही, कि सत्यसमानही यह क्षमा-धर्मभी अंतमें - 
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अर्थात्‌ ममाजकी पूर्णावस्थामें - अपवादरहित और नित्यरूपसे वना रहेगा। और 
बहुत क्‍या कहें, समाजकी वर्तमान अपूर्णावस्थामेंभी अनेक अवसरोंपर देखा जाता 
है, कि जो काम शांतिमे हो जाता है, वह क्रोधसे नहीं होता । जब अर्जुन देखने लगा, 
कि दुप्ट दु्योधनकी सहायता करनेके लिये कौन कौन योद्धा आये हैं, तव उनमें पित्ता- 
मह और गरु जैसे पूज्य मनुष्योंपर दुष्टि पड़तेही उसके ध्यानमें यह बात आ गई, कि 
दुर्योधनकी दृष्टताका प्रतिकार करनेके लिये मुझे केवल कर्मही नहीं करना पड़ेगा, 
तो अर्थासक्त गुरूजनोंको शस्त्रोंस मारनेका दुष्कर कामभी करना पड़ेगा, (गीता २. 
» )। और इसीसे वह कहने छगा, कि यद्यपि दुर्योधन दुष्ट हो गया है, तथापि “न 
पापे प्रतिपाप: स्यात्‌ ' वाले न्‍्यायसे मुझेभी उसके साथ दुष्ट न हों जाना चाहिये । 
/ यदि वे मेरी जानभी हे लें, तोभी ( गीता १. ४६ ) मेरा “निर्वेर! अंतःकरणसे 
चुपचाप बैठ रहनाही उचित है । अर्जुनकी इस शंकाको दूर भगा देनेके लियेही गीता- 
शास्त्रकी प्रवृत्ति हुई है; और यही कारण है, कि गीतामें इस विषयका जैसा स्पष्टीकरण 
किया गया है, वेसा और किसीभी धर्मग्रंथर्मे नहीं पाया जाता । उदाहरणार्थ, बौद्ध 
और ईमाई धर्म निर्वेरत्वके तत्त्वकों वैदिक धर्मके समानही स्वीकार तो करते हैं; 
परंतु उनके धर्म-प्रंथोंमें यह बात स्पप्टत्तया कहींभी नहीं बतलाई है, कि लोकसंग्रहकी 
अथवा आत्मसंरक्षणकीभी चिज्ञा न करनेवाले सर्व कर्मत्यागी संन्यासी पुरुषका व्यव- 
हार और बुढ्धिके अनासक्त एवं निर्वर हो जानेपरभी उसी अनासक्त और निर्वेर- 
बुढ्धिसे सारे बर्ताव करनेवाले कर्मयोगीका व्यवहार, ये दोनों सर्वाशमें एक नहीं हो 
सकते । इसके विपरीत पश्चिमी नीतिशास्त्रवेत्तोओंके आगे यह समस्या है, कि 
ईसाने जो उपरोक्त निर्वेरत्वका उपदेश किया है, उसका जगतकी नीतिसे समुचित 
मेल कैसे मिलावें ?* और नित्शे नामक आधुनिक जमंन पंडितने जो अपने ग्रंथोंमें 
यह मत लिखा है, कि निर्वेरत्वका यह धर्म-तत्त्व गुलमीका और घातक है; एवं इसीको 
श्रेष्ठ माननेवाले ईसाई धर्मने यूरोप खंडको नाम कर डाला है। परतु हमारे धर्म- 
ग्रंथोंको देखनेसे ज्ञात होगा, कि न केवल गीताको, प्रत्युत मनुकोभी यह बात पूर्णतया 
अवगत और संमत थी, कि संन्यास और कर्मयोग इन दोनो धर्म-मार्मोसे इस विषयमें 
भेद करना चाहिये। क्योंकि मनुने यह नियम, “ क्रध्यन्तं न प्रतिक्रुध्येत्‌ " - क्रोधित 
होनेवालपर फिर क्रोध न करो ( मनु. ६. ४८ ); न गृहस्थ-धर्ममें बतलाया है: 
और न राज-धर्ममें; बतलाया है केवल यति-धर्ममेही । परंतु आजकलके टीकाकार 
इस बातपर ध्यान नही देते, कि इन वचनोंमेंसे कौन वचन किस मार्गका है अथवा 
उसका कहां उपयोग करना चाहिये ? उन छोगोंने संन्यास और कमंमार्ग इन दोनों 
मार्गके परस्पर-विरोधी सिद्धान्तोंकों गड्डुमड्कर एकत्र कह डालनेकी जो प्रणाली 
अपनायी है, उस प्रणालीसे प्राय: कर्मयोगके सच्चे सिद्धान्तोंके संबंधर्म कैसे भ्रम 
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उत्पन्न हो जाता है, उसका वर्णन हम पाँचवें प्रकरणमें कर चुके हैं। गीताके टीका- 
कारोंकी इस भ्रामक पद्धतिकों छोड़ देनेसे सहजही ज्ञात हो जाता है, कि भागवत- 
धर्मी कर्मयोंगी निर्वेर' शब्दका क्या अर्थ करते हैं, क्योंकि ऐसे अवसरपर दुष्टोंके 
साथ कर्मयोंगी गृहस्थको कैसे बर्ताव करना चाहिये, उसके विषयमें परम भगवदू- 
भक्त प्रल्हादनेही कहा है, कि “ तस्मान्नित्यं क्षमा तात पंडितेरपवादिता / ( मभा- 
बन. २८. ८ ) - है तात ! इसी हेतु चतुर पुरुषोंन क्षमाके लिये सदा अपवाद बत- 
लाये हैँ । जो कर्म हमें द:खदायी हो, वही कर्म करके दूसरोंकों दुःख न देनेका, आत्मौ- 
पम्य-दृष्टिका सामान्य धर्म है तो ठीक; परंतु महाभारतमें निर्णय किया गया है, कि 
जिस समाजमें इसी आत्मौपम्य-दृष्टिवाले सामान्य धर्मकी पड़तालके इस दूसरे धर्मके 
कि हमेंभी दूसरे लोग दुःख न दें, पाछनेवाले न हों, उस समाजमें किसी एकके इस 
धर्मकों पाछनेसे कोई लाभ न होगा । यह समता शब्दही दो व्यक्तियांसे संबद्ध अर्थात्‌ 
सापेक्ष है। अतएव आततायी पुरुषकों मार डालनेसे जैसे अहिसा धर्ममें बट्ा नहीं 
लगता, वैसेही दुप्टोकोी उचित शासन कर देनेसे साधुओंकी आत्मौपम्य-बुद्धि या 
निर्वेरतामेंभी कुछ न्‍्यूनता नहीं आती; बल्कि दुष्टोके अन्यायका प्रतिकारकर 
दूसरोंकों बचा छेनेका श्रेथ अवश्य मिल जाता है। जिस परमेश्वरकी अपेक्षा 
किसीकीभी बुद्धि अधिक सम नहीं है; वह परमेश्वरभी जब साधुओंकी रक्षा और 
दुष्टोंका विनाश करनेके लिये समय समयपर-अबतार छेकर लोकसंग्रह किया 
करता है ( गीता ४. ७, ८ ), तब और पुरुषोंकी तो बातही क्या है ! यह कहना 
श्रममूलक है, कि ' वसुध्रेव कुटुंबकम्‌ ” रूपी दृष्टि हो जानेसे अथवा फलाशा छोड़ 
देनेसे पात्रता-अपात्नताक। अथवा योग्यता-अयोग्यताका भेदभी मिट जाना चाहिये। 
गीताका सिद्धान्त यह है, कि फलकी आशामें ममत्व-बुद्धि प्रधान होती है; और उसे 
छोड़ेबिना पाप-पुण्यसे छुटकारा नही मिलता । कितु यदि किसी सिद्ध पुरुषको अपना 
स्वार्थ साधनकी आवश्यकता न हो, तथापि यदि वह किसी अयोग्य आदमीकों कोई 
ऐसी वस्तु ले लेने दे, कि जो उसके योग्य नहीं; तो उस सिद्ध पुरुषकों अयोग्य आद- 
मियोंकी सहायता करनेका तथा योग्य साधुओं एवं समाजकीभी हानि करनेका पाप 
लगे बिना न रहेगा। कुबेरसे टक्कर लेनेवाछा करोड़पति साहुकार यदि बाजारमें 
तरकारी लेने जावे, तो जिस प्रकार वह हरी धनियांकी गड्ठी की कीमत छाख सरुपये 
नही दे देता, उसी प्रकार पूर्ण साम्यावस्थामें पहुँचा हुआ पुरुष किसीकी पात्रता- 
अपात्नताका तारतम्य भूल नही जाता । उसकी बुद्धि सम तो रहती है; पर समताका 
यह अर्थ नहीं है, कि गायका चारा मनुप्यको और मनुष्यका भोजन गायकों खिला 
दे । तथा भगवानने गीता (गीता १७. २०) मेंभी कहा है, कि दातव्य' समझकर जो 
सात्त्विक दान करना है, वहभी इसो “ देशे काले च पात्रे च ” अर्थात देश, काल और 
पात्ताका विचारकर देना चाहिये। साधु-पुरुषोंकी साम्य-वद्धिके वर्णनमें ज्ञानेश्वर 

महाराजने उन्हें पृथ्वोकी उपमा दी है। इसी पृथ्वीका दूसरा नाम 'सर्वसहा' है; कितु 
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मर्वसहा भी, यदि इसे कोई लानत मारे, तो मारनेवालेके तलवेमें उतनेही जोरका 
प्रत्याधात कर अपनी समता-चुद्धि व्यक्त कर देती है । इससे भली भाँति समझा जा 
सकता है, कि मनमें वैर न रहनेप रभी (अर्थात्‌ निर्वेर ) प्रतिकार कैसे किया जाता 
है ? कर्मविपाक प्रक्षियामें कह चुके हैं. कि इसी कारणसे भगवानभो “ये यथा मां 
प्रपच्चन्ते तांस्तथेव भजाम्यहम्‌ / ( गीना ४. ११ ) -जो मुझे जैसे भजते हैं. उन्हें 
बैसेही फल देता हूँ - इस प्रकार व्यवहार तो करते हैं; परत फिरभी “वैषम्य-नैर्घण्य' 
दोषोंसे अलिप्त रहते हैं। इसी प्रकार व्यवहार अथवा कानन-कायदेमेंभी खूनी 
आदमीको फाँसीकी सजा देनेवाले स्यायाधीशकों, कोई उसका दुश्मन नहीं कहता | 
अध्यात्मशास्त्रका सिद्धान्त है, कि जब किसीकी वद्धि निप्काम होकर साम्यावस्थामें 
पट्ेंच जावे, तव वह मनृप्य अपनी इच्छासे किसी दूसरेका नुकसान नहीं करता, उससे 
यदि किसी दूसरेका नुकसान होभी जाय, तो समझना चाहिये, कि वहू दूसरेके कर्मका 
फल है; अथवा निष्काम वुद्धिवाल्या स्थितप्रज ऐसे समयपर जो काम करता है - फिर 
देखनेम वह मातृ-वध या ग्रू-बध-मरीखा कितनाही भयंकर क्‍यों न हो - उसके शुभ- 
अजुभ फलका वंधन अथवा छेप उसको नहीं छगता (गीता ४. १४; ९. २८; 
१८. १७ ) । फ़ोजदारी कानूनमें आत्मसंरक्षाके जो नियम है वे इसी तत्त्वपर रचे 
गये है। कहते है, कि जब लोगाने मनसे राजा हानेकी प्र थंना का, तब उन्होंने पहले 
यह उत्तर दिया, कि “ अनाचारसे चलनेवालोंक्रा शासन करनेके लिये राज्यको 
स्वीकार करके में पापमें नहीं पड़ना चाहता । / परंतु जब लोगोंने यह वचन दिया, 
कि “ तमब्रुवन्‌ प्रजा: मा भी: कतृनेनों गमिप्यति / (मभा. शां. ६७. २३) - ड़र्यि 
भड़ीं, जिसका पाप उसीकों लगेगा. आपको तो रक्षा करनेका पुण्यही मिलेगा; 
और प्रतिज्ञा की, कि “ प्रजाकी रक्षा करनेमें जो खर्च छंगेगा, उसे हम लोग कर 
देकर पूरा करेंगे ”, तव मनुने प्रथम राजा होना स्वीकार किया। सारांश, जैसे 
अचेतन सृप्टिका कभीभी न बदलनेवाला यह नियम है, कि “ आघातके बरावरही 
प्र्याधात हुआ करता है; वैसेही सचेतन सृष्टिमें उस नियमका यह रूपांतर है, 
कि “ जैसेको तैसा होना चाहिये। वे साधारण छोग, कि जिनकी बुद्धि साम्या- 
वस्थामें पहुंच नहीं गई है, इस कर्मविपाकके नियमके विपयमें अपनी ममत्व-्वुद्धि 
उन्पन्न कर लेते हैं, और क्रौधस अथवा ट्रेपसे आघातकी अपेक्षा अधिक प्रत्याघात करके 
आघातका बदला लिया करते हैं; अथवा अपनेसे दुबके मनृप्यके साधारण या काल्‍्प- 
निक्र अपराधके लिये प्रतिकार-वद्धिके निित्तम उसको लूट कर अपना फायदा कर 
लेनेके लिये सदा प्रवत्त होते हैं। कितु साधारण भनृष्योंके समान बदला छेनेकी 
दैकी, अभिमानकी, क्राधसे - टोभसे, या इंपसे दुर्दंलोको छूटनेकी अथवा टेकसे अपने 
अभिमान, शेखी, सत्ता और शक्तिकी प्रदर्शिनी दिखलानेकी बुद्धि जिसके मनमें न 
रहे, उसकी शांत, निर्वेर और सम-बुद्धि वेसेही नही विगड़ती है. जैस कि अपने ऊपर 
गिरी हुई गेंदकों सिफ़े पीछे छौटा देनेसे बुद्धिमें कोईभी विकार नहीं उपजता: और 


॥॥| 
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लोकमंग्रहकी दुष्टिसे ऐसे प्रत्याघातस्वरूप कर्म करना उसका धर्म अर्थात्‌ कर्तव्य 
हो जाता है, कि जिससे दुष्टोंका दवदवा बढ़ कर कही गरीबोंपर अत्याचार न होने 
पावे ( गीता ३. २८ ) | गीताकेरे सा उपदेशका सार यही है, कि ऐसे प्रसंगपर 
सम-बुद्धिसे किया हुआ घोर युद्धभी धर्म्य और शेयस्कर है। वैरभाव न रखकर सबसे 
बतेना, दुष्टोंके साथ दुष्ट न बन जाना, क्रोध करनेवालेपर क्रुद्ध न होना आदि धर्म- 
तत्त्व स्थितप्रज्ञ कर्मयोगीको मान्य तो हैही; परंतु सन्यासमार्गका यह मत कर्मयोग नहीं 
मानता, कि निर्वेर' शव्दका अर्थ केवल निष्क्रिय अथवा प्रतिकारशुन्य है; किंतु बह 
निर्वेर शब्दका सिर्फ़ इतनाही अर्थ मानता है कि वैर अर्थात्‌ मनकी दुष्ट बुद्धि छोड़ 
देनी चाहिये; और जब कि कर्म किसीके छूटते हेही नहीं, तव उसका कथन है, कि 
सिर्फ़ लोकसंग्रहके लिये अथवा प्रतिकारार्थ जितने कर्म आवश्यक और शक्य हों, 
उतने कर्म मनमें दुप्ट वुद्धिको स्थान न देकर - केवल कर्तव्य समझ - वैराग्य और 
निःसंग-बुद्धिसे करते रहना चाहिये ( गीता ३. १९ ) | अतः इस झ्लोकमें ( गीता 
११. ५० ) सिर्फ़ निर्वर' पदका प्रयोग न करते हुए - 
मत्कर्मकृत मत्परमों मदभक्‍त: संगवर्जित: । 
निर्वेर: सर्वभतेष यः स मामेति पांडब ॥। 
उसके पूर्व इस दूसरे महत्त्वके विशेषणकाभी प्रयोग करके - कि मत्कमंक्ृत्‌ अर्थात्‌ 
“४ भेरे याने परमेश्वरके प्रीत्यर्थ अर्थात्‌ परमेण्वरापंण-बुद्धिसे सारे कर्म करनेवाला 
- भगवानने गीतामें निर्वरत्व और निष्काम कमंका, भक्तिकी दृष्टिसे, मेल्ल मिला 
दिया है। इसीसे शाकरभाप्य तथा अन्य टीकाओमेभी कहा है, कि इस श्लोकमें पुरे 
गीता-शास्त्रका निचोड आ गया है। गीतामें यह कहोंभी नहीं बताया, कि वृद्धिको 
निर्वर करनेके लिये या उसके निवर हो चुकन परभी, सभी प्रकारके कर्म छोड़ देने 
चाहिये । इस प्रकार प्रतिकारका कर्म निर्वेरल्व और परमेश्वरार्पण-बुद्धिसे करनेपर 
कर्ताकों उसका कोईभी पाप या दोष तो छूगताही नहीं; उछटे, प्रतिकारका काम 
हो चुकनेपर, जिन दुप्टोका प्रतिकार किया गया है, उन्हींका आत्मौपम्य-दृष्टिसे 
कल्याण करनेकी बृद्धिभी मनसे नप्ट नहीं होती। एक उदाहरण छीजिये; दुष्ट 
करके कारण राबणको, निर्वेर और निष्पाप रामचंद्रने युद्धमें मार तो डाला; पर 
उसकी उत्तरक्तिया करनेम॑ जब विभीपण हिचकने मा, तव रामचंद्रन उसको 
समझाया कि :- 
मरणान्तानि देराणि निवृत्तं नः प्रयोजनम्‌ । 
क्रियतामस्य संस्कारों ममाप्येष यथा तव ॥। 
४ ( राबणके मनका ) वैर मरणके साथ चुकहीं गया। हमारा ( दुप्टोंका नाश 
करनेका ) काम हो चुका | अब यह जैसा तेरा ( भाई ) है, वैसाही मेराभी है । 
इसलिये इसका अग्निसंस्कार कर ( वाल्मीकि रा. ६. १०९. २५ ) रामायणका 
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यह तत्व भागवतमेंभी ( भाग. ८. १९. १३ ) एक स्थानपर बतलाया गया है; 
और अन्यान्य पुराणोंमें जो ये कथाएँ हैं - कि भगवानने जिन दुष्टोंका संहार किया, 
उन्हींको फिर दयालू होकर सदगति दे डाली - उनका रहस्यभी यही है। इन्हीं 
सव विचारोंकोी मनमें लाकर श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने कहा है, कि “ उद्धतके 
लिये उद्धत होना चाहिये । ” और महाभारतमें भीष्मने प्रशुरामसे कहा है :- 
यो यथा वतंते यस्मिन तस्मिश्नेवं प्रवर्तयन । 
नाधर्म समवाप्नोति न चाश्रेयश्च विन्दति ॥॥ 
“४ अपने साथ जो जैसा बर्ताव करता है, उसके साथ वैसेही बतेनेसे न तो अधर्म 
(अनीति) होता है; और न अकल्याणभी / (मभा. उद्यो. १७९. ३०) । फिर आगे 
चलकर शांतिपवंके सत्यानृत अध्यायमें फिर वही उपदेश युधिष्ठिरको किया है :- 
यस्मिन्‌ यथा वतंते यो सनुष्यः तस्मिन्‌ तथा वरतितव्यं स धर्म: । 
सायाचारो मायया बाधितव्यः साध्वाचार:ः साधुना प्रत्युपेयः ॥॥ 
“ अपने साथ जो जैसा बर्ताव है, उसके साथ वँसाही बतंवा करना धर्मनीति है। 
मायावी पुरुषके साथ मायावीपनसे और साधु पुरुषके साथ साधुताका व्यवहार 
करना चाहिये ” ( मभा. शां. १०९. २९; उद्यो. ३६. ७ )। ऐसेही ऋग्वेदमें 
इंद्रको उसके मायावीपनका दोष न देकर उसकी स्तुतिहीकी गई है, कि - “ त्वं 
मायाभिरनवद्य मायिनं . . .वृत्रं अ्देय:। / ( ऋ. १०. १४७. २; १.८०. ७ ) - हे 
निष्पाप इंद्र ! मायावी वृत्रको तूने मायासेही मारा है। और भारवि कविने अपने 
किरातार्जुनीय” काव्यमेंभी ऋग्वेदके तत्त्वकाही अनुवाद इस प्रकार किया है :- 
ब्रजन्ति ते मृढधियः पराभवं । 
भवन्ति सायावित्‌ ये न मायिन: ।। 


“ मायावियोंके साथ जो मायावी नहों बनते, वे नष्ट हो जाते हैं  ( किरा. १. 
३० ) | परंतु यहाँ और एक बातपर ध्यान देना चाहिग्रे, कि दुष्ट पुरुषका प्रतिकार 
यदि साधुतासे हो सकता हो, तो पहले साधुतासेही करे। क्योंकि दूसरा यदि दुष्ट 
हो जाय, तो उसके साथ हमेंभी दुष्ट न हो जाना चाहिये, कोई एक यदि नकटा 
हो जाय ठो सारा गाँवका गाँव अपनी नाक नहीं कटा लेता ! और कया कहें, यह 
धर्म हैभी नहीं। इस “न पापे प्रतिपाप: स्थात्‌ / सूत्रका ठीक भावार्थ यही है; 
और इसी कारणसे विदुरनीतिमें धृतराष्ट्रको पहले यही नीतितत्त्त बतलाया गया 
है, कि “न तत्परस्थ सन्दध्यात्‌ प्रतिकूलं यदात्मगः-जो व्यवहार स्वयं अपने 
लिये प्रतिकूल मालूम हो, वसा बर्ताव दूसरोंक साथ न करे। इसके पश्चातही 
विदुरने कहा है :- 

अकोधेन जयेत्क्रोध॑ं असाधुं साधुना जयेत्‌ । 

जयेत्कदर्य दानेन जयेत सत्येन चानतम्‌ !। 
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“ ( दूसरेके ) क्रोधको ( अपनी ) शांतिसे जीते । दुष्टको साधुतासे जीते । क्ृपणकों 
दानसे जीते; और अनृतको सत्यसे जीते /” ( मभा. उद्यो. ३८. ७३, ७४ ) । पाली 
भाषामें बौद्धोंका जो धम्मपद' नामक नीतिग्रंथ है, उसमें '( धम्म. २३३ ) इसी 
इलोकका ज्यों का त्यों अनुवाद है :- 

अक्कोधेन जिने कोध॑ असाधुं साधुना जिने । 

जिने कदरियं दानेन सच्चेनालीकवादिनम्‌ ।। 
शांतिपवंमें युधिष्ठिरतो उपदेश करते हुए भीष्मनेभी इसी नीति-तत्त्वके गौरवका 
वर्णन इस प्रकार किया है :- 

कर्म चेतदसाधूनां असाधु साधुना जयेत्‌ । 

घर्मेंण निधन श्रेयो न जयः पापकरमंणा ॥। 
“/ दुष्टकी असाधुता अर्थात्‌ दुष्ट कमंका साधुतासे निवारण करना चाहिये । क्योंकि 
पापकर्मसे प्राप्त जीतकी अपेक्षा धर्मसे अर्थात्‌ नीतिसे मर जानाभी श्रेयस्कर है 
( मभा. ९५. १६ ) । कितु ऐसी साधुतासे यदि दुष्टके दुष्कमोका निवारण न होता 
हो, अथवा साम-उपचार और मेल-जोलकी बात इन दुष्टोंको नापसंद हो, तो ' कण्ट- 
केनैव कण्टकम्‌ के व्यायसे जो काँटा इन पुस्टिससे बाहर न निकरूता हो, उसको 
साधारण काँटेसे अथवा लोहेके कांटे ( सुई )सेही बाहर निकाल डालना आवश्यक है 
( दास. १९. ९. १२-३१ )। क्योंकि, प्रत्येक समय लोकसंग्रहके लिये दुष्टोका 
निग्रह करना, भगवानके समान, साधु-पुरुषोंकाभी धर्मकी दृष्टिसे पहला कतंव्य है। 
* साध तासे दुष्टताको जीते ' इस वाक्यमेंही पहले यही बात मानी गई है, कि दुष्टता- 
को जीत लेना अथवा उसका निवारण करना साधु-पुरुषका पहला कर्तव्य है। फिर 
उसकी सिद्धिके लिये बतलाया है, कि पहले किस उपायकी योजना करे। यदि 
साधुतासे उसका निवारण न हो सकता हो - सीधी अँगुलीसे घी न निकले -तो 
' जैसेको तैसे” बन कर दुष्टताका निवारण करनेमेंसे हमें हमारे धर्म-ग्रंथकार 
कभीभी नहीं रोकते। वे यह कहींभी प्रतिपादन नहों करते, कि दुष्टताके आगे 
साधुपुरुष अपना बलिदान खुशीसे किया करें। सदा ध्यान रहे, कि जो पुरुष अपने 
बुरे कार्मोंसे पराई गदंनें काटनेपर उतारू हो गया, उसे यह कहनेका कोईभी 
नेतिकहक़ नहीं रह जाता, कि और लोग मेरे साथ साधुताका बर्ताव करें। धर्म- 
शास्त्रमें स्पष्ट आज्ञा है ( मनु. ८. १९, ३०१ ), कि इस प्रकार जब साधु-पुरुषोंको 
कोई असाधु काम लाचारीसे करना पड़े, तो उसकी जिम्मेदारी शुद्ध बुद्धिवाले 
साधु-पुरुषोंपर नहीं रहती, कितु उसका जिम्मेदार वहीं दुष्ट पुरुष हो जाता है, कि 
जिसके दुष्ट कर्मोकाही वह नतीजा है। स्वयं बुद्धने देवदत्तका जो शासन किया, 
उसकी उपपत्ति बौद्ध ग्रंथकारोंनेभी इसी तत्त्वपर लगाई है ( मिलिद प्र. ४. १. 
३०-३४ ) | जड़ सृष्टिके व्यवहारमें ये आघात-प्रत्याघातरूपी कर्म नित्य और 
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बिलकुल ठीक होते हैं। परंतु मनृष्यके व्यवहार उसके इच्छाधीन है, और ऊपर 
जिस त्रैलौक्य-चितामणिकी माताका उल्लेख किया है, उसके दुष्टोंपर प्रयोग करनेका 
निश्चित विचार जिस धर्मज्ञानसे होता है, वह धर्मज्ञानभी अत्यंत सूक्ष्म है; इस 
कारण विशेष अवसरपर बड़े बड़े लोगभी सचमुच इस दुविधामें पड़ जाते हैं, कि 
जो हम करना चाहते हैं, वह योग्य है या अयोग्य ? अथवा धर्म्य है या अधर्म्य ? - 
“कि कर्म किमकर्मेति कवयोः्प्यक्ष मोहिता: ” ( गीता ४. १६ )। ऐसे अवसर- 
पर कोरे विद्वान कितु सदेव थोड़े-बहुत स्वार्थके पंजेमें फंसे हुए, पुरुषोंकी पंडिताई- 
पर या केवल अपने सार-असार-विचारके भरोसेपरही कोई काम न कर बैठे; 
बल्कि पूर्ण साम्यावस्थामें पहुँचे हुए परमावधिके साधु-पुरुषकी शुद्ध बुद्धिकीही 
शरणमें जा कर उसी ग््‌रुके निर्णयकों प्रमाण माने। क्योंकि निरा ताकिक पांडित्य 
जितना अधिक होगा, यूक्तियाँभी उतनीहीं अधिक निकलेंगी। इसी कारण बिना 
शुद्धबुद्धिके कोरे पांडित्यसे ऐसे बिकट प्रश्नोंका कभी सच्चा और समाधानकारक 
निर्णय नहीं होने पाता; अतएवं उसको शुद्ध और निष्कामबुद्धिवाला गुरुही करना 
चाहिये । जो शास्त्रकार अत्यंत सर्वमान्य हो चुके हैं, उनकी बुद्धि इस प्रकारकी शुद्ध 
रहती है, और यही कारण है, जो भगवानने अर्जुनसे कहा है - “ तस्माच्छास्त्र 
प्रमाणं ते कार्याकार्यव्यवस्थितों ” ( गीता १६. २४ ) - कार्य-अकार्यका निर्णय 
करनेमें तुझे शास्त्रको प्रमाण मानना चाहिये। तथापि यह न भूल जाना चाहिये, 
कि कालमानके अनुसार श्वेतकेतु जैसे आगेके साधृपुरुषोंको इन शास्त्रोंमेंभी फ़र्के 
करनेका अधिकार प्राप्त होता रहता है। 

निर्वेर और शांत साधु-पुरुषोंके आचरणके संबंधमें लोगोंकी आजकल जो गैर- 
समझ देखी जातो है, उसका कारण यह है, कि कर्मयोंगमार्ग प्रायः लुप्त हो गया है; 
और सारे संसारहीको त्याज्य- माननेवाले संन्यास-मार्गका चारों ओर दौर-दौरा हो 
गया है । गीताका यह उपदेश अथवा उद्देश्यभी नहीं है, कि निर्वेर होनेसे निष्प्रतिकार- 
भी होना चाहिये। जिसे लोकसंग्रहकी चिताही नहीं है, उसे जगतमें दुष्टोंकी 
प्रबलता फैले तो - और न एले तो - करनाही क्‍या है? उसकी जान रहे, चाहे 
चली जाय; सब एकही-सा है। कितु पूर्णावस्थामें पहुँचे हुए कर्मयोगी प्राणिमात्रमें 
आत्माकी एकताको पहचान कर यद्यपि सभीके साथ निर्वेरताका व्यवहार किया करते 
हैं, तयापि अनांसक्त-बुद्धिसे पात्रता-अपात्रताका, सार-असार-विचार करके स्वधर्मानु- 
सार प्राप्त हुए कर्म करनेमें वे कभी नहीं चूकते; और कर्मंयोग कहता है, कि इस 
रीतिसे किये हुए कर्म कर्ताकी साम्य-बुद्धिमेंभी कुछ न्‍्यूनता नहीं आने देते । गीता- 
धर्म-प्रतिपादित कर्मयोगके इस तत्त्वकों मान लेनेपर कुलाभिमान और देशाभिमान 
आदि कतंव्य-धर्मोकीभी कर्मयोगशास्त्रके अनुसार योग्य उपपत्ति लगाई जा सकतो 
है। यद्यपि यह अंतिम सिद्धान्त है, कि समग्र मानव जातिका - प्राणिमात्रका - 
जिससे हित होता हो, वही घर्मं है; तथापि परमावधिकी इस स्थितिको प्राप्त करनेके 
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लिये कुलाभिमान, धर्माभिमान और देशाभिमान आदि चढ़ती हुईं सीढ़ियोंकी 
आवश्यकता तो कभीभी नष्ट होनेकी नहीं। निर्गुण ब्रह्मकी प्राप्तिके लिये जिस प्रकार 
समगृणोपासना आवश्यक है, उसी प्रकार - वसुधैव कुटुंबकम्‌ _-की ऐसी बुद्धि 
पानेके लिये कुलाभिमान, जात्याभिमान, धर्माभिमान और देशाभिमान आदिकी 
आवश्यकता है, एवं समाजकी प्रत्येक पीढ़ी इसी जीनेसे ऊपर चढ़ती है, इस कारण 
ध्सी जीनेको सदैवही स्थिर रखना पड़ता है। ऐसेही जब अपने आसपासके लोग 
अथवा अन्य राष्ट्र नीचेकी सीढ़ीपर हों, तब यदि कोई एक-आध मनुष्य अथवा राष्ट्र 
चाहे, कि में अकेलेही ऊपरकी सीढ़ीपर बना रहूँ, तो वह कदापि सिद्ध हो नहीं सकता । 
क्योंकि ऊपर कहाही जा चुका है, कि परस्पर व्यवहारमें “जैसेको तैसे ” न्यायसे 
ऊपर - ऊपरकी श्रेणीवालोंको नीचे - नीचेकी श्रेणीवाले लोगोंके अन्यायका प्रति- 
कार करना विशेष प्रसंगपर आवश्यक रहता है। इसमें कोई शंका नहीं कि सुधरते 
सुधारते जगतके सभी मनुष्योंकी स्थिति एक दिन ऐसी जरूर हो जावेगी, कि वे 
प्राणिमात्रमें आत्माकी एकताकों पहचाने हलगें। अंततः मनुष्यमात्रकों ऐसी स्थिति 
प्राप्त कर देनेकी आशा रखना कुछ अनुचितभी नहीं है। परंतु" यह न्यायतःही सिद्ध 
है, कि आत्मोश्नतिकी परमावधिकी यह स्थिति जबतक सबको प्राप्त हो नहीं गई है, 
तबतक अन्यान्य राष्ट्रों अथवा समाजोंकी स्थितिपर ध्यान देकर साधु-परुष अपने 
समाजोंको उन उन समयोंमें श्रेयस्कर देशाभिमान आदि धर्मोकाही उपदेश देते 
रहें। इसके अतिरिक्त इस दूसरी बातपरभी ध्यान देना चाहिये, कि मंजिल दर 
मंजिल तैयार करके, इमारत बन जानेपर, जिस प्रकार नीचेके हिस्से निकाल डाले 
नहीं जा सकते अथवा जिस प्रकार तलवार हाथमें आ जानेसे कुदालीकी, या सूर्य 
होनेसे, अग्निकीभी आवश्यकता बनीही रहती है, उसी प्रकार सर्वभूतहितकी 
अतिम सीमापर पहुँच जानेपरभी न केवल देशाभिमानकीही, वरन्‌ कुलाभिमानकी- 
भी आवश्यकता बनी ही रहती है। क्योंकि समाजसुधारकी दृष्टिसे देखें तो कुला- 
भिमान जो विशेष काम करता है. वह निरे देशाभिमानसे नहीं होता; और देशाभि- 
मानका कार्य निरी सवंभूतात्मक्य-दृष्टिसि सिद्ध नहीं होता। अर्थात समाजकी 
पूर्णावस्थामेंभी साम्यब्‌द्धिकेही समान देशाभिमान और कुलाभिमान आदि धर्मोंकीभी 
सदैव जरूरत रहतीही है। कितु केवल अपनेही देशके अभिमानको परम साध्य मान 
लेनेसे जैसे एक राष्ट्र अपने लाभके लिये दूसरे राष्ट्रका मन-माना नुकसान करनेके 
लिये तैयार रहता है, वैसी बात सर्वभूतहितको परम साध्य माननेसे नहीं होती । 
कुलाभिमान, देशाभिमान और अंतममें पूरी मनुष्य जातिके हितमें यदि विरोध आने 
लगे, तो साम्यबुद्धिसे परिपूर्ण नीति-धर्मका यह महत्त्वपूर्ण और विशेष कथन है, कि 
उच्च श्रेणीके धर्मोकी सिद्धिके लिये निम्न श्रेणीके धर्मोको छोड़दें । विदुरने धृतराष्ट्र- 


को उपदेश करते हुए कहा है, कि युद्धमें कुलका क्षय हो जावेगा, अतः दुर्योधनके 
हठके लिये पांडवोंको राज्यका भाग न देनेकी अपेक्षा यदि दुर्योधन न माने तो 
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( अपना छड़का भलेही हो ) - उसे अकेलेको छोड़ देनाही उचित है; और इस 
समर्थनम यह श्लोक कहा है :- 


त्यजेदेक॑ कुलस्यार्थे ग्रामस्यार्थे कु त्यजेत्‌ । 
ग्राम॑ जनपदस्थार्थ आत्मा प्रथिवीं त्यजेत्‌॥॥ 


४ कुछके ( बचावके ) लिये एक व्यक्तिको, गाँवके छिग्रे कुकको, और पूरे लोक- 
समूहके लिये गाँवको, एवं आत्माके लिये पृथ्वीको छोड़ दें / ( मभा. आदि. ११०. 
३६; सभा ६१. ११ ) ! इस श्लोकके पहले तीन चरणोंका तात्पर्य वही है, कि 
जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है; और चौथे चरणमें आत्मरक्षाका तत्त्व बतलाया 
गया है। आत्म' शब्द सामान्य सर्वनाम है, इससे यह आत्मरक्षाका तत्त्व जैस एक 
व्यक्तिको उपयुक्त होता है, बैसेही एकत्रित लोकसमृूहकों, जातिको, देशकों अथवा 
राष्ट्रकोभी उपयुक्त होता है; और कुछके छिय्ये एक पुरुषको, ग्रामके लिये कुलकों, 
एवं देशके लिये ग्रामको छोड़ देनेकी क्रमण: चढ़ती हुई इस प्राचीन प्रणालीपर जब 
हम ध्यान देते हैं, तब स्पप्ट दीख पड़ता है, कि “आत्म शब्दका अर्थ इन सबकी 
अपेक्षा इस स्थलूपर अधिक मद्ृत्त्वका है। फिरभी कुछ स्वार्थी या शास्त्र न जानने- 
वाले लोग इस चरणका कभी कभी विपरीत अर्थात्‌ निरा स्वार्थ-प्रधान अर्थ किया 
करते हैं। अतरव यहाँ कह देना चाहिये, कि आत्मरक्षाका यह तत्त्व स्वार्थपरायणता 
नहीं है। क्योंकि जिन शास्त्रकारोंने निरे स्वार्थसाधु चार्वाक-पंथको राक्षसी वतलाया 
है ( गीता अ. १६ ), संभव नही है, कि वेही स्वार्थके लिये किसीसेभी जगत्‌कों 
डुवानेके लिये कहें । ऊपरके श्लोकमे अर्थे' शब्दका अर्थ सिफ़ स्वार्थ-प्रधान नहीं है 
कितु / संकट आनेपर उसके निवारणार्थ ” ऐसा करना चाहिये; और कोशकारोंनेभी 
यही अर्थ किया है। स्वार्थपरायणता और आत्मरक्षामें वड़ा भारी अंतर है। कामो- 
परभोगकी इच्छा अथवा लोभसे अपना स्वार्थ साधनेके लिये दुनियाका नुकसान करना 
स्वार्थपरायणता है। यह अमानूषी और निद्य है । उक्त श्छोकके प्रथम तीन चरणोंमें 
कहा हैं, क्रि एकके हितकी अपेक्षा अनेकोंके हितयर सेव ध्यान देना चाहिये। 
तथापि प्राणिमावमें एकही आत्मा रहनेके कारण प्रत्येक मनुप्यको इस जगत में सुख- 
से रहनेका एकही-सा नैसगिक अधिकार हैं। और इस सर्वमान्य महत्त्वके नैसगिक 
स्वत्वकी ओर दुलेध्य कर जगतके किसीभी एक व्यक्तिकी या समाजकी हानि करनेका 
अधिकार, दूसरे किसी व्यक्ति या समाजको नीतिकी दृष्टिसे कदापि प्राप्त नहीं हो 
सकता - फिर चाहे वह समाज वल और संख्यामें कितनाही चढ़ा-बढा क्‍यों न हो ! 
अथवा उसके पास छीना-झपटी करनेके साधन दूसरोसे अधिक क्‍यों न हो ! यदि 
कोई इस युक्तिका अवलंबन करे, कि एककी अपेक्षा अथवा थोडोंकी अपेक्षा बहुतोंका 
हित अधिक योग्यताका है। और इस युक्तिसे, संख्यामें अधिक बई हुए समाजके 


स्वार्थी वर्तावका समर्थन करे, तो वह युक्तिवाद केवल राक्षमी समझा जावेगा। इस 
गी. र. २६ 


७०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


प्रकार दूसरे लोग यदि अन्यायसे वतन लगें, तो बहुतेरोंके तो क्या, सारी पृथ्वीके 
-हितकी अपेक्षाभी आत्मरक्षा अर्थात्‌ अपने बचावका नैतिक अधिकार औरभी अधिक 
सबल हो जाता है; यही उक्त चौथे चरणका भावार्थ है और पहले तीन चरणोंमें 
जिस अ्थंका वर्णन है, उसके लिये महत्त्वपूर्ण अपवादके नाते उसे साथही बतला 
दिया है। इसके सिवा यहभी देखना चाहिये, कि यदि हम स्वयं जीवित रहेंगे, तो 
लोककल्याण कर सकेंगे । अतएव लोकहितकी दृष्टिसे विचार करें, तोभी विश्वामित्र- 
के समान यही कहना पड़ता है, कि “ जीवन्‌ धर्ममवाप्नयात्‌ - जीयेंगे तो धर्म 
करेंगे; अथवा काल्दासके अनुसार यही कहना पड़ता है, कि “ शरीरमाद्यं खलु 
धर्मंसाधनम्‌ / ( कुमा. ०. ३३ ) - शरीरही सब धर्मोका मूलभूत साधन है 
या मनुके कथनानुसार कहना पश्चता है, कि / आत्मानं सतततं रक्षेत्‌ ” - स्वयं अपनी 
रक्षा सदासवेदा करनी चाहिये। यद्यपि आत्मरक्षाका अधिकार सारे जगतके हितकी 
अपेक्षा इस प्रकार श्रेष्ठ है, तथापि दूसरे प्रकरणमें कह चुके हैं, कि कई अवसरों- 
पर कुलके लिये, देशके लिये, धर्मके लिये अथवा परोपकारके लिये स्वयं अपनीही 
इच्छास साधु लोग अपनी जानपर खेल जाते हैं। उक्त श्लोकके पहले तीन चरणोंमें 
यही तत्त्व वणित है। ऐसे प्रसंगपर मनुष्य आत्मरक्षाके अपने श्रेष्ठ स्वत्वपरभी 
स्वेच्छासे पानी फेर दिया करता है, अतः: ऐसे कामकी नैतिक योग्यताभी सबसे 
श्रेष्ठ समझी जाती है। तथापि इस वातका अचूक निश्चय कर देनेके लिये, कि ऐसे 
अवसर कब उत्पन्न होते हैं, निरा पांडित्य या तकंशक्ति पूर्ण समर्थ नहीं है। इसलिये 
धृतराष्ट्रके उल्लिखित कथानकसे यह बात प्रकट होती है, कि विचार करनेवाले 
मनुप्यका अंत:करण पहलेंसेही शुद्ध और सम रहना चाहिये। महाभारतमेंही कहा 
है, कि धृतराप्ट्रकी बुद्धि इतनी मंद न थी, कि वे विदुरके उपदेशको समझ न सकें, 
परंतु पुव्रप्रेम उनकी वुद्धिकों सम होने कहाँ देता था ? कुबेरकों जिस प्रकार राख 
रूपयेकी कभी कमी नहीं पड़ती, उसी प्रकार जिसकी बुद्धि एक बार सम हो चुकी, 
उसे कुलात्मेक्य, देशात्मैक्य या धर्मात्मैक्य आदि निम्न श्रेणीकी एकताओंका कभी 
टोटा पड़ताह। नहीं है। ब्रह्मात्मैक्यमें इन सबका अंतर्भाव हो जाता है । फिर देश- 
धर्म, कुलधर्म आदि संकुचित धर्मोका अथवा सर्वभूतहितके व्यापक धर्मका - अर्थात्‌ 
इनमेंसे जिस-तिसकी स्थितिके अनुसार, अथवा आत्मरक्षाके निमित्त जिस समयथमें 
जिसे जो धर्म श्रेयस्कर हो, उसको उसी धमंका -- उपदेश करके जगतके धारण- 
पोषणका काम साथू्‌ लछोग करते हैं। इसमें संदेह नहीं कि मानव जातिकी वर्तमान 
स्थितिमें देशाभिमानही मुख्य सदगुण हो गया है; और सुधरे हुए राष्ट्रभी इन 
विचारों और नैयास्यिोंमें अपने ज्ञानका, कुशलताका और द्रव्यका उपयोग किया 
करते हैं, कि पास-पड़ोसके शवदेशीय वहुत-से लोगोंकों प्रसंग पड़नेपर थोड़ेही समय 
हम क्यों कर जानसे मार सकेंगे । किलु स्पेन्सर और कोंट प्रभृति पंडितोंने अपने ग्रंथोमें 
स्पप्ट रीतिसे कह दिया है, कि केवछ इसी एक कारणसे देशाभिमानकोही नीतिकी 
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दृष्टिसि मानवजातिका परम साध्य मान नहीं सकते; और जो आशक्षेप इन लोंगोके 
प्रतिपादित तत्त्वपर हो नहीं सकता, वही आशक्षेप, हम नही समझते, कि अध्यात्म- 
दष्ट्या प्राप्त सर्वभूतात्मैक्यरूप तत्त्वपरही कैसे हो सकता है ? छोटे बच्चेके कपड़े 
उसके शरीरकेही अनुसार - बहुत हुआ तो जरा ढीले अर्थात्‌ बाढ़के लिये गुंजाईश 
रख कर - जैसे ब्योंताने पड़ते हैं, वेसेही सर्वंभूतात्मैक्य वृद्धिकीभी वात है । समाज 
हो या व्यक्ति, सर्वभूतात्मैक्य बुद्धिसि उसके आगे जो साध्य रखना है, वह उसके 
अधिकारके अनुरूप अथवा उसकी अपेक्षा जरा-सा और आगेका होगा; तभी वह 
उसको श्रेयस्कर हो सकता है; उसकी सामथ्यंकी अपेक्षा बहुत अच्छी बात उसको 
एकदम करनेके लिये बतलराई जाय, तो उससे उसका कल्याण कभी नहीं हो सकता । 
परब्रह्मकी कोई सीमा न होनेपरभी उपनिषदोंमें उसकी उपासनाकी क्रम-क्रमसे 
बढ़ती हुई सीढ़ियाँ बतलानेका यही कारण है; और जिस समाजमें सभी स्थितप्रज्ञ 
हों, वहाँ क्षात्र-धर्मकी जरूरत न भी हो, तोभी जगतके अन्यान्य समाजोंकी तत्कालीन 
स्थितिपर ध्यान दे करके “ आत्मानं सतत रक्षेत्‌ के ढंगपर हमारे धर्मशास्त्रकी 
चातुर्वेण्यं व्यवस्थामें क्षात्र-धर्मका संग्रह किया गया है। यूनानके प्रसिद्ध तत्त्ववेत्ता 
प्लेटोने अपने ग्रंथर्मं जिस समाज-व्यवस्थाको अत्यंत उत्तम बतलाया है, उसमेंभी 
निरंतरके अभ्याससे युद्धकालामें प्रवीण वर्गको समाजरक्षकके नाते प्रमुखता दी है । 
इससे स्पष्टही दीख पड़ेगा कि तत्त्वज्ञानी लोग परमावधिकी शुद्ध और उच्च 
स्थितिके विचारोंमेंही डूब क्यों न रहा करें; परंतु वे तत्कालीन अपूर्ण समाज 
व्यवस्थाका विचार करनेसेभी कभी नहीं चूकते । 

ऊपरकी सब बातोंका इस प्रकार विचार करनेसे ज्ञानी पुरुषके संबधमें यह 
सिद्ध होता है, कि वह ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानसे अपनी बुद्धिको निविषय, शांत और प्राणि- 
मात्रमें निर्वेर तथा सम रखे और इस स्थितिको पा जानेसे सामान्य अज्ञानी लोगोंसे 
उकतावे नहीं अथवा स्वयं सारे संसारी कामोंका त्याग कर याने कर्म-संन्यास आश्रमको 
स्वीकार करके इन लोगोंकी बुद्धिको न विगाड़े। परंतु देश-काल और परिस्थितिके 
अनुसार जिन्हें जो योग्य हो, उसीका उन्हें उपदेश देवे; अपने निष्काम कतंब्य- 
आचरणसे सद्व्यवहारका अधिकारानुसार प्रत्यक्ष आदर्ण दिखला कर, सबको धीरे 
धीरे यथासंभव शांतिसे कितु उत्साहपूर्वक उन्नतिके मार्गमें लगावे; बस, यही ज्ञानी 
पुरुषका सच्चा धर्म है। समय-समयपर अवतार ले कर भगवानभी यही काम 
किया करते हैं; और ज्ञानी पुरुषकोभी यही आदर्श मान, फलपर ध्यान न देते हुए , 
इस जगतका अपना कर्तव्य शुद्ध अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसे सदेव यथाशक्ति करते 
रहना चाहिये। सारे गीताशास्त्रका सारांश यही है, कि इस प्रकारके कतंव्य-पालनमें 
यदि मृत्युभी आ जावे, तो बड़े आनंदसे उसे स्वीकार कर लेना चाहिये ( गीता ३. 
३० ); अपने कर्तव्य अर्थात्‌ धर्मको न छोड़ना चाहिये। इसेही लोकसंग्रह अथवा 
कर्योग कहते हैं। न केवल वेदान्तही, वरन्‌ उसके आधारपर साथ-ही-साथ कर्मे- 
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अकर्मका ऊपर लिखा हुआ ज्ञानभी जब गीतामें बतलाया गया, तभी तो पहले 
युद्ध छोड़कर भीख माँगनेकी तैयारी करनेवाला अर्जुन आगे चलकर स्वधर्मके 
अनुसार भयानक युद्ध करनेके लिये - सिर्फ़ इसीलिये नहीं, कि भगवान्‌ कहते हैं, 
वरन्‌ अपनी इच्छासे - प्रवृत्त हो गया । स्थितप्रज्ञकी साम्य-बुद्धिका यही तत्त्व, कि 
जिसका अर्जनको उपदेश हुआ है, कर्मयोगशास्त्रका मूल आधार है। अतः उसीको 
प्रमाण मान, उसके आधारसे हमने बतलाया है, कि पराकाष्ठाकी नीतिमत्ताकी 
उपपत्ति क्योंकर लगती है। हमने इस प्रकरणमे कर्मयोगशास्त्रकी इन मोटी-मोटी 
बातोंका संक्षिप्त निरूपण किया है, कि आत्मौपम्य-दृष्टिसे समाजमें परस्पर एक- 
दूसरेके साथ कैसा बर्ताव करना चाहिये; “ जैसेको तैसे वाले न्‍्यायसे अथवा पात्नता- 
अपाब्रताके कारण पराकाष्ठाके नीतिधमंमें कौन-से भेद होते हैं; अथवा अपूर्णा- 
वस्थाके समाजमें बर्तनेवाले साधुपुरुषकोभी अपवादात्मक नीतिधर्म कैसे स्वीकार 
करने पडते हैं। इन्हीं युक्तियोंका उपयोग न्याय, परोपकार, दान, दया, अहिंसा, 
सत्य और अस्तेय आदि नित्य धर्मोके विषयमें किया जा सकता है। आजकलकी 
अपूर्ण समाज-व्यवस्थामें यह दिखलानेके लिये, कि प्रसंगके अनुसार इन नीति-धरमोंमें 
कहाँ और कौन-सा फ़र्क करना ठीक होगा, यदि इन धर्मोंमेंसे प्रत्येकषर एक एक 
स्वतंत्न ग्रंथ लिखा जाय, तोभी यह विषय समाप्त न होगा; और यह भगवद्गीताका 
मुख्य उद्देश्यभी नहीं है। इस ग्रंथके दूसरेही प्रकरणमें हम इसका दिग्दर्शन कर चुके 
हैं, कि अहिसा और सत्य, सत्य और आत्मरक्षा, आत्मरक्षा और शांति आदियें पर- 
स्पर विरोध होकर विशेष प्रसंगपर कठंव्य-अकतंव्यका संदेह कैसे उत्पन्न हो जाता है । 
यह निविवाद है, कि ऐसे अवसरपर साधुपुरुष “ नीतिधर्म, लोकयात्रा-व्यवहार, स्वार्थ 
और सर्वभूतहित आदि बातोंका तारतम्य-विचा र करके फिर कार्य-अकार्यका निर्णय 
किया करते हैं; और महाभारतमें श्येनने शिबि राजाकों यह बात स्पष्टही बतला दी 
है । सिज्विक नामक अंग्रेज ग्रंथकारने अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रंथर्में इसी अर्थका 
विस्तारसहित वर्णन अनेक उदाहरण लेकर किया है। कितु कुछ पश्चिमी पंडित 
इतनेहीसे यह जो अनुमान करते हैं, कि स्वार्थ और पराथर्थंके सार-असारका विचार 
करनाही नीति-निर्णयका तत्त्व है; उसे हमारे शास्त्रकारोंने कभी मान्य नहीं किया 
है। क्योंकि हमारे शास्त्रकारोंका कथन है, कि यह सार-असारका विचार अनेक 
बार इतना सूक्ष्म और अनैकांतिक अर्थात्‌ अनेक अनुमान निष्पन्न कर देनेवाला होता 
है, कि यदि यह साम्य-बुद्धि - / जैसा मैं, वैसा दूसरा “- पहलेसेही मनमें सोलहों 
आने जमी हुई न हो, तो कोरे ताकिक सार-असारके विचारसे कतेंव्य-अकेव्यका 
सदैव अचूक निर्णय होना संभव नहीं है; और फिर ऐसी घटना हो जानेकीभी संभावना 
रहती है; जैसे कि / मोर नाचता है, इसलिये मोरनीभी नाचने लगती है ? ” अर्थात्‌ 
“/ देखादेखी साधे जोग, छीजे काया, बाड़े रोग ” इस लोकोक्तिके अनुसार ढोंग फैल 
सकेगा; और समाजकी हानि होगी । मिल प्रभूति उपयुक्ततावादी पश्चिमी नीति- 
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शास्त्नज्ञोंके उपपादनमें यही तो मुख्य अपूर्णता है । गरुड झपटकर अपने पंजेसे मेमनेको 
आकाशमें उठा ले गया, इसलिये उसकी देखादेखी यदि कौवाभी ऐसाही करने लगे, 
तो धोखा खाये बिना न रहेगा । इसीलिये गीता कहती है, कि साधु-पुरुषोंकी बाहरी 
युक्तियोंपरही अवलंबित मत रहो । अंतःकरणमें सदेव जागृत रहनेवाली साम्य- 
बुद्धिकीही अंतमें शरण लेनी चाहिये । क्योंकि कर्मयोगशास्त्रकी सच्ची जड़ साम्य- 
बुद्धिही है। अर्वाचीन आधिभौतिक पंडितोंमेंसे कोई स्वार्थको, तो कोई परार्थ अर्थात्‌ 
“ अधिकांश लोगोंके अधिक सुख “को नीतिका मूल तत्व बतलाते हैं। परंतु हम 
चौथे प्रकरणमें यह दिखला चुके हैं, कि कमंके केवछ बाहरी परिणामोंको उपयोगी 
होनेवाले इन तत्त्वोंसे सर्वत्र निर्वाह नहीं होता; इसका विचारभी अवश्य करना 
पड़ता है, कि कर्ताकी बुद्धि कहाँ तक शुद्ध है । कर्मके बाह्य परिणामोंके सार-असारका 
विचार करना चतुराईका और दूरदर्शिताका लक्षण है सही; परंतु दूरदशिता और 
नीति, ये शब्द समानार्थक नहीं हैं। इसीसे हमारे शास्त्रकार कहते हैं, कि निरे बाह्य 
कर्मके सार-असार विचारकी इस कोरी व्यापारी क़्ियामें सद्‌बर्तावका सच्चा बीज 
नहीं है; कितु साम्यबुद्धिह्प परमार्थही नीतिका मूल आधार है। मनुष्यकी अर्थात्‌ 
जीवात्माकी पूर्णावस्थाका योग्य विचार करें, तोभी उक्त सिद्धान्तही करना पड़ता 
है। लोभसे एक-दूसरेको लूटनेमें बहुतेरे आदमी होशियार होते हैं परंतु इस बातके 
जाननेयोग्य कोरे ब्रह्मज्ञाककोही - कि यह होशियारी, अथवा अधिकांश लोगोंके 
अधिक सुख, काहेमें हैं - इस जगतमें प्रत्येक मनुष्यका परम साध्य कोईभी नहीं 
कहता । जिसका मन या अंतः:करण शुद्ध है, वही पुरुष उत्तम कहलाने योग्य है। और 
तो क्या; यहभी कह सकते हैं, कि जिसका अंतः:करण निर्मल, निर्वेर और शुद्ध 
नहीं है, वह यदि बाह्य कर्मेके हिंसाबी तारतम्यमें फँसकर तदनुसार बर्ते, तो उस 
पुरुषके ढोंगी बन जानेकी संभावना है (गीता ३. ६ )। परंतु कर्मयोगशास्त्रम 
साम्य-बुद्धिको प्रमाण मान लेनेसे यह दोष नहीं रहता । साम्य-बुद्धिको प्रमाण मान 
लेनेसे कहना पड़ता है, कि कठिन समस्या आनेपर ध्मं-अधमंका निर्णय करानेके 
लिये ज्ञानी साधु-पुरुषोंकीही शरणमें जाना चाहिये, कोई और उपाय नहोीं। 
कोई भयंकर रोग होनेपर जिस प्रकार बिना वेद्यकी सहायताके उसका निदान और 
उसकी चिकित्सा नहीं हो सकती, उसी प्रकार धर्म-अधर्म-निर्णयके विकट प्रसंगपर 
यदि कई सामान्य मनुप्य सत्पुरुषोंकी मदत न ले; और यह अभिमान रखे, कि में 
४ अधिकांश लोगोंके अधिक सुख “वाले एकही साधनमे धर्म-अधमंका अचूक निर्णय 
आपही कर लूगा, तो उसका यह अभिमान व्यर्थ होगा । साम्य-बुद्धिको बढ़ाते रहनेका 
अभ्यास प्रत्येक मनुप्यको करना चाहिये और इस कमसे संसारभरके मनुष्यकी 
बुद्धि जब पूर्ण साम्यावस्थामें पहुँच जावेगी, तभी सत्ययुगकी प्राप्ति होगी; तथा 
मनुप्य-जातिका परम साध्य प्राप्त होगा अथवा पूर्णावस्था सबको प्राप्त हो जावेगी । 
कार्य-अकार्य-शास्त्रकी प्रवृत्तिमी इसी लिये हुई है; और इसी कारण उसकी इमारत- 
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कोभी साम्य-ब॒द्धिकीही नीवपर खड़ा करना चाहये। परंतु इतनी दूर न जाकर 
आगें पंद्रहवें प्रकरणमें की गयो तुलनात्मक परीक्षासे स्पष्ट मालूम हो जायगा, कि 
यदि नीतितत्त्वोंका केवल लौकिक कसौटीकी दुष्टिसेही विचार करें, तोभी गीताका 
साम्य-वुद्धिवाला पक्षही पाश्चात्य आधिभौतिक या आधिदेवत पंथकी अपेक्षा अधिक 
योग्यताका और मार्मिक सिद्ध होता है। परंतु गीताके तात्पयंके निरूपणका जो एक 
महत्त्वपूर्ण भाग अभी शेप है, उसेही पहले पूराकर लेते हैं । 


तेरहवां पकरण 


भक्तिमार्ग 


सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य मामेक॑ शरणं ब्रज । 
अहूं त्वा सर्वपापेभ्यों मोक्षयिष्यामि सा शुच्ः ॥। * 
- गीता १८. ६६ 


झुततक अध्यात्म-दृष्टिसि इन वातोंका विचार किया गया है, कि देहमें वनी 
सर्वभूतात्मैक्यरूपी निष्काम बुद्धिही कर्मयोगकी और मोक्षकीभी जड़ है। यह 

शुद्ध बुद्धि ब्रह्मत्मैक्य-ज्ञानसे प्राप्त होती है; और इसी शुद्ध बुद्धिसे प्रत्येक मनुष्यको 
जन्मभर स्वधर्मानुसार प्राप्त हुए अपने कर्तव्य-कर्मोका पालन करना चाहिये । परंतु 
इतनेहीसे भगवद्गीताके प्रतिपाद्य विषयका विवेचन पूरा नहीं होता | यद्यपि इसमें 
संदेह नही कि ब्रह्मात्मैक्यजज्ञानही केवल सत्य और अतिम साध्य है, तथा “ उसके 
समान इस संसारमें दूसरी कोईभी वस्तु पवित्र नहीं है ” ( गीता ४. ३८ ); तथापि 
अबतक उसके विषयमें जो विचार किया गया; और उसकी सहायतासे साम्य-वुद्धि 
प्राप्त करनेका जो मार्ग बतलाया गया है, वह सब वुद्धिगम्य है । इसलिये सामान्य 
जनोंकी शंका है, कि उस विषयको पूरी तरहसे समझनेके लिये प्रत्येक मनुष्यकी 
बुद्धि इतनी तीज कैसे हो सकती है; और यदि किसी मनुष्यकी बुद्धि वीत्र न हो, तो 
क्या उसको ब्रह्मात्मंक्य-ज्ञानसे हाथ धो बैठना चाहिये ? सच कहा जाय, तो यह 
शंकाभी कुछ अनुचित नहीं दीख पड़ती | यदि कोई कोकहे - “ जब कि बड़े वड़े 
ज्ञानी पुरुषभी विनाशी नामरूपात्मक मायासे आच्छादित तुम्हारे उस अमृतस्वरूपी 
परब्रह्मका वर्णन करते समय  नेति नेति ' कह कर चुप हो जाते हैं, तब हमारे समान 
साधारण जनोंकी समझमें वह कैसे आवे ? इसलिये हमे कोई ऐसा सरल उपाय या 
मार्ग बताओ, जिससे तुम्हारा वह गहन ब्रह्मज्ाग हमारी अल्प ग्रहणशक्तिके 
समझमें आ जावे; “- तो इसमें उसका क्‍या दोप है ? गीता और कठोपनिपदमें 
( गीता २. २९; क. २. ७ ) कहा है, कि आश्चर्यचकित होकर आत्मा (ब्रह्म )का 
वर्णन करनेवाले तथा सुननेवाले बहुत हैं, तोभी किसीको उसका ज्ञान नहीं होता । 
श्रुतिग्रंथोंमें इस विषयपर एक वोधदायक कथाभी है। उसमें यह वर्णन है, कि जब 
बाप्कलिने वाहवसे कहा - “ हे महाराज ! मुझे कपाकर वतलाइये, कि ब्रह्म किसे 


+# “ सब प्रकारके धर्मोकों याने परमेश्वरप्राप्तिके साधनोंकों छोड़ केवल 
मेरीही शरणमें आ। में तुझे सब पापोसे मुक्त करूँगा; डर मत। ” इस णश्लोकके 
अर्थका विवेचन इस प्रकरणके अंतमें किया है । 
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हि 


कहते हैं; / तव बाहव्‌ कुछभी नहीं बोले । वाप्कलिने फिर वही प्रश्न किया, तोभी 
वाहव्‌ चर॒पही रहे । जब ऐसाही चार-पाँच वार हुआ, तब अंतमें बाहव्‌ने बाष्कलिसे 
कहा - “ अरे ! मै तेरे प्रश्नोंका उत्तर तभीसे दे रहा हूँ; परंतु तेरी समझमें नहीं 
आया - मैं क्‍या करूँ ? ब्रह्मस्वरूप किसी प्रकार बतलाया नहीं जा सकता, इसलिये 
शांत होना अर्थात्‌ चप रहनाही सच्चा ब्रद्मलक्षण है । समझा ? ” ( वे. सू. शां. भा. 
३. २. १७ )। सारांश, जिस दृश्य-सृप्टि-विलक्षण, अनिर्वाच्य और अचित्य परत्रह्म- 
का यह वर्णन है - कि वह मुँह बंद कर वतलाया जा सकता है, आँखोंसे दिखाई न 
देनेपर उसे देख सकते हैं और समझमें न आनेपर वह ज्ञात होने लगता है ( केन. 
२. ११ ) - उसको साधारण बुढ्धिके मनुष्य कैसे पहचान सकेंगे और उसके द्वारा 
साम्यावस्था प्राप्त होकर उनको सदगति कैसे मिलेगी ? जब परमेश्वर-स्वरूपका 
अनुभवात्मक और यथार्थ ज्ञान ऐसा होवे, कि सब चराचर सृष्टिमें एक आत्मा प्रतीत 
होने छगे, तभी मनुप्यकी पुरी उन्नति होगी; और ऐसी उन्नति कर लेनेके लिये तीत्र 
बुद्धिके अतिरिक्त कोई दुसरा मार्गही न हो, तो संसारके लाखों-करोडों मनुष्योंको 
ब्रह्मप्राप्तकी आशा छोड़ चुपचाप वैठे रहना होगा। क्योंकि बुद्धिमान्‌ मनुप्योंकी 
संख्या हमेशा कमही रहती है । यदि यह कहें कि बुद्धिमान्‌ लोगोंके कथनपर विश्वास 
रखनेसे हमारा काम चल जायगा; तो उनमेंभी कई मतभेद दिखाई देते हैं; और 
यदि यह कहें, कि विश्वास रखनेसे काम चल जाता है, तो यह बात आप-ही-आप 
सिद्ध हो जाती है, कि इस गहन ज्ञानकी प्राप्तिके लिये “ विश्वास अथवा श्रद्धा 

/ भी, बुद्धिके अतिरिक्त दूसरा मार्ग है। सच पूछो तो यही दीख पड़ेगा, 
कि ज्ञानकी पूति अथवा फलद्रपता श्रद्धाके विना नहीं होती । यह कहना, कि सब 
ज्ञान केवल वुद्धिहीसे प्राप्त होता है, उसके ल्यि किसी अन्य मनोव॒त्तिकी सहायता 
आवश्यक नहीं, उन पंडितोंका वृथाभिमान है, जिनकी बुद्धि केवल तर्कप्रधान 
शास्त्रोका जन्म भर अध्ययन करनेसे कर्कंश हो गई है । उदाहरणके छिये यह सिद्धान्त 
लीजिये, कि कल सबरे फिर सूर्योदय होगा । हम लोग इस सिद्धान्तके ज्ञानकों अत्यंत 
निश्चित मानते हैं । क्यो ? उत्तर यही है, कि हमने और हमारे पूर्वजोंने इस क्रमको 
हमेशा अखंडित देखा है । परंतु कुछ अधिक विचार करनेसे मालूम होगा, कि “ हमने 
अथवा हमारे पूर्वजोंने जबतक प्रतिदिन सबेरे सूर्यको निकलते देखा है “, इसीसे यह 
बात करू सबेरे सूर्योदय होनेक्ा कारण नहीं हो सकती; अथवा प्रतिदिन हमारे 
देखनेके लिये या हमारे देखनेसेही कुछ सूर्योदय नहीं होता; यथार्थम सूर्योदय होनेके 
कुछ औरही कारण हैं। अच्छा; अब यदि “ हमारा सूर्यको प्रतिदिन देखना / कल 
सूर्योदय होनेका कारण नहीं है, तो इसके लिये क्या प्रमाण है, कि कर सूर्यदिय 
होगा ? दीर्घ काछतक किसी वस्तुका क्रम एक सा अबाधित दीछ पडनेपर यह 
मान छेनाभी एक प्रकार विश्वास या श्रद्धाही तो है न, कि वह क्रम आगेभी वंसाही 
मित्य चलता स्ट्रेगा ? यद्यपि हम उसको एक बहुत वड़ा प्रतिष्थित नाम - अनुमान 
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दे दिया करते हैं; तोभी यह ध्यानमें रखना चाहिये, कि वह अनुमान बुद्धिगम्य 
कार्यकारणात्मक नहीं है; कितु उसका मूल-स्वरूप श्रद्धात्मकही है। मन्नूको शक्कर 
मीठी लगती है; इसलिये छन्नूकोभी वह मीठी लगेगी - यह जो निश्चय हम लोग 
किया करते हैं; वहभी वस्तुत: इसी नमूनेका है। क्योकि जब कोई कहता है, कि मुझे 
शक्कर मीटी लगती है, तब इस ज्ञानका अनुभव उसकी बुद्धिको प्रत्यक्ष रूपसे होता 
है सही; परंतु इससेभी आगे बढ़कर जब हम यह सकते हैं, कि शक्कर सब मनृष्योंको 
मीठी लगती है, तब बुद्धिकों श्रद्धाकी सहायता दिये बिना काम महीं चल सकता । 
रेखागणित या भूमितिशास्त्रका सिद्धान्त है, कि ऐसी दो रेखाएँ हो सकती है, जो चाहे 
जितनी बढ़ाई जावें; तोभी आपसमे नहीं मिलती । कहना नहीं होगा, कि इस तत्त्वको 
अपने ध्यानमें छानेके लिये हमको अपने प्रत्यक्ष अनुभवकेभी परे केवल श्रद्धाहीकी सहा- 
यतासे चलना पड़ता है। इसके सिवा यहभी ध्यानमें रखना चाहिये, कि संसारके सब 
व्यवहार श्रद्धा, प्रेम आदि नैसगिक मनोवृत्तियोंसेही चलते हैं; इन वृत्तियोंको रोकनेके 
सिवा बुद्धि दूसरा कोई कार्य नहीं करती । और जब बुद्धि किसी बातकी भलाई या 
बुराईका निश्चय कर लेती है, तब आगे उस निश्चयकों अमरूमें छानेका काम मनके 
द्वारा अर्थात्‌ मनोवृत्तिके द्वाराही हुआ करता है। इस बातकी चर्चा पहले ' क्षेत्र-क्षेत्रज् 
विचारमें ' हो चुकी है । सारांश यह है, कि वुद्धिगम्य ज्ञानकी पूर्ति होनेके लिये और 
आगे बुद्धिसे नीचे उतरकर आचरण तथा कृतिमें उसकी फलद्गपता होनेके लियेही इस 
ज्ञानको हमेशा, श्रद्धा, दया, वात्सल्य, कर्तव्य-प्रेम इत्यादि अन्य नैसगिक मनोवृत्तियोंक्री 
आवश्यकता होती है; और जो ज्ञान इन मनोवृत्तियोंकों शुद्ध तथा जागृत नहीं करता, 
और जिस ज्ञानकों उनकी सहायता अपेक्षित नही होती, उसे सूखा, कर्कश, अधूरा, 
बाँझ या कच्चा ज्ञान समझना चाहिये | जैसे बिना वारुदके केवल गोलीसे बदूक नहीं 
चलती, वैसेही प्रेम, श्रद्धा आदि मनोवृत्तियोंकी सहायताके बिना केवल वुद्धिगम्य 
ज्ञान किसीकों तार नहीं सकता, यह सिद्धान्त हमारे प्राचीन ऋषियोंकों भली भाँति 
मालूम था। उदाहरणके लिये छांदोग्योपनिपद्मे वरणित यह कथा लीजिये [ छां. 
<€. १२ ) :- एक दिन श्वेतकेतुके पिताने यह सिद्धकर दिखानेके, लिये कि अव्यक्त 
और सूदध्म परब्रह्मही सब दृश्य जगतका मूल-कारण है; श्वेतकेतुसे कहा, कि बरगदका 
एक फल छे आओ, और देखो, कि उसके भीतर क्या है। श्वेतकेतुने बैसाही किया, 
उम फलको तोड़कर देखा और कहा - इसके भीतर छोटे छोटे बहुतसे बीज या दाने 
है। उसके पिताने फिर कहा, कि “ उन वीजोमेंसे एक बीज ले लो; उसे तोड़कर देखो 
और वतलछाओ, कि उसके भीतर क्या है ?  श्वेतकेतुने एक बीज ले लिया; उसे तोड- 
कर देखा और कहा कि “इसके भीतर तो कुछ नहीं है।  तव पिताने कहा, “ अरे ! 

यह जो तुम “ कुछ नहीं ' कहते हो, उसीसे यह बरगदका बहुत बड़ा वृक्ष हुआ है, / 
और अंनमें यह उपदेश दिया, कि. श्रद्धस्य' इसका विश्वास कर अर्थात्‌ इस कल्पनाको 
केवल बुद्धिमें रख | मँँहसेही हाँ मत कहा; कितु उसकेभी आगे चल याने इस 
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तत्त्वको अपने हृदयमें अच्छी तरह जमने दे; और आचरण या क्ृतिमें दिखाई देने दे । 
सारांम, यदि यह निश्चयात्मक ज्ञान होनेके ब्यिभी अंतमें श्रद्धाकी आवश्यकता है, कि 
सूर्यका उदय कल सबेरे होगा, तो यहभी निर्विवाद सिद्ध है, कि इस वातको पूर्णतया 
जान छेनेके लिये-कि सारी सृप्टिका मूल तत्त्व अनादि. अनंत, सर्वकत्‌, सर्वज्ञ, स्वतंत्र 
और चैतन्यरूप है - पहले हम लोगोंको यथाणक्ति, वृुद्धिर्षी बटोहीका अवलूंवन 
करना चाहिये; परंतु उसके अनुरोधसे आगे कुछ दूर तो अवश्यही श्रद्धा तथा प्रेमकी 
पगइंडीसेही जाना चाहिये, देखिये, मैं जिसे माँ कहकर ईश्वरके समान वंत्र और 
पूज्य मानता हूँ, उसेही अन्य लोग एक सामान्य स्त्री समझते हैं; या नैयायिकोंके 
शास्त्रीय शब्दावइंबरके अनुसार “ गर्भधारण-प्रमवादिस्त्ीत्वसामान्यावच्छेदकाव- 
च्छिन्नव्यक्तिविशेष: समझते हैं। इस एक छोटेसे व्यावहारिक उदाहरणसे यह वात 
किसीकेभी ध्यानमें सहज आ सकती है, कि जब केवल तकंशास्त्रके सहारे प्राप्त किया 
गया ज्ञान, श्रद्धा और प्रेमके साँचेमें ढाला जाता है, तव उममें कैसा अंतर हो जाता है। 
इसी कारणसे गीतामें ( गीता ६. ४७ ) कहा है, कि कर्मयोगियोंमेंभी श्रद्धावान्‌ 
श्रेष्ठ है; और ऐसाही सिद्धान्त जैसे पहले कह चुकेभी हैं -अध्यात्मणास्त्रमें कहा गया 
है, कि इंद्रियातीत होनेके कारण जिन पदार्थोका चितन करते नहीं बनता, उनके 
स्वरूपका निर्णय केवल तककंसे नहीं करना चाहिग्रे -/ अचिन्त्या: खलु ये भावा: न 
तान्सतरकेण चितय्रेत्‌। “ 

यदि यही एक अड़चन हो, कि साधारण मनुष्योंके लिये निर्गुण परक्रह्मका 
ज्ञान होना कटिन है, तो बुद्धिमान पुरुषोंमें मतभेद होनेपरभी श्रद्धा या विश्वाससे 
उसका निवारण किया जा सकता है। कारण यह है, कि इन पुरुषोंमें जो अधिक 
विश्वसनीय होंगे, उन्‍्हींके वचनोंपर विश्वास रखनेसे हमारा काम बन जावेगा 
(गीता १३. २५) । तकंशास्त्रमें इस उपायको आप्तवचनप्रमाण' कहते हैं । आप्त का 
अर्थ विश्वसनीय पुरुष है। जगतके व्यवहारपर दृष्टि डालनेसे यही दिखाई देगा कि, 
हजारों लोग आप्त-वाक्यपर विश्वास रखकरही अपना व्यवहार चलाते हैं। दो 
पंचे दसके बदले सात क्‍यों नहीं होते ? अथवा एकपर एक लिखनेसे दो नहीं होते; 
ग्यारह क्‍यों होते हैं; इस विषयकी उपपत्ति या कारण बतलानेवाले पुरुष बहुतही कम 
मिलते हैं। तोभी इन सिद्धान्तोंको सत्य मानकरही जगतका व्यवहार चल रहा है । 
ऐसे लोग वहुत कम मिलेंगे, जिन्हें इस बातका प्रत्यक्ष ज्ञान है, कि हिमालयकी ऊँचाई 
पाँच मील है या दस मील । परंतु जब कोई यह प्रश्न पूछता है, कि हिमारऊूयकी ऊँचाई 
कितनी है, तब भूगोलकी पुस्तकमें पढ़ी हुई, ' तेईस हजार फीट' संख्या हम तुरंतही 
बतला देते हैं ॥ फिर यदि इसी प्रकार कोई पूछे, कि' ब्रह्म कैसा है' तो यह उत्तर देनेमें 
क्या हानि है, कि वह निर्गुण' है। वह सचमुचही निर्गुण है या नहीं, इस वातकी 
पूरी जाँचकर उसके साधक-बाधक प्रमाणोंकी मीमांसा करनेके लिये सामान्य लोगोंमें 
बुद्धिकी तीव्रता भलेही न हो; परंतु श्रद्धा या विश्वास कुछ ऐसा मनोधम्म नहीं है 
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जो केवल महाबुद्धिमान्‌ पुरुषोंमेंही पाया जाय । अज्ञ जनोंमेंभी श्रद्धाकी कुछ न्यूनता 
नहीं होती । और जब कि श्रद्धासेही वे लोग अपने सेकड़ों सांसारिक व्यवहार सदैव 
किया करते हैं, तो उसी श्रद्धासे यदि वे ब्रह्मको निर्गुण मान लेवें, तो कोई प्रत्यवाय 
नहीं दीख पड़ता | मोक्ष-धर्मका इतिहास पढ़नेसेभी मालम होगा, कि जब ज्ञाता 
पुम्पोने ब्रह्मस्वरूपकी मीमांसाकर उसे निर्गण बतराया, उसके पहलेही मनुप्यने 
केवल अपनी श्रद्धामे यह जान लिया था, कि सृप्टिकी जड़मेंभी सुष्टिकेि नाशवान्‌ और 
अनित्य पदार्थंसि भिन्न या विलक्षण कोई एक तत्त्व हैं; जो अनाद्न्त, अमृत, स्वतंत्र, 
सर्वशक्तिमान्‌, सर्वत्र और सर्वव्यापी है; और मनुप्य उसी समयसे उस तत्त्वकी 
उपासना किसी-न-किसी रूपमें करता चला आया है । यह सच है, कि वह उस समय 
इस ज्ञानकी उपफत्ति बतरा नहीं सकता था; परंतु आधिभौतिकणास्त्रमें यही क्रम 
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दीख पड़ता है, कि पहले अनुभव होता है; और पश्चात्‌ उसकी उपपत्ति बतराई 
जाती है। उदाहरणार्थे, भास्कराचार्यको पृथ्वीके अथवा अंतमें न्‍्यूटनको सारे विश्वके, 
गुरुत्वाकर्षणकी कल्पना सूसनेके पहलेभी यह बात अनादि काछसे सब लोगोंको माठूम 
थी, कि पेड़से गिरा हुआ फल नीचे पृथ्वीपर गिर पड़ता है। अध्यात्मशास्त्रकोभी यही 
नियम उपयुक्त है। श्रद्धासे प्राप्त हुए ज्ञानकी जाँच करना और उसकी उपपत्तिकी 
खोज करना बुद्धिका काम है सही; परंतु सब प्रकार योग्य उपपत्तिके न मिलनेसेही 
यह नहीं कहा जा सकता, कि शथ्रद्धासे प्राप्त होनेवाल्ा ज्ञान केवल भ्रम है। 

यदि सिर्फ़ इतनाही जान लेनेसे हमारा काम चल जाय, कि ब्रह्म निर्गुण है; 
तो इसमें संदेह नहीं, कि वह काम उपर्युक्त कथनके अनुसार श्रद्धासे चछा जा सकता 
है ( गीता १३. २५ )। परंतु नवें प्रकरणके अंतमें कह चुके हैं, कि ब्राह्मी स्थिति 
या सिद्धावस्थाकी प्राप्ति कर लेनाही इस संसारमे मनुष्यका परम साध्य या अंतिम 
ध्येय है; और उसके लिये केवल यह कोरा ज्ञान कि ब्रह्म निर्गुण है, किसी कामका 
नहीं । दीर्घ समयके अभ्यास और नित्यकी आदतसे इस ज्ञानका प्रवेश हृदयमें तथा 
देदेद्रियोंमें अच्छी तरह हो जाना चाहिये; और आचरणके द्वारा ब्रह्मात्मैक्य-बुद्धिही 
हमारा देह; स्वभाव हो जाना चाहिये और ऐसा होनेके लिये परमेश्वरके स्वरूपका 
प्रेमपूवेक चितन करके मनको तदाकार करनाही एक सुलभ उपाय है। यह मार्ग 
अथवा साधन हमारे देशमें बहुत प्राचीन समयसे प्रचलित है; और इसीको उपासना 
या भक्ति कहते हैं। भक्तिका लक्षण शांडिल्यसूवर्में ( शां. सू. २ ) इस प्रकार है 
कि / सा (भक्ति:) परानुरक्तिरीश्वरे /- ईश्वरके प्रति परुं अर्थात्‌ निरतिशय जो 
प्रेम है, उसे भक्ति कहते हैं। पर' शब्दका अर्थ केवल निरतिशयही नहीं है ; कितु 
भागवतपुराणमें कहा है, कि वह प्रेम निहेतुक, निप्काम और निरंतर हो - “ अहैतुक्य 
व्यवहिता या भक्ति: पुरुषोत्तमे ” ( भाग. ३. २९. १२ ) | कारण यह है, कि जब 
भक्ति इस हेतुसे की जाती है, कि हे ईश्वर ! मुझे कुछ दे; तब वैदिक यज्ञयागादिक 
काम्य-कर्मोके समान उसेभी कुछ-न-कुछ व्यापारका स्वरूप प्राप्त हो जाता है। ऐसी 
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भक्ति राजस कहलाती है; और फिर उससे चित्तकी शुद्धिही पूरी पूरी नहीं होती, 
और जब चित्तकी गुद्धिही पूरी नहीं हुई, तब कहना नहीं होगा कि, आध्यात्मिक 
उन्नतिमें मोक्षकी प्राप्तिमें बाधा आ जायगी। अध्यात्मशास्त्र-प्रतिपादित पूर्ण 
निष्कामताका तस्व इस प्रकार भक्तिमार्गमेंभी बना रहता है और इसीलिये गीतामें 
भगवद्भक्तोंकी चार श्रेणियाँ करके कहा है, कि “ उनमेंसे जो अर्थार्थी' है याने 
जो कुछ पानेके हेतु परमेश्वरकी भक्ति करता है, वह निक्ृष्ट श्रेणीका भक्त है; 
और परमेश्वरका ज्ञान होनेके कारण जो स्वयं अपने लिये कुछ प्राप्त करनेकी इच्छा 
नहीं रखता ” ( गीता ३. १८ ); परंतु नारद आदिकोंके समान जो ज्ञानी” पुरुष 
अन्य निष्काम कर्मोकी तरह केवल करतंव्य-बुद्धिसेही परमेश्वरकी भक्ति करता है, 
वही सब भक्तोंमें श्रेष्ठ है ( गीता ७. १६-१८ )। यह भक्ति भागवतपुराणके 
( भाग ७. ५. २३ ) अनुसार नौ प्रकारकी है, जैसे :- 


श्रवर्ण कीतनं विष्णो: स्मरणं पादसेवनम । 
अचेनं वन्दनं दास्‍्यं सख्यं आत्मनिवेदनम्‌ ॥। 


नारदके भक्तिसूत्रमें इसी भक्तिके ग्यारह भेद किये गये हैं ( ना. सू. ८२ )। परंतु 
भक्तिके इन सब भेदोंका निरूपण दासबोध आदि अनेक भाधा-प्रंथोंमें विस्तृत रीतिसे 
किया गया है; इसलिये हम यहाँ उनकी विशेष चर्चा नहीं करते । भक्ति किसीभी 
प्रकारकी हो; यह प्रकट है, कि परमेश्वरमें निरतिशय और निदहेंतुक प्रेम रखकर 
अपनी वृत्तिकों तदाकार करनेका भक्तिका सामान्य काम प्रत्येक मनृष्यको अपने 
मनहीसे करना पड़ता है। छठे प्रकरणमें कह चुके हैं, कि बुद्धि नामक जो अंत्तारिद्रिय 
है, वहु केवल भले-बुरे, धर्म-अधर्म अथवा कार्य-आर्यका निर्णय करनेके सिवा और 
कुछ नहीं करती, शेष मानसिक कार्य मनहीको करने पड़ते है। अर्थात्‌ अब मनहीके 
दो भेद हो जाते हैं ।- एक भक्ति करनेवाला मन और दूसरा उसका उपास्य याने 
जिससे प्रेम किया जाता है वह वस्तु । उपनिपदोंमें जिस श्रेष्ठ ब्रह्म-स्वरूपका प्रति- 
पादन किया गया है, वह इंद्रियातीत, अव्यक्त, अनंत, निर्गुण और 'एकमेवाह्वितीयम्‌ 
है, इसलिये उपासनाका आरंभ उस स्वरूपसे नहीं हो सकता। कारण यह है, कि 
जब इस श्रेष्ठ ब्रह्म-स्वरूपका अनुभव होता है, तव मन अलग नहीं रहता; किंतु 
उपास्य और उपासक, अथवा ज्ञाता और ज्ञेय, दोनों एकरूप हो जाते हैं, यह अध्यात्म! 
प्रकरणमें कह चुके हैं, निर्गुण ब्रह्म अंतिम साध्य वस्तु है, साधन नहीं; और जबतक 
किसी-न-क्रिसी साधनसे निर्गुण ब्रह्मके साथ एकरूप होनेकी पात्नता मनमें न आवे, 
तबतक इस श्रेष्ठ ब्रह्म-स्वरूपका साक्षात्कार हो नहीं सकता। अतरव साधनकी 
दृष्टिस की जानेवाली उपासनाके लिये जिस ब्रह्म-स्वरूपका स्वीकार करना होता है, 
बह दुसरी श्रेणीका - अर्थात्‌ उपास्य और उपासकके भेदसे - मनको गोचर होनेवाला, 
याने सगुणही होता है; और इसी लिये उपनियदोंमें जहाँ जहाँ ब्रह्ममी उपासना 
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कही गई है, वहाँ वहाँ उपास्य ब्रह्मके अव्यक्त होनेपरभी सगृण-रूपसेही उसका 
वर्णन किया गया है। उदाहरणार्थ, शांडिल्यविद्यामें जिस ब्रह्मकी उपासना कही 
गई है, वह यद्यपि अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार है, तथापि छांदोग्योपनिषदमें ( छां. 
३. १४ ) कहा है, कि वह प्राणशरीर, सत्यसंकल्प, सर्वंगंध, सर्वरस, सर्वेकर्म, 
अर्थात्‌ मनको गोचर होनेवाले सब गुणोंस युक्त हो। स्मरण रहे, कि यहाँ उपास्य 
ब्रह्म यद्यपि सगुण है; तयापि वह अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार है। परंतु मनृष्यके मनकी 
स्वाभाविक रचनाही ऐसी है, कि सगृण वस्तुओमेंसेभी जो वस्तु अव्यक्त होती 
है; अर्थात्‌ जिसका कोई विशेष रूप, गंध आदि नहीं; और इसलिये जो नेत्नादि 
इंद्रियोंको अगोचर है, उससे प्रेम करना या हमेशा उसका चितनकर मनको उसीमें 
स्थिर करके वृत्तिकों तदाकार करना, मनुष्यके लिये बहुत कठिन और दुःसाध्यभी 
है। क्योंकि, मन स्वभावसेही चंचल है, इसलिये जबतक मनके सामने आधारके 
छिये कोई इंद्रियगोचर स्थिर वस्तु न हो, तबतक मन बारबार भूल जाया करता है, 
स्थिर कहाँ होना है । चित्तकी स्थिरताका यह मानसिक कार्य बड़े बड़े ज्ञानी पुरुषोंकोभी 
दुष्कर होता है, तो फिर साधारण मनुष्योंके लिये कहनाही क्या ? अतणव रेखा- 
ग़णितके सिद्धान्तोंकी शिक्षा देते समय जिस प्रकार ऐसी रेखाकी कत्पना करनेके 
लिये - कि जो अनादि, अनंत और बिना चौड़ाईकी ( अव्यक्त ) है; कितु जिसमें 
लंबाईका गुण होनेसे सगुण है - उस रेखाका एक छोटा-सा नमूना स्लेट या तख्ते- 
पर व्यक्त करके दिखलाना पड़ता है; उसी प्रकार ऐसे परमेश्वरसे प्रेम करने और 
उसमें अपनी वृत्तिको लीन करनेके लिये, कि जो सर्वेकर्ता, सर्वेशक्तिमान्‌, सर्वेज्ञ 
अतएव सगण है; परंतु निराकार अर्थात्‌ अव्यक्त है, मनके सामने कुछ-न-कुछ अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष नाःमरूपात्मक किसी व्यक्त वस्तुके रहे-बिना कमसे-कम साधारण मनुष्योंका 
काम चल नहीं सकता ।* यही क्‍यों, पहले बिसी व्यक्त पदार्थकों देखे बिना कमसे- 
कम मनुष्यके मनमें अव्यक्तकी कल्पनाही जागृत हो नहीं सकती । उदाहरणार्थ, जब 
हम लाल, हरे इत्यादि अनेक व्यक्त रंगोंको पहले आँखोंसे देख लेते हैं, तभी रंग की 
सामान्य और अव्यक्त कल्पना हमारे मनमे जागृत होती है, अन्यथा होही नहीं 
सकती । अब चाहे इसे कोई मन्‌ृप्यके मनका स्वभ वे कहे या दोष; कुछभी कहा 





# इस विषयपर एक श्लोक है, जो योगवासिप्ठका कहा जाता है :- 


अक्षरावगमलब्धये यथा स्थूलवतुलद्षत्परिग्रहः । 
शुद्धब॒द्धपरिलब्धये तथा दारुमृष्समपशिलामयाउंनम्‌ ॥। 


“/ अक्षरोंका परिचय करानेके लिये लड़कोंके सामने जिस प्रकार छोटे छोटे 
कंकड़ रखकर अक्षरोंका आकार दिखलाना पड़ता है, उसी प्रकार ( नित्य ,) 
शुद्ध-बुद्ध परब्रह्मका ज्ञान होनेके लिये लकड़ी, मिट्टी या पत्थरकों मूतिका उपयोग 
क्या जाता है। ” परंतु यह श्लोक बहद्योगवासिष्ठमें नहीं मिलता। . फ 
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जाय, पर जबतक देहधारी मनुप्य अपने मनके इस स्वभावकों अलग नहीं कर सकता, 
तवतक उपासनाके लिये याने भक्तिके छिये निर्मणसे सगणमें-और जउसमेंनी 
अव्यक्त सगृणकी अपेक्षा व्यक्त सगृणहीमे - आना पड़ता है; इसके अतिरिक्त 
अन्य कोई मार्ग नहीं। यही कारण है, कि व्यक्त-उपासनाका मार्ग अनादि कालसे 
प्रचलित है; रामतापनीय आदि उपनिषदोंमें प्रत्यक्ष मनुप्य-रूपध्यरी व्यक्त ब्रह्म- 
स्वरूपकी उपसनाका वर्णन है; और भगवद्गीतामेंभी यह कहा गया है, कि :- 


क्लेशो5घधिकतरस्तेषां अव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ । 
अव्यक्ता हि गतिरद्दुःखं देहवद्भिरवाप्यते ॥। 


“४ अव्यक्तमें चित्तकी ( मनकी ) एकाग्रता करनेवाकेकों बहुत कष्ट होते हैं; 
क्योंकि इस अव्यक्त गतिको पाना देहेंद्रियधारी मनुप्यके लिये स्वभावतः कप्टदायक 
है ” (गीता १२. ५ ) । इस प्रत्यक्ष' मार्गहीकों भक्ति-मार्ग' कहते हैं । इसमें कुछ 
संदेह नहीं, कि कोई वृद्धिमान्‌ पुरुष अपनी बुद्धिसे परब्रह्मके स्वरूपका निश्चय कर 
उसके अव्यक्त स्वरूपमें केवल अपने विचारोंके बलमे अपने मनको स्थिरकर सकता 
है । परंतु इस रीतिसे अव्यक्तमें मनको आसकत करनेका कामभी तो अंतमें श्रद्धा 
और प्रेमसेही सिद्ध करना होता है, इसलिये इस मार्ग मेंभी श्रद्धा और प्रेमकी 
आवश्यकता छूट नहीं सकती । सच पूछो तो तात्तविक दृष्टिसे सच्चिदानंद ब्रह्मो- 
पासनाका समावेशभी प्रेममूलक भक्ति-मार्गमही किया जाना चाहिये। परंतु इस 
मार्गमें ध्यान करनेके लिये जिस ब्रह्मस्वरूपका स्वीकार किया जाता है, वह पहलेसे 
अव्यक्त और केवल बुद्धिगम्य अर्थात्‌ ज्ञानगम्य होता है; और उसीको प्रधानता 
दी जाती है, इसलिये इस क्रियाको भक्ति-मार्ग न कहकर अध्यात्म-विचार, अव्यक्तो- 
पासना या केवल उपासना, अथवा ज्ञान-मार्य कहते हैं; और उपास्य ब्रह्मके सगुण- 
ही रहनेपरभी जब उसका अव्यक्तके बदले व्यक्त - और विशेषतः मनुष्यदेहधारी - 
रूप स्वीकृत किया जाता है, तव वही भक्ति-सार्ग कहलाता है। इस प्रकार यद्यपि 
मार्ग दो हैं, तथापि उन दोनोस एकही परमेण्वरकी प्राप्ति होती है; और अंतमें 
एकही-सी साम्यबुद्धि मनमें उत्पन्न होती है, इसलिये स्पप्ट दीख पड़ेगा, कि जिस 
प्रकारकिसी छतपर जानेके लिये दो जीने होते हैं, उसी प्रकार भिन्न भिन्न मनुष्योंकी 
योग्यताके अनुसार ये दो ( ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मार्ग ) अनादि-सिद्ध भिन्न भिन्न 
मार्ग हैं, इन मार्गोकी भिन्नतासे अंतिम साध्य अथवा ध्येयमें कुछ भिन्नता नहीं होती । 
इसमेंसे एक जीनेकी पहली सीढ़ी बुद्धि है, तो दूसरे जीनेकी पहली सीढ़ी श्रद्धा और 
प्रेम है; और किसीभी मार्गस जाओ; अंतमें एकही परमेश्वरका एकही प्रकारका 
आन होता है; एवं एकही-सी मुक्तिभी प्राप्त होती है । इस लिये दोनों मार्गों यही 
सिद्धान्त एकही-सा स्थिर रहता है, कि “ अनुभवात्मक ज्ञानके बिना मोक्ष नहीं 
मिलता। फिर यह व्यर्थ बखेड़ा करनेसे क्या लाभ है, कि ज्ञान-मार्ग श्रेप्ठ है या 


भक्तिमार्ग छ१५ 


भव्ति-मार्म श्रेष्ठ है ? यद्यपि ये दोनों साधन प्रथमावस्थामें अधिकार या योग्यताके 
अनुसार भिन्न हों, तथापि अंतमें अर्थात्‌ परिणामरूपमें दोनोंकी योग्यता समान है; 
और गीतामें इन दोनोंको एकही अध्यात्म' नाम दिया गया है ( गीता ११.१ ) । 
अब यद्यपि साधनकी दृष्टिसे ज्ञान और भक्तिकी योग्यता एकही समान है; तथापि 
इन दोनोंमें यह महत्त्वका भेद है, कि भक्ति कदापि निष्ठा नहीं हो सकती; कितु 
ज्ञानको निष्ठा याने सिद्धावस्थाकी अंतिम स्थिति कह सकते हैं। इसमें संदेह नहीं 
कि, अध्यात्म-विचारसे या अव्यक्तोपासनास परमेण्वरका जो ज्ञान होता है, वही भक्ति- 
सेभी हो सकता है ( गीता १८. ५५ ); परंतु इस प्रकार ज्ञानकी प्राप्ति हो जानेपर 
आगे यदि कोई मनृप्य सांसारिक कार्योकों छोड़ दे, और ज्ञानहीमें सदा निमग्न रहने 
लगें, तो गीताके अनुसार वह ज्ञाननिप्ठ' कहलावेगा; 'भक्तिनिष्ठ' नहीं । इसका 
कारण यह है, कि जबवतक भक्तिकी क्रिया जारी रहती है, तबतक उपास्य और 
उपासकरूपी इंतभावभी बना रहता है; और अंतिम ब्रह्मात्मैक्य स्थितिमें तो भक्तिकी 
कोन कहें, अन्य किसीभी प्रकारकी उपासना शेष नहीं रह सकती। भक्तिका 
पर्यवसान या फल ज्ञान है। भक्ति ज्ञानका साधन है - वह अंतिम साध्य नहीं है। सारांश 
अव्यक्तोपासनाकी दृष्टिसे ज्ञान एक बार साधन हो सकता है; और दूसरी बार 
ब्रह्मात्मैक्यके अपरोक्षानुभवकी दृप्टिसे उसी ज्ञानको निष्ठा याने (सिद्धावस्थाकी ) 
अंतिम स्थिति कह सकते हैं। जब इस भेदको प्रकट रूपसे दिखलानेकी आवश्यकता, 
होती है, तव ज्ञान-मार्गं' और ज्ञाननिष्ठा' इन दोनों शब्दोंका उपयोग समान अर्थमें 
नहीं किया जाता; कितु अव्यक्तोपासनाकी साधनावस्थावाली स्थिति दिखलानेके 
लिये न-मार्ग' शब्दका उपयोग किया जाता है; और ज्ञान-प्राप्तिके अनंतर सब 
कर्मोको छोड़ ज्ञानहीमें निमग्न हो जानेकी जो सिद्धावस्थाकी स्थिति है, उसके लिये 
ज्ञाननिप्ठ' शब्दका उपयोग किया जाता है। अर्थात्‌ अव्यक्तोपासना या अध्यात्म- 
विचारके अर्थमें ज्ञाककों एक बार साधन ( ज्ञान-मार्ग ) कह सकते हैं और दूसरी 
वार अपरोक्षानु भवके अ्में उसी ज्ञानकों निष्ठा याने कर्मत्यागरूपी अंतिम अवस्था 
कह सकते है। यही वात कमके विपयमेंभी कही जा सकती है। शास्त्रोक्त मर्यादाके 
अनुसार जो कर्म पहले दित्तकी शूद्धिके लिये किया जाता है, वह साधन कहलाता 
है । इस कर्मसे चित्तका शुद्धि होती है; और अंतमें ज्ञान तथा शांतिकी प्राप्ति होती 
है। परंतु यदि कोई मनृप्य आगे इस ज्ञानमेंही निमग्न न रहकर शांतिपूर्वक मृत्यु- 
पर्यत निप्काम कर्म करता चला जावे, तो ज्ञानय्‌ क्त निष्काम कमंकी दृष्टिसे उसके 
इस कर्मको निष्ठा कह सकते है ( गीता ३. ३ )। यह बात भक्तिके विपयमें नहीं 
कह सकते, क्योंकि भक्ति सिर्फ़ एक मार्ग या उपाय अर्थात्‌ ज्ञान-प्राप्तिका साधन है, 
वह निष्ठा नहीं है। इसलिये गीताके आरंभमें ज्ञान ( सांख्य ) और योग ( कर्म ) 
ग्रेह्ी दो निप्ठाएँ कही गई हैं; उनमेंसे कर्म योग-निष्ठाकी सिद्धिके उपाय, साधन, 
विधि या मार्गका विचार करते समय ( गीता ७. १ ), अव्यक्तोपासना (ज्ञान-मागगं) 
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और व्यक्तोपासनाका ( भक्ति-मार्ग )- अर्थात्‌ जो दो साधन प्राचीन समयसे एक 
साथ चले आ रहे हैँ उनका - वर्णन करके, गीतामें सिर्फ़ इतनाही कहा है, कि “ इन 
दोनोंमेंसे अव्यक्तोपासना बहुत क्लेशमय है; और व्यक्तोपासना या भक्ति अधिक 
सुरूुभ है याने इस साधनका स्वीकार सब साधारण लोग कर सकते हैं /। प्राचीन 
उपनिषदों में ज्ञान-मार्गहीका विचार किया गया है; और शॉडिल्य आदि सूतोंमें 
तया भागवत आदि ग्रंथोंमें भक्ति-मार्गहीकी महिमा गाई गई है। परंतु साधन-दृष्टिसे 
ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मार्गेमें योग्यतानुसार भेद दिखलाकर, अंतमें निष्काम कर्मके 
साथ दोनोंका मेल जैसा गीताने सम-बुद्धिसे किया है, बसा अन्य किसीभी प्राचीन 
धर्मग्रंथने नहीं किया है। 

ईश्वरके स्वरूपका यह यथार्थ और अनुभवात्मक ज्ञान होनेके लिये, कि 
” सब प्राणियोंमें एकही परमेश्वर है; / देहेंद्रियध्वारी मनुप्यको क्या करना चाहिये, 
इस प्रश्नका विचार उपर्युक्त रीतिस करनेपर जान पड़ेगा, कि यद्यपि परमेश्वरका 
श्रेष्ठ स्वरूप अनादि, अनत, अनिर्वाच्य, अचित्य और 'नेति नेति ' है, तथापि वह 
निग्रंण, अज्षेय और अव्यक्तभी है, और जब उसका अनुभव होता है, तब उपास्य- 
उपासकरूपी हतभाव शेप नहीं रहता, इसलिये उपासनाका आरंभ वहाँसे नहीं 
हो सकता | वह तो केवल अंतिम साध्य है, साधन नहीं; और तद्गप होनेकी अद्वेत 
स्थितिकी प्राप्तिके छिये उपासना केवल एक साधन या उपाय है। अतएणव उस 
उपासनामें जिस वस्तुकों स्वीकार करना पड़ता है, उसका सगृण होना अत्यंत 
आवश्यक है। सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌, सर्वव्यापी और निराकार ब्रह्मस्वरूप वैसा 
अर्थात्‌ सगुण है। परंतु वह केवल बुद्धिगम्य और अव्यक्त अर्थात्‌ इद्रियोंको अगोचर 
होनेके कारण उपासनाके छिये अत्यंत क्लेशमय है । अतव प्रत्येक धर्ममें यही दीख 
पड़ता है, कि इन दोनों परमेश्वर-स्वरूपोंकी अपेक्षा जो परमेश्वर अचित्य, सर्वंसाक्षी 
सर्वव्यापी और सर्वेशक्तिमान्‌ जगदात्मा होकरभी हमारे समान हमसे बोलेगा, हमस 
प्रेम करेगा, हमको सन्‍्मार्ग दिखावेगा और हमे सद्गति देगा; जिसे हम लोग अपना 
कह सकेंगे, जिसे हमारे सूखदु:खोंके साथ सहानभति होगी अथवा जो हमारे 
अपराधोंको क्षमा करेगा, जिसके साथ हम लोगोंका यह प्रत्यक्ष संबंध उत्पन्न हो 
कि “ है परमेश्वर ! मैं तेरा हूं और तू मेरा है, ” जो पिताके समान मेरी रक्षा करेगा 
और माताके समान प्यार करेगा; अथवा जो “ गतिर्भ्ता प्रभ: साक्षी निवास: शरणं 
सुहत्‌  ( गीता ९. १७, १८ ) है - अर्थात्‌ जिसके विषयमें मैं यह कह सकंगा 
कि “तू मेरी गति है, तू पोषणकर्ता है, तृ मेरा स्वामी है, तू मेरा साक्षी है, तू मेरा 
विश्वामस्थान है, तू मेरा अतिम आधार है, तू मेरा सखा है,” और ऐसा कहकर 
वच्चोंकी नाई प्रेमपूर्वक तथा लाड़से जिसके स्वरूपका आकलन मैं कर सकंगा 
ऐसे सत्यसंकल्प, सकलैश्वर्यसंपन्न, दयासागर, भक्तवत्सल, परम पवित्र, परम उदार 
परम कारुणिक, परमपृज्य, सर्वमदर, सकलगुणनिधान अथवा संक्षेपमें कहे तो ऐसे 
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लाइले सगण, प्रेमगम्य और व्यक्त याने प्रत्ःक्ष-ह्पधारी युदभ परमेश्वरहीके 
स्वरूपका सहारा मनृप्य 'भक्तिके छिये स्वभावतः लिया करता है। जो पर- 
ब्रह्म मूलमें अचित्य और 'एकमेवाह्वितीयम्‌ है, उसके उक्त प्रकारके अंतिम दो 
स्वरूपोंकों - अर्थात्‌ प्रेम, श्रद्धा आदि मनोमय नेबोंसे मनृप्यकों गोचर होनेवाले 
स्वरूपोंकोही - वेदान्तशास्त्रकी परिभाषामे ईश्वर कहते हैं। परमेश्वर सर्वेव्यापी 
होकरभी विट्गुल' ऊर्यादित क्‍यों हो बया ? इसका उत्तर प्रसिद्ध महाराष्ट्र साधु 
तुकारामने एक पद्ममें ( तु.गा. ३८. ७ ) दिया है, जिसका आशय यह है 

रहता है सर्वत्रही व्यापक एक समान । 

पर निज भक्तों के लिये छोटा है भगवान्‌ ॥। 
यही सिद्धान्त वेदान्त-सुृत्रमेंभी दिया गया है ( वे. सू. १. २. ७ ) । उपनिपदोंमेभी 
जहाँ जहाँ ब्रह्ममी उपासनाका वर्णन है, वहां वहाँ प्राण, मन इल्यादि सगणपर 
केवल अव्यक्त वस्तुओंहीका निर्देश न कर, उनके साथ साथ छूू्य॑ (आदित्य), अब 
इत्यादि सगण व्यक्त पदार्थकी उपासनाभी कही गई है ( तै.३ २-६; छा. ५) । 
जवेताण्वरतरोपनिपदर्मं तो ईश्वर का छक्षण इस प्रकार बतछा कर, कि “ मायां 
तु प्रकृति विद्यात्‌ मायिनं तु महेश्वर्म्‌ू (६ ज्वे, ४. १० ) - प्रकृतिहीकों माया 
और इस मायाके अधिपतिकों महेश्वर जानो; आगे गीताहीके समान ( गीता 
१०. ३ ) सगण ईश्वरकी महिमाका इस प्रकार वर्णन किया है, कि “ ज्ञात्वा देवें 
मुच्यते सर्वपा्ण  - इस देवकों जान छेनेस मनृप्य सव पाणशोसे मुक्त हो जाता 
है ( ण्वे. ४८. १६ ।। इस उपास्य परब्रह्मक्े चिन्ह. पहचान, अवतार, अंश य- 
प्रतिनिधिके तौरपर उपासनाके लिये आवश्यक नाम-रूपात्मक वस्तुकोही वेदान्ता 
शास्त्रमे प्रतीक कहते है। प्रतीक ( प्रति + डक ) जब्दका धात्वर्थ, ( प्रति ) अपनी 
ओर हुआ है। जब किसी वस्तुका कोई एक भाग पहले गोचर हो; और फिर उससे 
आगे उस वस्तृका ज्ञान हो. तब उस भागकों प्रतीक कहते है। इस नियमके अनुसार. 
सर्वव्यापी परमेणश्वरका ज्ञान होनेके लिये उसका कोईभी प्रत्यक्ष चिन्ह, अंशरूपी 
विभूति या भाग प्रतीक हो सकता है। उदाहरणा4, महाभारतमं ब्राह्मण और 
व्याधका जो संवाद है, उसमे व्याधने ब्राह्मणको पहले वहुत-सा अध्यात्मज्ञान बतत्या । 
फिर अंतमें “ हे द्विजवर ! मेरा ब्)ों प्रत्यक्ष धर्म है उसे अब देखो -* प्रत्यक्ष 
मम यो धर्मस्तं च पश्य छिजोत्तम / ( मभा. वन. २१३. ३ ) ऐसा कहकर उस 
ब्राह्मगको वह व्याध अपने वद्ध माता-फिताके समीप के गया और कहने छूगा - यही 
मेरे प्रत्यक्ष" देवता है; और मनोभावसे ईश्वरके समान इन्हीकी सेवा करना मेरा 
प्रत्यक्ष धर्म है। इसी अभिप्रायक्रा मनमे रखकर भगवान श्रीद्वप्णने अपने व्यक्त 
स्वरूपकी उपासना वतलानेके पहले गीतामे कहा है. कि भक्ितिवा यह मार्ग - 

राजविद्या राजगुद्मं पवित्नमिदमृत्तमम्‌ । 

प्रत्यक्षावगर्म धर्म्य सुसुखं कर्त्मव्ययम्‌ ।। 
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४ सब विद्याओंमें और गुद्योंमें श्रेष्ठ ( राजविद्या और राजमुह्य ) है; यह उत्तम, 
पवित्, प्रत्यक्ष दोख पइनेवाला, धर्मानुकुल, सुखसे आचरण करने योग्य और अक्षय 
है ([गोता९ २)। इस ण्लोकमें राज:वदच्या और राजगुह्म दोनों सामासिक 
शब्द हैं; इनका विग्रह इस प्रकार है - विद्यानां राजा और “गुद्मानां राजा 
( विद्याओंका राजा और गुद्योका राजा )। और जब समास होता है, तब संस्कृत 
व्याकरणके नियमानुसार राज” शब्द उसमें पहले आता है। परंतु इनके बदले 
कुछ लोग ' राज्ञां विद्या ' ( राजाओंकी विद्या ) ऐसा विग्रह करते हैं; और कहते 
हैं, कि योगवासिष्ठमें ( यो. २. ११. १६-१८ ) जो वर्णन है, उसके अनुसार जब 
प्राचीन समयमें ऋषियोने राजाओंको ब्रह्मविद्याका उपदेश क्रिया, तक्से ब्रह्मविद्या 
या अध्यात्मज्ञानहीकों राजविद्या और राजगृह्य कहने छूंगे हैं। इसलिये गीतामेंभी 
इन शब्दोंका वही अर्थ याने अध्यात्मज्ञान - भक्ति नहीं - लिया जाना चाहिये। 
गीता-प्रतिपादित मार्गभी मनु, इक्ष्वाकु प्रभूति राजपरपराहीसे प्रवृत्त हुआ है 
( गीता ४. १ ); इसलिये नहीं कहा जा सकता, कि गीतामें 'राजविद्या' और 
*राजगुह्य शब्द राजाओकी विद्या ' और राजाओका गुह्म '-याने राजमान्य 
विद्या और गद्य - के अर्थमें प्रयकतत न हुए हो। परंतु इन अर्थोकों मान लेनेपरभी 
यह ध्यान देने योग्य बात है, कि इस स्थानमें ये शब्द ज्ञान-मार्गके लिये प्रयुक्त नहीं 
हुए हैं । कारण यह है, कि गीताके जिस अध्यायमें यह श्लोक आया है, उसमें भक्ति- 
मार्गकाही विशेष प्रतिपांदन किया गया है ( गीता ९. २२-३१ ); और यद्यपि 
साध्य ब्रह्म एकही है, तथापि गीतामेंही अध्यात्मविद्याका साधनात्मक ज्ञान-मार्ग 
केवल वुद्धिगम्य' अतणव अव्यक्त' और दुःखकारक' कहा गया है ( रीता १०. 
५ ) । ऐसी अवस्थामें यह असंभव जान पड़ता है, कि भगवान्‌ अब उसके बिस्द्ध 
उसी ज्ञान-मार्गेको प्रत्यक्षावगम्‌ याने व्यक्त और “कर्त सुसुखम्‌याने आचरण 
करनेमे सुखकारक कहेंगे। अतणव प्रकरणकी साम्यताके कारण और केवल भवित- 
मार्गहीके लिये सर्वधा उपयुक्त होनेवाले 'प्रत्यक्षावगम्‌' तथा “ कर्तू सुसुखम्‌ ' पदोकी 
स्वास्स्थ-सत्ताके कारण, अर्थात्‌ इन दोनो कारणोसे, यही सिद्ध होता है, कि इस 
इल्लोकमें 'राजविद्या शब्दस भक्ति-मार्गही विवक्षित है। 'विद्या' शब्द केवल ब्रद्दा- 
ज्ञानसूचक नहीं हैं; कितु परब्रद्माक्रा ज्ञान प्राप्ककर लेनेके जो साधन या मार्ग हैं 
उन्हेंभी उपनिपषदोमें विद्या ही कहा है। उदाहरणाथ, शांडिल्यविद्या, प्राणविद्या, 
हादविद्या इत्यादि । वेदान्त-सूतके तीसरे अध्यायके तीसरे पादमें, उपनिषदोंमें वणित 
सभी ऐसी विद्याओंका अर्थात्‌ साधनाओका विचार किया गया है। उपनिषदोस 
यहमी विदित होता है, कि प्राचीन समयमें ये सब विद्याएँ गुप्त रखी जाती थीं; 
और केवल शिप्योके अतिरिक्त अन्य किसीकोभी उनका उपदेश नहीं किया जाता 
था । अताख् कोईभी विद्या हो, वह गुह्य अवश्यही होगी । परंतु ब्रह्म-आ्रप्तिके लिये 
साध्रनभूत होनेवाली ये जो गद्य विद्याएँ या माग हैं, वे यद्यपि अनेक हों, तथापि 
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उन सबसमें गीता-प्रतिपादित भक्ति-मार्गरूपी विद्या अर्थात्‌ साधन श्रेष्ठ ( गुह्यानां 
विद्यानां च राजा ) है। क्‍योंकि हमारे मतानुसार उक्त श्लोकका भावार्थ यह है 
कि वह ( भक्ति-मार्गरूपी साधन ) ज्ञान-मार्गकी विद्याके समान अव्यक्त' नहीं है; 
कितु वह प्रत्यक्ष आँखोंसे दिखाई देनेवाला है और इसी लिये उसका आचरणभी 
सुखसे किया जाता है। यदि गीतामें केवल बुद्धिगम्य ज्ञान-मार्गही प्रतिपादित किया 
गया होता, तो वैदिक धर्मके सब संप्रदायोंमें आज सैकड़ों वर्षसे इस ग्रंथकी जैसी चाह 
होती चली आ रही है, वैसी हुई होती या नहीं इसमें संदेह है । गीतामें जो मधुरता, 
प्रेम या रस भरा है, वह उसमें प्रतिपादित भक्ति-मार्गहीका परिणाम है। पहले तो 
स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्णने - जो परमेश्वरके प्रत्यक्ष अवतार हैं - यह गीता कही है; 
और उसमेंभी दूसरी बात यह है, कि भगवानने अज्ञेय परब्रह्मका कोरा ज्ञानही नही 
कहा है; कितु स्थान स्थानमें प्रथम पुरुषका प्रयोग करके अपने सगुण और व्यक्त 
स्वरूपकों लक्ष्य कर कहा है, कि “ मुझमें यह सब गूंथा हुआ है ” (गीता ७. 
७ ), “ यह सब मेरीही माया है ” ( गीता ७. १४ ), “ मुझसे भिन्न और कुछभी 
नहीं है ( गीता ७. ७ ), “ मुझे शत्रु और मित्र दोनों बराबर हैं” (गीता 
९.२९ ), / मेंने इस जगतकों उत्पन्न किया है  ( गीता ९. ४ ), “ सेंही ब्रह्मका 
और मोक्षका मूल हूँ” ( गीता १४. २७ ) अथवा “ मुझे पुरुषोत्तम कहते हैं 
( गीता १५. १८ ) | और अंतमें अर्जनको यह उपदेश किया, कि “सब धर्मोको 
छोड़ तू अकेले मेरी शरण आ, में तुझे सब पापोंसे मुक्त करूँगा, डर मत ” ( गीता 
१८. ६६ ) । इससे श्रोताकी यह भावना हो जाती है, कि मानों मैं ऐसे साक्षात्‌ 
पुरुषोत्तमके सामने खड़ा हैँ, जो सम-दृष्टि, परमपूज्य, और अत्यंत दयाल है; 
और तब आत्मज्ञानके विषयमें उसकी निष्ठाभी बहुत दृढ़ हो जाती है। इतनाही 
नहीं; कितु गीताके अध्यायोंका इस प्रकार पृथक्‌ पृथक विभाग न कर - कि एक 
बार ज्ञानका तो दूसरी बार भक्तिका प्रतिपादन हो -- ज्ञानहीमें भक्ति और भक्तिही में 
ज्ञानको गँथ दिया है; जिसका परिणाम यह होता है, कि ज्ञान और भक्तिमें अथवा 
बुद्धि और प्रेममें परस्पर विरोध न होकर परमेश्वरके ज्ञानके साथही प्रेमरसकाभी 
अनुभव होता है; और सब प्राणियोंके विषयमें आत्मौपम्य-बुद्धिकी जागृति होकर 
अंतमें चित्तको विलक्षण शांति, समाधान और सुख प्राप्त होता है! इसीमें कमे- 
योगभी आ मिला है! मानों दूधमें शक्कर मिल गई हो ! फिर इसमें कोई आश्चय 
नहीं, जों हमारे पंडितजनोंने यह सिद्धान्त किया, कि गीता-श्रतिपादित ज्ञान, 
ईशावास्योपनिषदके कथनानुसार, मृत्यु और अमृत अर्थात्‌ इहलोक और परलोक 
दोनों जगह श्रेयस्कर है। 

ऊपर किये गये विवेचनसे पाठकोंके ध्यानमें यह बात आ जायगी, कि भक्ति- 
मार्ग किसे कहते हैं; ज्ञानमार्ग और भक्ति-मार्गर्मं समानता तथा विषमता क्या है; 
भक्ति-मार्गको राजमार्ग ( राजविद्या ) या सहज उपाय क्‍यों कहा है; और गीतामें 
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भक्तिकों स्वतंत्र निष्ठा वयो नहीं माना है। परंतु ज्ञानप्राप्तिके इस सुलभ, अनादि 
और प्रत्यक्ष मार्गमेंभी धोखा खा जानेकी जो एक जगह है. उसकाभी कुछ विचार 
किया जाना चाहिये। नहीं तो संभव है, कि इस मार्ग से चलनेवाल्य पथिक असाव- 
धानतासे गडढ़ेमें गिर पड़े। भगवद्गीताम इस गड्ढ़ेका स्पप्ट वर्णन किया गया 
है; और वैदिक भक्ति-मार्गमें अन्य भक्ति-मार्गोकी अपेक्षा जो कुछ विशेषता है, वह 
यही है । यद्यपि इस वातकों सब लोग मानते हैं, कि परब्रह्ममें मनको चित्त-शुद्धि- 
द्वारा साम्य-बुद्धिकी प्राप्तिके लिये साधारण आसक्त कर मनुप्योके सामने परतब्रद्मके 
'प्रतीक के नातेसे कुछ-न-कुछ सगृण अथवा व्यक्त वस्तु अवश्य होनी चाहिये, नहीं 
तो चित्तकी स्थिरता हो नहीं सकती; तथापि इतिहाससे दीख पड़ता है. कि 'प्रतीक के 
स्वरूपके विपयमें अनेक वार झगड़ें और बखेंडे हो जाया करते हैं। अध्यात्मणशास्त्रकी 
दृष्टिसे देखा जाय, तो इस संसारमें ऐसा कोई स्थान नहीं, कि जहाँ परमेश्वर न हो । 
भगवद्गीतामेभी जब अर्जुनने भगवान्‌ श्रीक्रप्णस पूछा. कि “ किन किन विभूतियोके 
रूपसे तुम्हारा चितन ( भजन ) किया जावे, सो मुझे वतल्लाच्ये ” ( गीता १०. 
१८ ); तब दसवे अध्यायमे भगवानने इस स्थावर और जगम-सुप्टिमें चारो ओर 
व्याप्त अपनी अनेक विभूतियोका वर्णन करके कहा है, कि मे इंद्रियोर्म मन. स्थावरोंमें 
हिमालय, यज्ञोमें जपयज्ञ, सर्पोर्मे वासूक्ति, दैत्योमे प्रल्हाद, पितरोमे अर्यमा, गधर्वोमिं 
चिबर॒थ, वृक्षोमे अज्वत्थ, पक्षियों गरूडइ. महपियोमें भुगु, अक्षरोंमें अकार, और 
आदित्योमे विष्ण हैं: और अनमे यह कहा :- 
...यद्यद्विभूतिमत्सत्त्वं श्रीमदुजितमेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ त्वं मम तेजोंइशसंभवम्‌ ।। 
“डे अर्जुन ! यह जानो कि जो कुछ वैभव, लक्ष्मी या प्रभावसे युक्त हो, वह मेरेही 
तेजके अंशस उत्पन्न हुआ है (गीता १०. ४१ ): और अधिक क्‍या कहा जाय ! में 
अपने एक अशजमाद्देस इस सार जगतमे व्याप्त हैँ ! इतना कहकर अगले अध्यायमें 
विश्वरूपदर्शनस अर्जुनको इस सिद्धान्तकी प्रत्यक्ष प्रतीतिभी करा दी है। यदि इस 
ससारमे दिखलाई देनेवारे सं पदार्थ या गुण परमेण्वरहीके रूप याने प्रतीक हैं 
तो यह कौन और कंसे कह सकता है, कि उनमेसे किसी एकहीमें परमेण्वर है और 
दूसरेमे नहीं ? न्‍्यायत यहों मानना पड़ता है. कि वह दूर है और समीपभी है. सत्‌ 
और असत्‌ होनेपरभी वह उन दोनोसे परे है. अथवा गरूड और सर्प, मृत्यु और 
मारनेवाला, विध्नकर्ता और विध्नहर्ता, भयक्त और भयनाणक, घोर और अघोर, 
शिव और अशिव, वृष्टि करनेवाछा और उसको रोकनेवाल्झभी (गीता ९. १९; 
१० ३२ ) वही हैं। अतरव भगवदूभक्त तुकाराम महाराजनेभी ( तु. गा. 
४० ६५७ ४ ) इसी भावसे कहा है - 
छोटा बड़ा कहें जो कुछ हम । 
फबता हे सब तुझे महत्तम ॥। 
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इस प्रकार विचार करनेपर माल्म होता है. कि संसारकी प्रत्येक वस्तु यदि अंशतः 
परमेश्वरहीका स्वरूप है, तो फिर जिन छोगोके ध्यानमें परमेश्वरका यह सर्वेब्यापी 
स्वरूप एकाएक नहीं आ सकता, वे यदि इस अव्यक्त और णुद्ध रूपको पहचाननेके 
लिये इन अनेक वस्तुओमेंसे किसी एककों साधन या प्रतीक समझकर उसकी उपासना 
करें, तो क्या हानि है ? कोई मनकी उपासना करेंगे, तो कोई द्रव्ययज्ञ या जपयज्ञ 
करेंगे । कोई गरुडकी भक्ति करेंगे, तो कोई ३७ मंत्राक्षरहीका जप करेगे; कोई 
विष्णुका, तों कोई शिवका, कोई गणपतिका तो कोई भवानीका भजन करेंगे । कोई 
अपने मातापिताके चरणोंमें ईश्वरभाव रखकर उनकी सेवा करेंगे; और कोई उससेभी 
अधिक व्यापक सर्वभूतात्मक विराट पुरुषकी उपासना पसंद करेगे। कोई कहेंगे, 
सूर्यक्ो भजों; और कोई कहेंगे, कि राम या क्रष्णही सूर्यसे श्रेष्ठ हैं। परंतु अज्ञानसे 
या मोहसे जब यह दृष्टि छूट जाती है, कि “ सव विभूतियोका मूल स्थान एकही 
परब्रह्म है ”, अथवा जब क्रिसी धर्मके मूल सिद्धान्तोंमेही यह व्यापक दृष्टि नहीं 
होती, तब अनेक प्रकारके उपास्योंके विपयमें वुथाभिमान और दुराग्रह उत्पन्न हो 
जाता है; और कभी कभी तो लड़ाइयाँ हो जानेतक नौवत आ पहुँचती है। वैदिक, 
बौद्ध, जैन, ईसाई या मुहंगमदी धर्मोके परस्पर-विरोधकी वात छोड़ दें और केवल 
ईमाई धर्मकोही देखें; तो यूरोपके इतिहाससे यही दीख पड़ता है, कि एक-ही सगुण 
और व्यक्त ईसा मसीहके उपासकोंमेशी विधिभेदोंके कारण एक दूसरेकी जान लेने- 
तककी नौबत आ चुकी थी। हमारे देशके सगुण उपासकोंमेंभी अबतक यह झगड़ा 
दीख पड़ता है, कि हमारा देव निराकार होनेके कारण अन्य लोगोके साकार देवसे 
श्रेप्ठ है। भक्ति-मार्गमे उत्पन्न होनेवाले इन झगड़ोंका निर्णय करनेके लिये कोई 
उपाय है या नहीं ? यदि है तो वह कौन-सा उपाय है ” जब तक इसका ठीक ठीक 
विचार नहीं हो जाता, तवतक भक्तिमार्ग वेखटकेका या बगैर धोखेका नहीं कहा 
जा सकता | इसब््यि अब यही विचार किया जायगा, कि गीतामें इस प्रश्नका क्या 
उत्तर दिया गया है। कहना नहीं होगा, कि हिदुस्तानकी वर्तमान दशासें इस विषयका 
यथोचित विचार करना विशेष महन्वकी वात है। 

साम्य-बुद्धिकी प्राप्तिके छिये मनको स्थिर करके परमेश्वरकी अनेक सगण 
विभूतियोंमेंसे किसी एक विभूतिके स्वरूपका प्रथमत: चितन करना अथवा उसको 
प्रतीक समझकर प्रत्यक्ष नेत्रोक सामने रखना, इत्यादि साधनोका वर्णन प्राचीन 
उपनिषदोंमेंभी पाया जाता है; और रामतापनी सरीणे उन्तरकरालीन उपनिपदमें 
या गीतामेंभी मानव-रूपधारी सगुण परमेश्वरकी निस्समीम और एकातिक भक्तति- 
कोही परमेण्वर-प्राप्तिका मुख्य साधन माना है। परंतु साधनकी दृप्टिसे यद्यपि 
वासुदेव-भक्तिको भीतामें प्रधानता दी गई है. तथापि अध्यात्म-दुप्टिसे विचार करने 
पर, वेदान्त-सूबकी नाई ( थे. सू. ४. १. ४ ) गीतामेभी आगे यही स्पष्ट रीतिसे 
कहा है. कि प्रतीक' एक प्रकारका साधन है - वह सत्य, सर्वव्यापी और नित्य 
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परमेश्वर हो नहीं सकता । अधिक क्या कहें, नाम-रूपात्मक व्यक्त अर्थात्‌ सगुण 
वस्तुओमेंसे किसीकोभी लीजिये; वह मायाही है। जो सत्य परमेश्वरकों देखना 
चाहता है, उसे इस सगृण रूपकेभी परे अपनी दृष्टिको ले जाना चाहिये | यह प्रकट 
है, कि भगवानकी जो अनेक विभूतियाँ हैं, उनमें अर्जुनको दिखलाये गये विश्वरूपसे 
अधिक व्यापक और कोईभी विभूति हो नहीं सकती । परंतु जब यही विश्वरूप 
भगवानने नारदकों दिखछाया, कि तब उन्होंने कहा है, कि “तू मेरे जिस रूपको 
देख रहा है, कि वह सत्य नहीं है, यह माया है; मेरे सत्य स्वरूपको देखनेके लिये 
इसकेभी आगे तुझे जाना चाहिये ” ( मभा. शां. ३३९. ४४ ); और गीतामेंभी 
भगवान्‌ श्रीकृष्णने अर्जुनसे स्पष्ट रीतिसे यही कहा है :- 

अव्यक्तं व्यक्तिमापन्मं मन्‍्यन्ते सामबुद्धयः । 

पर भावमजानन्तो ममाव्ययमन॒त्तमस्‌ ।॥। 
/ यद्यपि मैं अव्यक्त हूँ, तथापि मूर्ख लोग मुझे व्यक्त ( गीता ७. २४ ) अर्थात्‌ 
मनुष्यदेहधारी मानते हैं ( गीता ९. ११ ); परंतु यह बात सच नहीं है। मेरा 
अव्यक्त स्वरूपही सत्य है। इसी तरह उपनिषदोंमेंभी यद्यपि उपासनाके लिये 
मन, वाचा, सूर्य, आकाश इत्यादि अनेक व्यक्त या अव्यक्त ब्रह्मप्रतीकोंका वर्णन 
किया गया है, तथापि अंतमें यह कहा है, कि जो वावा, नेत्नों या कानोंको गोचर 
हो वह ब्रह्म नहीं; जैसे :- 

यन्मनसा न मन्‌ते येना$5६मंनो सतम्‌ । 

तदेव #ऋह्य त्वं विद्धि नेदं यदिदमुपासते ।। 
“ मनसे जिसका मनन नहीं किया जा सकता, कितु मनही जिसकी मनन-शक्तिमें आ 
जाता है, उसे तू सत्य ब्रह्म समझ । जिसकी (प्रतीक समझकर ) उपासना की जाती 
है, वह (सत्य) ब्रह्म नही है ” (केन. १. ५-८) । 'नेति नेति ' सृत्रकाभी यही अर्थ 
है। मन या आकाशकों लीजिये अथवा व्यक्त उपासना मार्गके अनुसार शाल्ग्राम, 
शिवलिंग इत्यादिकों लीजिये, या श्रीराम, कृष्ण आदि अवतारी पुरुषोंकी अथवा 
साधु-पुरुषोंकी व्यक्त मूतिका चितन कीजिये, मंदिरोंमें शिलामय अथवा धातुमय 
देवकी मूर्तिको देखिये, अथवा बिना मृतिका मंदिर, या मसजिद लीजिये; - ये सब 
छोटे बच्चेकी ढ़केलगाडीके समान मनको स्थिर करनेके लिये अर्थात्‌ चित्तकी वृत्तिको 
परमेश्वरकी ओर झुकानेके साधन है। प्रत्येक मनुष्य अपनी अपनी इच्छा और 
अधिकारके अनुसार उपासनाके लिये किसी प्रतीकका स्वीकारकर छेता है। यह 
प्रतीक चाहे कितनाही प्यारा हों; परंतु इस बातको नहीं भूलना चाहिये, कि सत्य 
परमेश्वर इस “ प्रतीकर्में नहीं है : - “न प्रतीके न हि सः ” (वे. सू. ४. १. ४)- 
उसके परे है। इसी हेतुसे भगवद्गीतामेंभी सिद्धान्त किया गया है, कि “ जिन्हें मेरी 
माया मालूम नहीं होती, वे मूढ़ जन मुझे नहीं जानते ” ( गीता ७. १३-१५ ) । 
भक्ति-मार्गमें मनुष्यका उद्धार करनेकी जो शक्ति है, वह सजीव अथवा निर्जीब 
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मू्तिमें या पत्थरोंकी इमारतोंमे नहीं है; कितु उस प्रतीकर्में उपासक अपने सुभीतेके 
लिये जो उस प्रतीकसभी श्रेप्ठ ईश्वस्भावना रखता है, वही यथार्थर्में तारक होती है । 
चाहे प्रतीक पत्थरका हो, मिट्टीका हो, धातुका हो या अन्य किसी पदार्थका हो: 
उसकी योग्यता 'प्रतीकसे अधिक कभी नहीं हो सकती । इस प्रतीकमें जैसा हमारा 
भाव होगा, ठीक उसीके अनुसार हमारी भक्तिका फल परमेश्वर - प्रतीक नहीं - 
हमे दिया करता है। फिर ऐसा बखेंडा मचानेसे क्या छाभ, कि हमारा प्रतीक श्वोठ 
है और तुम्हारा निकृष्ट ? यदी भाव शुद्ध न हो, तो केवल प्रतीककी उत्तमतासेही 
क्या न्वाभ होगा ? दिनभर लोगोंको धोखा देने और फंसानेका धंधा करके सुबह- 
शाम या किसी त्योहारके दिन देवालयमें देवदर्शनके लिये, अथवा किसी निराकार 
देवके मंदिरमें उपासनाके लिये, जानेसे परमेश्वरकी प्राप्ति होना असंभव दे। कथा 
सुननेके बहाने देवालयमें जानेवाले कुछ मनुप्योंका वर्णन रामदासस्वामीने इस प्रकार 
किया है - “ कोई कोई विपयी छोग कथा सुननेके वहानेसे आते हैं और स्थियोंकीही 
और घूरा करते हैं; चोर छोग पादवाण ( जूते ) चुरा ले जाते है  ( दास. १८. 
१०. २६) । यदि केवल देवालयमें या देवताकी मूर्तिहीमें तारक-शक्ति हो तो ऐसे 
लोगोंकोभी मुक्ति मिल जानी चाहिये । कितेक छोगोंकी समझ है, कि परमेश्वरकी 
भक्ति केवल मोक्षहीके छिये की जाती है; परंतु जिन्हे कोई व्यावहारिक या स्वार्थ की 
वस्तु चाहिये, वे भिन्न भिन्न देवताओंकी आराधना करें और गीतामेंभी इस बातका 
उल्लेख किया गया है, क्रि ऐसी स्वार्थ-वुद्धिसे वे लोग भिन्न भिन्न देवताओंकी पूजा 
क्रिया करते हैं ( गीता ७. २० ) | परंतु इसके आगे गीताहीका कथन है, कि यह 
समझ तान्चविक दृष्टिम सच नहीं मानी जा सकती, क्रि इन देवताओंकी आराधना 
करनेसे वे स्वयं कुछ फल देने हैं ( गीता 9. २०१ ) | अध्यात्मशास्त्रका यह चिर- 
स्थायी गिद्धान्त है ( वे. सू. ३. २. ३८-४१ ); और यही सिद्धान्त गीताकोभी 
मान्य है ( गीता ७. २२ ), कि मनमें किसीभी वासना या कामनाकों रखकर 
किसीभी देवताकी आराधना की जावे; उसका फल सर्वेव्यापी परमेश्वरही दिया 
करता है, न कि देवता। यद्यपि फलछदाता परमेण्वर इस प्रकार एकही हो, 
तथापि वह प्रत्येकके भले-बुरे भावोंके अनुसार भिन्न भिन्न फल दिया करता है 
( वे. सू. ०. १. ३४-३७ ) । इसलिये यह दीख पडता है, कि भिन्न भिन्न देवता- 
ओंकी या प्रतीकोंकी उपासनाके फलभी भिन्न भिन्न होते हैं । इसी अभिप्रायको 
मनमें रखकर भगवानने अन्यवभी कहा है :- 

श्रद्धामयो5यं पुरुषो यो यच्छुद्ध: स एबं सः। 
४ मनुप्य श्रद्धामय है। प्रतीक कुछभी हो; परंतु जिसकी जैसी श्रद्धा होती है, वैसाही 

वह हो जाता है / ( गीता १७. ३. मैत्यु. ४. ६ ) । अथवा - 
यान्ति देवब्रता देवान्‌ पितृन्‌ यान्ति पितृक्नता: । 
भूतानि यान्ति भूतेज्या यान्ति यद्याजिनोइपि माम्‌ ॥। 
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6 देवताओकी भक्ति करनेवाले देवलोकमें, पितरोंकी भक्ति करनेवारू पितुलोकर्में 
भूतोकी भक्ति करनेवाले भूतोमे जाते हैं; और मेरी भक्ति करनेवाले मेरे पास 
झाते है ( गीता ५. २० )। था - 
ये यथा मां प्रयद्चन्ते तांस्तथव भजाम्यहम्‌ । 
जो जिस प्रकार मझे भजते हैं. उसी प्रकार मैं उन्हें भजता हैँ ” (गीता ४. ११)। 
सब लोग जानते हैं, कि शाल्ग्राम सिर्फ़ एक पत्थर है। उसमें यदि विप्णुका भाव 
रखा जाय, तो विप्णुलोक मिलेगा; और यदि उसी प्रतीक यक्ष, राक्षणम आदि 
भुतोकी भावना रखके उसकी पूजा की जाय. तो यक्ष, राक्षम आदि भूतोंकेही छोक 
प्राप्त होगे। यह सिद्धान्त हमारे सव शास्त्रकारोंकों मान्य है, कि फल हमारे भावमें 
ट्र। प्रतीकर्म नहीं और लछोकिक व्यवह्ासरमेभी किसी मूर्तिकी पूजा करनेके पहले 
उसकी प्राणप्रतिप्ठानी करनेकी जो रीति है. उसकाभी रहस्य यही है । जिस देवताकी 
विनासे उस मतिकी पूजा करनी हो उस देवनाकी प्राणप्रतिप्ठा उस मूर्तिमें करते 
हैं । मतिमम परमेश्वर्की भता न रख कोई यह समझकर उसकी पूजा या आराधना 
नहीं करते कि वह मृति केवछ किसी विशिष्ट आकारकी: मिटद्री. पत्थर या धातु 
टरै. और यदि कोई ऐसा करेभी. तो गीताके उक्त सिद्धान्तके अनुसार उसको मिद्री, 
पत्थर या धातुहीकी दशा निस्मदेह प्राप्त होगी। जब प्रतीकमे और स्थापित या 
आरापित प्रतीकमे हमारे आंतरिक भावमें इस प्रकार भेदकर छिया जाता हैं. तब 
क्रेवद्ध प्रतीकके विपयमे झगड़ा करते रहनेका कोई कारण नहीं रह जाता । क्योकि 
अब तो बह भावही नहीं रहता. क्रि प्रतीकही देवता है। सव कमकि फलदाता और 
सर्वसाक्षी परमेश्व सकी दष्टि अपने भकतजनोंके भावकी ओरही रहा करती है। इसी- 
छिय्रे साथ तुकाराम कहते है. कि ४ देव भावहकाही भूखा है !  - प्रतीकका नहीं। 
भक्ति-मार्गका यह तत्व जिसे भल्ठी भाँति मालम हो गया है उसके मनमें यह दूराग्रह 
नदी रहने पाता, कि जिस ईश्वस्सग्वरूप या प्रतीककी उपासना करता हूँ. बड़ी 
सच्चा है। और अन्य सब मिथ्या है: / कितु उसके अत करणमें ऐसी उदारबुद्धि 
जागृत हो जाती है. कि ' किसीका प्रतीक कुछभी हो; परतु जो छोग उसके द्वारा 
परमेण्बरका भजन-पूजन क्रिया करते है, वे सव एकही परसमेश्वरसे जा मिलते है । 
और तब उसे भगवानके इस कथनकी प्रतीति होने छूगतो है. कि - 
येष्प्पन्यदेवताभक्ता: यजन्ते श्रद्धयान्विता: । 
तेडषपि मासेव कोौन्तेय यजन्त्यविधिपूर्वकम्‌ ।। 
“ चाहे विधि अर्थात्‌ वाह्योपचार या साधन शास्वके अनुसार न हो; तथापि अन्य 
देवताओंका श्रद्धापू्तक ( याने उनमें शुद्ध परमेश्वरका भाव रखकर ) यजन करने- 
बराछे छोग ( पर्यायसे ) मेराही यजन करते है ([ गीता. ९. २६ ) । भागवनमेंभी 
इसी अर्थका वर्णन कुछ शजब्दभेदके साथ किया गया है (भाग. १०. पू. ४८०. ८-१०); 
शिवगीतामे तो उपर्युक्त श्लोकही ज्यो-का-त्यो पाया जाता है ( जिव. १२. ४ ); 
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और “एक सद्रिप्रा बहुधा वदन्ति / (ऋ., १. १६४. ४६ ) इस वेदवचनका तात्प्यनों 
वही हैं। इससे सिद्ध होता है. कि यह तत्व वेदिक धर्ममे बहुत प्राचीन समयमे 
चला आ रहा है और यह इसी तत्त्वका फल है; कि आधुनिक काल्में श्लीशिवाजी- 
महाराजके समान वेदिकधर्मीय वीरपुरुपके स्वभावमें, उनके परम उत्कर्षके समयमेंभी, 
परध्रमं-असहिष्णुता-रूपी दोष दीख नहीं पड़ता था । यह मन॒प्योकी अत्यत गोचनीय 
मृखेताका लक्षण है, कि दे इस सत्य तत्त्वकों तो नहीं पहचानते, कि ईश्वर सर्वव्यापी, 
सवंसाक्षी, सवेज, स्वेशक्तिमान्‌ और उसकेभी परे अर्थात्‌ अचित्य है; कितु वे ऐस 
नाम-रूपात्मक व्यर्थ अभिमानके अधीन हो जाते हैं, कि ईश्वर्ने अमुक समय या अगुक 
देशमें, अमुक माताके गर्भसे, अमुक वर्णका, नामका या आकृतिका जो व्यक्त स्वरूप 
धारण किया, वही केवल सत्य है; और इस अभिमानमें फंसकर एक-दूसरेकी जान 
तक लेनेको उतारू हो जाते है । गीता-प्रतिपादित भक्ति-मार्गका राजविद्या' कहा है 
सही ; परंतु यदि इस वातकी खोज की जाय, कि जिस प्रकार स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्णहीने 
४ मेरा दृश्य स्वरूपभी केवल मायाही है: मेरे यथार्थ स्वरूपकों जाननेके लिग्रे इस 
मायासभी परे जाओ; कहकर यथार्थ उपदेश किया है. उस प्रकारका उपदेश 
और किसने किया है ? एवं / अविनक्त विभकतेपु / इस सात्विक जान-दुप्टिस सव 
धमकी एकताको पहचानकर, भक्ति-मार्ग के थोथे झगड़ोंकी जड़हीकों काट डालनेवाले 
धर्मगुरू पहले पहल कहाँ अबतीर्ण हुए ? अथवा उनके मतानुयायी अधिक कहां है ? 


तो कहना पड़ेगा, कि इस विपयमे हमारी पवित्र भारतभमिकोही अग्रस्थान दिया 
जाना चाहिये । हमारे देशवासिग्रोवों राजविद्याका और राजग्हछ्मका यह साक्षान्‌ 
पारस अनायामही प्राप्त हो गया है; परंतु जब हम देखते है, कि हममेंसेही कुछ लोग 
अपनी आँखापर अज्ञानरूर्प: चश्मा छगाकर उस पारसको चकमक पत्थर कहनेके 
लिये तैयार है, तब इसे अपने दुर्भाग्यकें सवा और क्या कहें ? 

प्रतीक कुछभी हो; भक्ति-मार्गका फल प्रतीकर्म नहीं 6. कितु उस प्रतीकमे, 
जो हमारा आंतरिक भाव होता है, उस भावमे है, इसछिये यह सच है. कि प्रतीकके 
वारेमे झगड़ा मचानेसे कुछ छाम नहीं। परंतु अब यह शका है. कि वेदान्तकी 
दृष्टिस जिस शुद्ध परमेण्वर-स्वरूपकी भावना प्रतीकर्मे आरोपित करनी पड़ती डे 
उस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूपकी कल्पना बहुतेरे लोग अपने प्रकृति-स्वभावके अनुसार 
या अज्ञानके कारण प्राय. एकाएक कर नहीं सकते, गेसी अस्थामें इन लोगोके छल्यि 
प्रतीकर्म शुद्ध भाव रखकर परमेश्वरकी प्राप्ति कर छेनेका कौनसा उपाय है ? यह 
कह देनेस क्राम नहीं चलठ्ठ सकता, कि “ भक्तित-मसार्गमें ज्ञाकका काम श्रद्धास हो जाता 
है, इसलिये विश्वासमे या श्रद्धासे परमण्वरके णुद्ध-स्वरूपको जान कर प्रतीकमेंभी वही 
भाव रखो - बस; तुम्हारा भाव सफल हो जायगा। कारण यह है, कि कोईमी 
भाव रखना मनका अर्थात्‌ श्रद्धाका शर्म है सही, परंतु उसे बृद्धिकी थोडी-बहुत 
सहायता मिल्ेविना कभी काम नहीं चल सकता । क्योंकि, अन्य सव मनोथ्र्मक्री तरह 
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केवल श्रद्धा या प्रेम और एक प्रकारसे अंधे हैँ और यह वात केवल श्रद्धा या प्रेमको 
कभी मालूम हो नही सकती, कि किसपर श्रद्धा रखनी चाहिये और किसपर नहीं; 
अथवा किससे प्रेम करना चाहिये और किससे नहीं । यह काम प्रत्येक मनुष्यको 
अपनी बृद्धिसेही करना पड़ता है; क्योंकि निर्णय करनेके लिये बुद्धिके सिवा कोई 
दूसरी इंद्रिय नहीं है। सारांश यह है, कि चाहे किसी मनृध्यकी बुद्धि अत्यंत तीत्र 
न भी हो; तथापि उसमें यह जाननेकी सामर्थ्य तो अवश्यही होना चाहिये, कि श्रद्धा, 
(प्रेम या विश्वास) कहाँ रखा जावे; नही तो अंध श्रद्धा और उसीके साथ अंध प्रेमभी 
धोखा खा जायगा; और दोनों गड्ढ़ेमें जा गिरेंगे। विपरीत पक्षमें यहभी कहा जा 
सकता है, कि श्रद्धारहित केवल बुद्धिही यदि कुछ काम करने लगे, तो कोरे युक्तिवाद 
और तकंज्ञानमें फेंसकर, न जाने वह कहाँ कहाँ भटकती रहेगी; वह जितनीही 
अधिक तीब्र होगी, उतनीहीं अधिक भटकेगी । इसके अतिरिक्त इस प्रकरणके 
आरंभहीमे कहा जा चुका है, कि श्रद्धा आदि मनोधमोंकी सहायताके बिना केवल 
बुद्धिगम्य ज्ञानमें कतृत्व-शक्तिभी उत्पन्न नही होती । अतएव श्रद्धा और ज्ञान अथवा 
मन और वृद्धिका हमेशा साथ रहना आवश्यक है। परंतु मन और बुद्धि, दोनों 
विगुणात्मक प्रकृतिहीके विकार हैं, इसलिये उनमेंसे प्रत्येकके जन्मतः तीन भेद - 
साक्ष्तविक, राजस और तामस हो सकते हूँ; और यद्यपि उनका साथ हमेशा वना 
रहे, तोभी भिन्न भिन्न मनुप्योमे उनकी जितनी शुद्धता या अशुद्धता होगी, उसी 
हिसावसे मनुष्यके स्वभाव, समझ और व्यवहारभी भिन्न भिन्न हो जावेगे। यही 
बुद्धि केवल जन्मत: अशुद्ध, राजस या तामस, हो तो उसका किया हुआ भले-ब्रेंका 
निर्णय गलत होगा; जिसका परिणाम यह होगा, कि अंध श्रद्धाके सान्विक अर्थात्‌ 
शुद्ध होनेपरभी वह धोखा खा जायगी । अच्छा; यदि श्रद्धाही जन्मत. अशुद्ध हो, तो 
बुद्धिके सान्विक होनेसेभी कुछ लाभ नहीं. क्योकि ऐसी अवस्थामें वुद्धिकी आज्ञाकों 
माननेके लिये श्रद्धा तैयारही नहीं रहती । परंतु साधारण अनुभव यह है कि वृद्धि 
और मन दोनों अंग अछूग अशुद्ध नहीं रहते जिसकी बुद्धि जन्मतः अशुद्ध होती है; 
उमका मन अर्थात्‌ श्रद्धाभी प्राय: न्यूनाधिक अशुद्ध अवस्थामेही रहती है; और फिर 
यह अशुद्ध बुद्धि स्वभावत: अश द्ध अवस्था रहनेवाली श्रद्धाकों अधिकाधिक भश्रममें 
डाल दिया करती है। ऐसी अवस्थामें रहनेवाले किसी मनुष्यको परमेण्वरके शुद्ध 
स्वरूपका चाहे जैसा उपदेश किया जाय; परंतु वह उसके मनमे जमताही नहीं; अथवा 
यहभी देखा गया है. क्रि कभी कभी - विशेषत. श्रद्धा और बुद्धि दोनोंभी जन्मतः 
अपक्व और कमजोर हों, तव - वह मन्‌ प्य उसी उपदेशका विपरीत अर्थ किया करता 
है । इसका एक उदाहरण लीजिये - यह देखा गया है, कि जब ईसाई धर्के उपदेशक 
आफ्रिका-निवासी नीग्रो जातिक्रे जंगली लोगोंकों अपने धर्मका उपदेश करने रंगते 
है, तब उन्हें आकाशम रहनेवालें पिताकी अथवा ईसा मसीहकी कुछभी यथार्थ 

कल्पना हो नहीं सकती । उन्हें जो कुछ बतलाया जाता है, उसे वे अपनी अपक्व 
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बुद्धिके अनुसार अयथार्थ भावसे ग्रहण किया करते हैं | इसीलिये एक अंग्रेज ग्रंथका रने 
लिखा है, कि उन लोगोंमें सुधरे हुए धर्मको समझनेकी पात्रता लानेके लिये सबसे 
पहले उन्हें अर्वाचीन मनुष्योंकी योग्यताको पहुँचा देना चाहिये ।* भवभूतिके इस 
दृष्टान्तमेंभी वही अर्थ है, कि एकही ग्‌ रुके पास पढ़े हुए शिष्योंमें भिन्नता दीख पड़ती 
है, और यद्यपि सूर्य एकही है, तथापि उसके प्रकाशसे काँचकी मणिसे आग निक- 
लती है, लेकिन मिट्टीके ढेडेपर कुछ परिणाम नहीं होता (उ. राम. २. ४)। प्रतीत 
होता है, कि प्राय: इसी कारणसे प्राच्चीन समयमें शुद्र आदि अज्ञ जन वेद-श्रवणके लिये 
अनधिकारी माने जाते होंगे ।| गीताके अठारहवें अध्यायमेंभी इस विपयकी चर्वा की 
गई है और आरंभमें कहा है, कि जिस प्रकार वृद्धिक स्वभावत: सात्त्विक, राजस 
और तामस भेद हुआ करते हैं ( गीता १८. ३०-३२ ), उसी प्रकार श्रद्धाकेभी 
स्वभावत: सात्त्विकादि तीन भेद होते हैं (गीता १७. २ )। भगवान्‌ कहते हैं. 
कि आगे प्रत्येक व्यक्तिके देहस्वभावके अनुसार उसकी श्रद्धाभी स्वभावतः भिन्न 
हुआ करती है ( गीता १७. ३ ) इसलिये जिन लोगोंकी श्रद्धा सात्त्विक है, वे 
देवताओंमें; जिनकी श्रद्धा राजस है, वे यक्ष-राक्षस आदिमें और जिनकी श्रद्धा तामस 
है, वे भूत-पिशाच आदियें विश्वास करते हैं ( गीता १७. ४-६ ) । यदि मनुष्यकी 
श्रद्धाका अच्छापन या बुरापन इस प्रकार नैसगिक स्वभावपर अवलंबित है, तो अब 
यह प्रश्न होता है, कि पहले यथाशक्ति भक्तिभावसे इस श्रद्धामें अधिकाधिक सुधार 
हो सकता है, या नही और वह किसी समय पूर्ण शुद्ध अर्थात्‌ साक्त्विक अवस्थाकों 
पहुँच सकती है, या नहीं ? भक्ति-मार्गके उक्त प्रश्नका स्वरूप कर्मविपाकक्रियाके ठीक 
इस प्रश्नके समान है, कि ज्ञानकी प्राप्ति करलेनेके लिये मनुष्य स्वतंत्र है, या नहीं ? 
और कहनेकी आवश्यकता नहीं, कि इन दोनों प्रश्नोंका उत्तर एकही है। भगवानने 
अर्जनकों पहले यही उपदेश किया, कि “ मय्येव मन आधत्स्व ' ( गीता १२. ८ ) - 
मेरे शुद्ध स्वरूपमें तू अपने मनको स्थिर कर; और इसके बाद परमेश्वरस्वरूपको 
मनमें स्थिर करनेके लिये भिन्न भिन्न उपायोंका इस प्रकार वर्णन किया है- “यदि 
तू मेरे स्वरूपमें अपने चित्तको स्थिर न कर सकता हो, तो तू अभ्यास अर्थात्‌ वार-बार 
प्रयत्त कर। यदि तुझसे अभ्यासभी न हो सके, तो मेरे लिये चित्त-शुद्धिकारक कर्म 
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कर । यदि यहभी न हो सके, तो कर्मफलका त्याग कर; और उससे मेरी प्राप्ति कर 
ले ( गीता १२. ९-११; भाग. ११. ११. २९-२५ ) | यदि मूल देह-स्वभाव 
अथवा प्रकृति तामस हो, तो परमेश्वरके शुद्ध स्वरूपमें चित्तको स्थिर करनेका प्रयत्न 
एकदम या एक-ही जन्ममें नहीं होगा, परंतु क्मंयोगके समान भक्ति-मार्गमेंभी कोई 
बात निप्फछ नहीं हाती | स्वयं भगवान्‌ सब छोगोंकों इस प्रकार भरोसा देते हैं :- 
बहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्‌ मां प्रपद्यते । 
वासुदेव: सर्वरमिति स महात्मा सुदुर्लूभ: ॥। 
जब कोई मनुप्य एक बार भक्ति-मार्गस चलने छगता है, तव इस जन्ममें नहीं तो 
अगले जन्ममें, अगले जन्ममें नहीं तो उसके आगेके जन्ममें, कभी-न-कभी, उसको परमे- 
झवरके स्वरूपका ऐसा यथार्थ ज्ञान प्राप्त हो जाता ढे, कि * यह सब वासुदेवात्मकही 
है, / ओर इन ज्ञानसे अंतमे उसे म्‌क्तिभी मिल जाती है ( गीता ७. १९ ) । छठे 
अध्यायमेंभी इसी प्रकार कर्मयोगका अम्यास करनेवालेके विषयमें कहा गया है, कि 
“ अनेकजन्मसंसिद्धस्ततों याति पर्सा गतिम्‌ ( गीता ६. ४५ ) और भक्ति-मार्गके 
लिय्रे यही नियम उपयुक्त होता है। भकतकों चाहिये, कि वह जिस देवका भाव 
प्रतीकर्में रखना चाहे, उसके स्वरूपको अपने देह-स्वभावके अनुसार पहलेहीसे यथा- 
शजित शुद्ध मानकर आरंभ करे। कुछ समयतक इसी भावनाका फल परमेश्वर 
(प्रतीक नही) दिया करता है (गीता ७. २२)। परंतु इसके आगे चित्त-शुद्धिके लिये 
किसी अन्य साधनकी आवश्यकता नहीं रहती । यदि परमेश्वरकी यही भक्ति यथा- 
मति हमेशा जारी रहे, तो भकक्‍तके अंत.करणकी भावना आप-ही -आप उन्नत हो जाती 
हैं और फिर परमेण्वरसंवंधी ज्ञानकी युद्धिभी होने छूगती है एवं अंतर्मे मनकी ऐसी 
अवस्था हो जाती है कि “वासुदेव: सर्वम्‌ - उपास्य और उपासकका भेदभाव शेष 
नहीं रह जाता; और जंतमें श॒द्ध व्रह्मानंदर्में आमाका रूय हो जाता है। मनुप्यको 
चाहिये, कि बह अपने प्रथत्नकी माव्राकों कभी कम न करे। सारांश यह है. कि 
जिस प्रकार किसी मनृप्यक्रे सनम क्मंयोगकी केवछ जिज्ञासा उत्तन्न होतेही 
बढ़ धीरे धीरे पूर्ण सिद्धिक्ी ओर आप-ही-आप आकर्पित हो जाता है ( गीता 
६. ४८ ). उसी प्रकार गीता-धर्ंका यह मिद्धान्त है. कि भक्ति-मार्गमे जब 
क्राई भक्त एक वार अपने तई ईश्वसकों सोप देता है, तो स्वयं भगवानहीं 
उसकी तिश्ठाक्ो बढ़ाते चले जाते हें; आर अतमे उस अपने यथार्थ स्वरूपका 
पूर्ण ज्ञानभी करा देते है (गीता ७ २१: १०. १०) । इसी ज्ञानस - ने कि केवछ 
कोरी और अध श्रद्धाम - भगवदभकक्‍तको अतमे पूर्ण सिद्धि मिल जाती है। 
#क्तिमार्गस इस प्रकार ऊबर चढ़ते चहले अतमे जो स्थिति प्राप्त होती है, 
वह और ज्ञान-मार्गसे प्राप्त होनेवाली अतिम स्थिति, दोनों ४ कही समान हे 
इसलिये गीताकों पढनेवालोके ध्यानमे यह वान सहजही आ जायबगी, कि वारहवें 
अध्यायम भक्तिमान्‌ पुरुपकी अतिम स्थितिका जो वर्णन किया गया हे. वह दूसरे 
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अध्यायमे किये गये स्थितप्रज्ञके वर्णनहीके समान है। इससे यह वात प्रकट होती 
है. कि यद्यपि आरभमे ज्ञान-मार्ग और भक्‍्ति-मार्ग भिन्न हों, और यदि कोई 
अपने अधिकार-भेदके कारण ज्ञान-मार्गसे था भक्ति-मार्गस चलछने लगता है. तोभी 
अंतमें ये दोनों मार्ग एकत्र मिल्ल जाले है, और जो गति ज्ञानीको प्राप्त होती 
है, वही गति भवलकोभी सिल्ा करती है। इन दो मार्गों भेद सिर्फ़ इंतनाही 
है, कि ज्ञान-मार्गमें आरंभहीसे ब॒ढिके द्वारा परमेश्वर-स्वरूपके आकलन करना 


पहता है; भक्ति-मार्गमे यही तो ज्ञान श्रद्धाकी सहायतासे ग्रहणकर लिया 
जाता है। परंतु यह प्राथमिक भेद आगे नप्ट हो जाता है; और भगवान्‌ स्वय 
कहते हैं, कि :- 


श्रद्धावान लभते ज्ञान तत्पर: संयतेन्द्रिय: । 

जाने लब्ध्वा परां शांति अचिरेणाधिगच्छति ॥॥ 
/ जब श्रद्धावान्‌ मनुप्य इंद्रियनिग्रह-द्वारा ज्ञान-प्राप्तिका प्रयल्त करने रूगता है; 
तव उसे ब्रह्मास्मंक्यरूप-जानका प्रत्यक्ष अनुभव होता है; और फिर उस ज्ञानमे 
उसे गीघ्रद्टी पूर्ण शांति मिलती है ( गीता ४. ३९ ) । अघवा - 

भकक्‍त्या मामभिजानाति यावान्‌ यश्चास्मि तत्त्वतः। 

ततो मां तत्त्वतो ज्ञात्वा विशते तदनन्तरम्‌ ॥।* 
“ भरे ( याने परमेण्वरके ) स्वरूपका तात्त्विक ज्ञान भक्तिसे होता है; और जब 
यह ज्ञान हो जाता है, तब ( पहले नहीं ); भक्त मुझमें आ मिलता है  ( गीता 
१८ "०, ११. ०४ ) परमेण्वरका पूरा ज्ञान होनेके लिये इन दो मार्गके सिवा 
कोई तीसरा मार्ग नहीं है। इसलिये गीतामे यह बात स्पष्ट रीतिसे कह दी गई है 


कि जिसे न तो स्वय अपनी बुद्धि है और न श्रद्धाभी, उसका सर्वथा नाशही 
समझिये - “ अज्ञण्चाश्रद्धानश्च सशयात्मा विनश्यति | (गीता ४. ४० )। 
ऊपर कहा गया है, कि श्रद्धा और भक्तिसे अंतमें पूर्ण ब्रह्मत्मैक्य ज्ञान प्राप्त 
होता है। इसपर कुछ ताकिकोंका यह आशक्षेप है, कि यदि भक्तिमार्गका प्रारंभ इस 
हैँ तभावमेही किया जाता है. कि उपास्य भिन्न है और उपासकभी भिन्न है. तो अंत 
ब्रह्मात्मंक्यरूप अद्वेत ज्ञान कैसे होगा ? परंतु यह आलेय केवल श्रांतिमुछक है। 
यदि ऐसे ताकिकोके कथनकरा सिर्फ इतना अर्य हो, कि बल्यात्मेक्य-ज्ञानके होनेपर 
भक्तिका प्रवाह रुक जाता हे, तो उसमें कुछ आपत्ति दीख नहीं पडती। क्योंकि 
अध्यात्मणास्वकाभी यही सिद्धान्त है, कि जब उपास्य, उपासक और उपासनारूपी 





* इस श्लोकके अभि उपसगंपर जोर देकर शांडिल्यसूतरम (स्‌ १० ) 
यह दिखलानेका प्रयत्न किया गया है. कि भक्ति ज्ञानका साधन नहीं हे; कितु बढ़ 
स्वतंत्र साध्य या निष्ठा है। परंतु यह अर्थ अन्य सांप्रदाय्रिक अथोंके समान झाग्रहका 
है - सरल नहीं है । 
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विपुटीका लय हो जाता है; तब वह व्यापार बंद हो जाता है, जिसे व्यवहारमें 
भक्ति कहते हूँ | परंतु यदि उक्त आश्षेपका यह अर्थ हो, कि द्वेतमूलक भक्ति-मार्गसे 
अंतमें अद्वैत-ज्ञान होही नहीं सकता; तो यह आक्षेप न केवल तकंशास्त्रकी दृष्टिसे 
कितु बड़े बड़े भगवद्भक्तोके अनुभवके आधारसेभी मिथ्या सिद्ध हो सकता है। 
तकंशास्त्रकी दृष्टिसे इस बातमें कुछ रुकावट नहीं दीख पड़ती, कि परमेश्वर- 
स्वरूपमें किसी भकतका चित्त ज्यों ज्यों अधिकाधिक स्थिर होता जाईें, त्यों 
त्यों उसके मनसे भेदभावभी छुटता चला जावे। ब्रह्म-सृष्टिमेंभी हम यही देखते 
हैं कि यद्यपि आरंभमें पारेकी बूँदे भिन्न भिन्न होती हैं; तथापि आपसमें मिल- 
कर उनके एकत्र होजानेमें कोई रुकावट नहीं आती। इसी प्रकार अन्य 
पदार्थोमेंभी एकीकरणकी क्रियाका आरंभ प्राथमिक भिन्नताहीसे हुआ करता है; 
और भुूंगी-कीटका दृष्टान्त तो सब लोगोंको विदितही है। परंतु इस विषयमें 
तकंशास्त्रकी अपेक्षा साधुपुरुषोंके प्रत्यक्ष अनुभवकोही अधिक प्रामाणिक समझना 
चाहिये । अत: भगवद्भक्त-शिरोमणि तुकाराम महाराजका अनुभव हमारे लिये 
विशेष महत्त्का है। सब लोग जानते हैं, कि, तुकाराम महाराजको कुछ उप- 
निषदादि ग्रंथोंके अध्ययनसे अध्यात्मज्ञान प्राप्त नहीं हुआ था; तथापि उनकी 
गाथामें लगभग साढ़ेतीनसौ 'अभंग' अद्वैत-स्थितिके वर्णनमें कहे गये हैं, और इन 
सब अभंगोंमें “ वासुदेव: सर्वम्‌ ” ( गीता ७. १९ ) का भाव प्रतिपादित किया 
गया है; अथवा बृहदारण्यकोपनिषदमें जैसे याज्ञवल्क्यने सर्वमात्मैवाभूत' कहा है, 
वैसेही अर्थका प्रतिपादन स्वानुभवसे किया गया है। उदाहरणके लिये उनके एक 
अभंगका ( तु. गा. ३६२७ ) आशय देखिये - 


गुड़-सा सोठा है भगवान बाहर-भीतर एक समान । 
किसका ध्यान करूँ सविवेक ? जलतरंगसे है हम एक ।। 


इसके आरंभका उल्लेख हमने पहलेही अध्यात्म-प्रकरणमें किया है; और वहाँ यह 
दिखलाया है, कि उपनिषदोंमें वर्णित ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञानसे उसके अर्थकी किस तरह 
पूरी समता है। जब कि स्वयं तुकाराम महाराज अपने अनुभवसे भकतोंकी परमा- 
वस्थाका वर्णन इस प्रकार कर रहे हैं, तब यदि कोई ताकिक यह कहनेका साहस 
करे, कि “ भक्तिमार्गसे अद्वेतज्ञान हो नहीं सकता ” अथवा देवताओंका केवल 
अंधविश्वास करनेसेही मोक्ष मिलू जाता है, उसके लिये ज्ञानकी कोई आबव॑श्यकता 
नहीं, तो इसे आश्चयंही समझना चाहिये । 


भक्ति-मार्ग और ज्ञान-मार्मका अंतिम साध्य एकही है; और “ परमेश्वरके 
अनुभवात्मक ज्ञानसेही अंतमें मोक्ष मिलता है, ” यह सिद्धान्त दोनों मार्गोंमें एक- 
ही-सा बना रहता है । यही क्‍यों; बल्कि अध्यात्म-प्रकरणमें और कर्मविपाक प्रकरणमें 
पहले जो और सिद्धान्त बतलाये गये हैं; वेभो सब गीताके भक्ति-मार्गमें स्थिर रहते 
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है । उदाहरणार्थ, भागवत धर्ममें कुछ लोग इस प्रकार चतुर्व्यहरूपी सृप्टिकी उत्पत्ति 
बतलाया करते हैं, कि वासुदेवरूपी परमेश्वरसे संकर्पणरूपी जीव उत्पन्न हुआ; और 
फिर संकर्पणमे प्रद्युम्न अर्थात्‌ मन तथा प्रद्युम्ससे अनिरुद्ध अर्थात्‌ अहंकार हुआ। 
दूसरे कुछ छोग तो इन चार व्यूहोंमेंसे तीन, दो या एक वासुदेवहीको मानते हैं - 
परंतु जीवकी उत्पक्तिके विषयमें ये मत सच नहीं है । उपनिषदोंके आधारपर वेदान्त 
सूत्रमें ( वे. सू. २. ३. १७; २. २. ४२-४५ ) निश्चय किया गया है, कि अध्यात्म- 
दुष्टिसि जीब सनातन परमेश्वरहीका सनातन अंश है। इसलिये भगवद्गीतामें केवल 
भक्ति-मार्गकी उक्त चतुर्व्यूहमंबंधी कल्पना छोड़ दी गई है; और जीवके विषयमें 
वेदान्त-सूत्रकारोंका उपयुक्त सिद्धान्त दिया गया है ( गीता २. २४; ८. २०; 
१३. २२; १०. ७ )। इससे यही सिद्ध होता होता है, कि वासुदेवभक्ति और 
कर्मयोग ये दोनों तत्त्व गीतामें यद्यपि भागवत धर्मसेही लिये गये हैँ, तथापि क्षेत्ररूपी 
जीव और परमेश्वरके स्वरूपके विपयमे अध्यात्मज्ञानसे भिन्न किन्हीं और ऊटपटाँग 
कल्पनाओको गीतामें स्थान नहीं दिया गया है। अब यद्यपि गीतामें भक्ति और 
अध्यात्म अथवा श्रद्धा और ज्ञानका पूरा पूरा मेल रखनेका प्रयत्न किया गया है 
तथापि यह स्मरण रहे, कि जब अध्यात्मशास्त्रके सिद्धान्त भक्ति-मार्गमें लिये जाते 
हैं, तब उनमें कुछ-न-कुछ शब्दभेद अवश्य करना पड़ता है; और गीतामें ऐसा भेद 
किया भी गया है । ज्ञान-मार्गके और भक्ति-मार्गके इस शब्दभेदके कारण कुछ लोगोंने 
भूछसे समझ लिया है, कि गीतामें जो सिद्धान्त कभी भक्तिकी दुष्टिसे और कभी 
ज्ञानकी दृष्टिसे कहे गये हैं, उनमें परस्पर विरोध है; अतएव उतने भरके लिये 
गीता असंबद्ध है। परंतु हमारे मतसे यह विरोध वस्तुतः सच नहीं हैं; और 
हमारे शास्त्रकारोंने अध्यात्म तथा भक्तिर्म जो मेरू कर दिया है, उसकी ओर ध्यान 
न देनेसेही ऐसे विरोध दिखाई दिया करते हैं । इसलिये यहाँ इस विएयका कुछ अधिक 
स्पप्टीकरण कर देना चाहिये । अध्यात्मशास्त्रका सिद्धान्त है, कि पिड और ब्रह्मांडमें 
एक-ही आत्मा नाम-रूपसे आच्छादित है, इसलिये अध्यात्मशास्त्रकी दष्टिसे हम लोग 
कहा करते हैं, कि “ जो आत्मा मझमें है. वही प्रणियोंमेंभी है  - ' सर्वभूतस्थ- 
मात्मानं सर्वेभूतानि चात्मनि (गीता ६. २९ ) अथवा “ यह सब आत्माही है  - 
/ इंद सवमात्मेव '। परंतु भक्ति-मार्ग में अव्यक्त परमेश्वरहीको व्यक्त परमेश्वरका 
स्वरूप प्राप्त हो जाता है, अतएव अब उक्त सिद्धान्तके बदले गीतामें यह वर्णन पाया 
जाता है, कि / यो मां पश्यति सर्वत्न सर्वे च मयि पश्यति -में ( भगवान्‌ ) सब 
प्राणियोंमें हैँ; और सब प्राणी मुझमें हैं ( गीता ६. २९ ); “ अथवा वासुदेव: 
सर्वंभिति ” जो कुछ है, वह सब वासुदेवमय है ( गीता ७. १९ ); अथवा “' येन 
भूतान्यशेषेण द्रधयस्यात्मन्यथो मयि  -ज्ञान हो जानेपर तू सब प्राणियोंको मुझमें 
और स्वयं अपनेमेंभी देखेगा ( गीता ४. २५ )। इसी कारणसे भागवत-पुराणमेंभी 
भगवदगीताका यह लक्षण इस प्रकार कहा गया है :- 
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सर्वभतेष यः पश्येदभगवद्भावमात्मन: । 

भूतानि भगवत्यात्मन्येष भागवतोत्तम: ।॥ 
“ जो अपने मनमें यह भेदभाव नही रखता, कि में अलग हूँ; भगवान्‌ अछग हैं; और 
सब लोग भिन्न है; कितु जो सव प्राणियोके विषयमें यह भाव रखता है, कि भगवान्‌ 
और में दोनों एक हँ; और जो यह समझता है, कि सब प्राणी भगवानमें और मुझ- 
मेंभी हैं, वही सव भागवतोमें थ्रेप्ठ है  ( भाग. ११. २. ४०; ३. २४.४६ )। इससे 
दीख पड़ेगा, कि अध्यात्मणास्त्रके अव्यक्त परमात्मा शब्दोंके बदले व्यक्त परमेश्वर" 
शब्दोंका प्रयोग किया गया है - यही सब भेद हुआ है। अध्यात्मशास्व्रमें यह बात 
युक्तिवादसे सिद्ध हो चुकी है, कि परमातत्माके अव्यक्त होनेके कारण सारा जगत्‌ 
आत्ममय है। परतु भक्ति-मार्ग प्रत्यक्ष अवगम्य है, इसलियि परमेश्वरकी अनेक 
व्यक्द विभूतियोका वर्णन करके और अर्जुनकों दिव्य-दृष्टि देकर प्रत्यक्ष विश्वरूप- 
दर्शनसे इस बातकी साक्षान्प्रतीति करा दी है, कि सारा परमेश्वरमय जगत्‌ (आत्म- 
मय) है ( गीता अ. १०, ११ ) । अध्यात्मशास्त्र्सें कहा गया डे, कि कर्मका क्षय 
ज्ञानसे होता हे, परंतु भक्ति-मार्गका यह नत्त्व है. कि सगुण परमेश्वरके सित्रा इस 
जगत्‌म और कुछ नहीं है - वही ज्ञान है, वही कर्म है, वही ज्ञाता है, वही करने- 
वाला, करानेवाला और फल देनेवालछाभी है। अतण्व संचित, प्रारब्ध, त्रियमाण 
इत्यादि कर्मभेदोंकी झझटमे न पड़, भक्तिमार्गके अनुसार यह प्रतिपादन किया जाता 
है. किकर्म करनेकी बुद्धि दनेवाला, कम का फल देनेवालठा और कर्मका क्षय करने- 
वाला एक परमेशरही है | उदाहरणार्थ, तुकाराम महाराज (तु. गा. ४९० ) एकान्तमें 
ईश्वरकी प्रार्थना करके स्पष्टतासे पर प्रेमपूर्व क कहते हैं -: 

एक बात एकान्तमें सुन लो, जगदाधार । 

तारें मेरे कर्म तो प्रभ्का क्‍या उपकार ? ॥। 
यही भाव अन्य णब्दोंमें दूसरे स्थानपर इस प्रकार व्यक्त किया गया है, कि “ प्रार-ध, 
क्रियमाण और संचितका झगड़ा भक्तोंके लिये नहीं है । देखो; सव कुछ ईश्वरही है, 
जो भीतर-वाहर सर्व-व्याप्त है  ( तु.ग्रा. १०२३ ) | भगवदगीताने यही कहा 
है, कि / ईश्वर: सर्वेभूतानां हद्ेशेडर्जन तिप्ठति ” ( गीता. १८. ६१ ) - ईश्वरही 
सब लोगोके हृदयमें निवास करके उनसे यत्रके समान सब कम करवाता है। कर्म- 
विपाक-प्रक्रियामे सिद्ध किया गया है, कि ज्ञानकी प्राप्ति कर लेनेके लिये आत्माकों 
पूरी स्वतंत्रता है; परंतु उसके बदले भक्ति-मार्गमे यह कहा जाता है, कि इस बृद्धिका 
देनेवाला परमेश्वरही है - ' तस्य तस्याचलां श्रद्धा तामेव विदधाम्यहम ' ( गीता 
७. २१ ), अथवा " ददामि बुद्धियोगं तं ग्रेन मामृपयान्तित  ( गीता १०. १० ) | 
ऐसे बारह वर्णन किये गये हैं । इसी प्रकार संसारके सब कर्म परमेश्वरकीही सत्तासे 
हुआ करते है, इसलिये भक्ति-मार्गमे यह वर्णन पाया जाता है, कि वायुभी उसीके 
भयसे चलती है; और सूर्य तथा चंद्रभी उसीकी शक्षितसे चलछते है ( कठ. ६. ३; 


भक्तिमार्ग छर३े 


पत्तातक नहीं हिलता। यही कारण है, कि भक्तिमार्गमें यह कहते हैं, कि मनुप्य 
केवल निमित्तमावह्दीके लिये सामने रहता है ( गीता ११. ३३ ); और उसके सव 
व्यवहार परमेश्वरही उसके हृदयमें निवास कर उससे कराया करता है। साधु 
तुकाराम (तु. गा. २३१०. ४) कहते हैं, कि “ यह प्राणी केवल निमित्तहीके लिये 
स्वतंत है; मेरा मेरा ' कहकर व्यर्थदी यह अपना नाशकर छेता है।” इस 
जगतके व्यवहार और युस्थितिकों स्थिर रखनेके ल्ियि सभी लछोगोंकों कर्म करना 
चाहिये । परंतु ईशावास्योपनिषद्का जो यह तत्त्व हैं-कि जिस प्रकार अज्ञानी 
लोक किसी कर्मको मेरा कहकर किया करते हैं, वैसे न कर ज्ञानी पुरुषको ब्रह्मा- 
पंणबुद्धिसे सब कर्म मृत्यपर्यत करते रहना चाहिये, उक्त उपदेशका सारांश है। 
यही उपदेश भगवानने अर्जुनको इस श्लोकमें किया है :- 


व्‌. ३. ८. ९ )। अधिक क्‍या कहा जाय; उसकी इच्छाके विना पेड़का एक 


यत्करोषि यदश्नासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ । 
यत्तपस्यसि कोन्‍्तेय तत्कुरुष्व सदर्पणम ॥॥ 
अर्थात्‌ / जो कुछ तू करेगा, खाय्गा, हवन करेगा, देगा या तय करेगा, वह सब 
मुझे अपेंण कर ” (गीता ९. २७); इससे तुझे करमंकी वाधा नहीं होगी। भगवद्‌- 
गीताका यही श्लोक शिवगीतामें ( १४. ४५ ) पाया जाता है; और भागवतके 
इस श्लोकमेंभी उसी अर्थंका वर्णन है :- 
कायेन वाचा मनसेंद्रियर्या बुद्धघात्मना वानुसृतस्वभावात्‌ । 
करोति यद्यत्सकल परस्म नारायणायेति समर्पयेसत ॥॥ 


॥ 


“ काया, वाचा, मन, इंद्विय, बुद्धि या आत्माकी प्रवृत्तिसे अथवा स्वभावके अनुसार 
जो कुछ हम किया करते हैं, वह सब परात्पर नारायणको सपर्मण कर दिया जावें 
( भाग. ११. २. ३६ )। सारांश यह है, कि अध्यात्मशास्त्रम जिसे ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय पक्ष, फलाशात्याग अथवा ब्रह्मार्पणपूर्वक कर्म कहते हैं ( गीता ४. २४; 
५. १०; १२. १२ ), उसीको भक्ति-मार्ममें  क्ृप्णापंणपूर्वक कर्म ” यह नया नाम 
मिल जाता है। भक्ति-मार्ग वाले भोजनके समय “ गोविद, गोविद ' कहा करते है; 
उसका रहस्य इस कृष्णापंण-बुद्धिमेंही है। ज्ञानी जनकने कहा है, कि हमारे सब 
व्यवहार लोगोके उपयोगके लिये निष्काम-बुद्धिसे हो रहे हैं; और भगवद्भक्तभी 
खाना, पीना, इत्यादि अपना सब व्यवहार कृप्णार्पण-बद्धिसेही किया करते हैं। 
उद्चापन, ब्राह्मण-भोजन अथवा अन्य दष्टापूर्त कर्म करनेपर अंत “ इदं क्रेष्णापंण- 
मस्तु ' अथवा हरिदाता हरिभोक्‍ता कहकर पानी छोड़नेकी जो रीति है, उसका 
मूल तत्त्वमी भगवदगीताक्े उक्त श्लोकमें हैं । यह सच है, कि जिस प्रकार बालियोके 
न रहनेपरभी कानोके छेद मात्र बाकी रह जाय, उसी प्रकार वर्तमान समयमें उकस 
सकल्पकी दशा हो गई है, क्योंकि पुरोहित उस संकल्पके सच्चे अर्थकों न समझकर 
गी. र. २८ 
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सिर्फ़ तोतेकी नाई उसे पड़ा करता है; और यजमान वहिरेकी नाई पानी छोड़नेकी 
कवायत किया करता है ! परंतु विचार करनेसे मालूम होता है, कि इसकी जड़में 
कर्म-फलाशाको छोड़कर कर्म करनेका तत्त्व है; और इसकी हँसी करनेसे शास्त्रमें तो 
कुछ दोष नी आता; कितु हंसी करनेत्रांका अज्ञानही प्रकट होता है। यदि सारी 
आयुके कर्म - यहाँतक कि जिंदा रहनेकाभी कर्म - इस प्रकार क्ृष्णापंण-वुद्धिस 
अथवा फलाशाका त्यागकर किये जावें, तो पापवासना कैसे रह सकती है ? और 
कुकर्म कैस हो सकते हैं ? फिर लोगोके उपयोगके लिये कर्म करो; संसारकी भलाईके 
लेये आत्मसमर्पण करो; इत्यादि उपदेश करनेकी आवश्यकताही कहाँ रह जाती है ? 
तब तो “में! और लोग' इन दोनोंका समावेश परमेश्वरमें और परमेश्वरका समावेश 
इन दोनोंम हो जाता है, इसलिये स्वार्थ और पराथ्थ दोनोंभी क्रृष्णापणरूपी परमार्थमें 
ड्व जाते हैं; और तुकाराम महाराज जैसे महात्माओंकी यह उक्तिही चरितार्थ 
होती है, कि  संतोंकी विभतियाँ जगतके कल्याणहीके लिये हुआ करती हूँ; वे लोग 
परोपकारके लिये अपने शरीरको कप्ट दिया करते हैं। ” पिछले प्रकरणमें युक्तिवादस 
यह सिद्ध कर दिया गया है, कि जो मनुष्य अपने सब काम क्ृष्णार्पण-वुद्धिसि किया 
करता है, उसका योगक्षेम' किसी प्रकार रुक नही सकता; और भक्ति-मार्गवालोंको 
तो स्वयं भगवानने गीतामें आश्वासन दिया है, कि “ तेषां नित्याभियुक्तानां योग- 
क्षेमं वहाम्यहम्‌ . (गीता ९. २२)। यह कहनेकी आवश्यकता नहीं, कि जिस प्रकार 
ऊँचे दर्जेके ज्ञानी पुरुषका कतंव्य है, कि वह सामान्य जनोंमें बुद्धिभेद न करके 
उन्हें सन्‍्मार्ग में लगावें ( गीता ३. २६ ), उसी प्रकार परम श्रेष्ठकाभी यही कतेव्य 
है, कि वह निम्न श्रेणीके भक्‍तोंकी श्रद्धाको भ्रष्ट न कर , उनके अधिकारके अनुसारही 
उन्हें उन्नतिके मार्गमें लूगा देवे । सारांश, उक्त विवेचनसे यह मालूम हो जायगा, कि 
अध्यासमशास्त्रमें और कर्म-विपाकमें जो सिद्धान्त कहे गये हैं, वे सब कुछ शब्दभेदसे 
भक्ति-मार्गमेंभी स्थिर रखे गये हैं; और ज्ञान तथा भक्‍क्तमें इस प्रकार मेलक्र 
देनेकी पद्धति हमारे यहाँ बहुत प्रतच्चीन समयसे प्रचलित है! 
परंतु जहाँ शब्दभेदसे अर्थंके अनर्थ हो जानेका भय रहता है, वहाँ इस प्रकारस 
शब्दभेदभी नहीं किया जाता: क्योंकि अर्थही प्रधान बात है। उदाहरणार्थ, कर्म- 
विपाक-प्रक्रियाका सिद्धान्त है, कि ज्ञान-प्राप्तिके लिग्रे प्रत्येक मनृप्य स्वयं प्रयत्न 
करे; और अपना उद्धार आपही कर छे। यदि इसमें शब्दोंका कुछ भेद करके यह 
कहा जाय. कि यह कामभी परमेण्वरही करता है; तो मूढ जन आलमी हो जावेंगे । 
इसलिये “ आत्मैव ह्यात्मतों वंधुरात्मैव रिपुरात्मत: ” - आप-हो अपना शत्रु और 
आप-ही अपना मित्र है ( गीता ६. ५ ) - यह तत्त्व भक्ति-मार्ममेंभी प्रायः ज्यों- 
का-त्यों अर्थात्‌ शब्दभेद न करके वतलाया जाता है। साधु तुकारामके इस भावका 
उल्लेख पहले हो चुका है, कि / इससे किसीका क्या नुकसान हुआ ? अपनी बुराई 
अपने हाथोकर ली / ( तु. गा. ४४४८ ) । इससेभी अधिक स्पष्ट शब्दोंमें उन्होंने 
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कहा है, कि  ईश्वरके पास कुछ मोक्षकी गठड़ी नहीं धरी है, कि वह किसीके हाथमें 
दे दे ।। यहाँ तो इंद्रियोंको जीतना और मनको निर्विषय करनाही मुख्य उपाय है 
(तु. गा. ४२९७ ) | क्या यह उपनिषदोंके इस मंत्रके - मन एवं मनुष्याणां कारणं 
वंधमोक्षयो: / के - समान नहीं है, जो पहले दसवें प्रकरणमें दिया जा चुका है। 
यह सच है, कि परमेश्वरही इस जगतकी सव घटनाओंका करने-करानेवाला है। 
परंतु उसपर निर्देयताका और पक्षपात करनेका दोप न लगाया जावे; इसलिये 
कमे-विपाक-प्रक्रियामें जो वह सिद्धान्त कहा गया है, कि परमेश्वर प्रत्येक मनुप्यको 
उसके करके अनुसार फल दिया करता है। वह सिद्धान्त इसी कारणसे, बिना किसी 
प्रकारका शब्दभेद कियेही भक्ति-मार्गमें ले लिया जाता है। इसी प्रकार यद्यपि उपा- 
सनाके लिये ईश्वरको व्यक्त मानना पड़ता है, तथापि अध्यात्मशास्त्रक्रा यह सिद्धान्त- 
भी हमारे यहाँके भक्ति-मार्गमें कभी छूट नहीं जाता, कि जो कुछ व्यक्त है, वह सब 
माया है और सत्य परमेश्वर उसके परे है। पहले कह चुके हैं, कि इसी कारणसे 
गीतामें वेदान्तसूत्र-प्रतिपादित जीवका स्वरूपही स्थिर रखा गया है। मनुष्यके मनकी 
प्रत्यक्षकी ओर अथवा व्यक्तकी ओर झुकनेकी जो स्वाभाविक प्रवृत्ति हुआ करती है 
उसमें और तत्त्वज्ञानके गहन सिद्धान्तोंमें मेलठकर देनेकी वैदिक धर्मकी यह रीति 
किसीभी अन्य देशके लोगोंके भक्ति-मार्ग में दीख नहीं पड़ती । जब छोग एक बार 
परमेश्वरकी किसी सगृण विभूतिका स्वीकार कर व्यक्तका सहारा लेते हैं, तब उसीमें 
ऐसे आसक्त होकर फँस जाते हैं, कि उसके सिवा उन्हें और कुछ दीखही नहीं 
पड़ता; और उनके मनमें अपने अपने सगुण प्रतीकके विषयमें वृधाभिमान उत्पन्न 
हो जाता है। ऐसी अवस्थामें वे लोग यह मिथ्या भेद करनेका यत्न करने लगते है. 
कि तत्त्वज्ञानका मार्ग भिन्न है; और श्रद्धाका भक्ति-मार्ग भिन्न है | परंतु हमारे देशमें 
तत्त्वज्ञानका उदय बहुत प्राचीन कालमेंही हो चुका था, इसलिये गीता-धर्ममें श्रद्धा 
और ज्ञानका कुछभी विरोध नहीं है; बल्कि वेदिक ज्ञानमार्म श्रद्धासे और वैदिक 
भक्ति-मार्ग ज्ञानसे, पुनीत हो गया है. अतएव मनृप्य किसीभी मार्गका स्वीकार क्‍यों 
न करे; अंतमे उसे एकही-सी सदगति प्राप्त होती है। इसमें कुछ आश्चर्य नहीं, कि 
अव्यक्त ज्ञान और व्यक्त भक्तिके मेलका यह महत्त्व केवल व्यक्त ऋइस्टमेंही 
लिपटे रहनेवाले धर्मंके पंडितोंके ध्यानमें नहीं आ सका, और इसलिये उनकी एक- 
देशीय तथा तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे कोती नजरसे गीता-धर्ममें उन्हें विरोध दीख पड़ने 
लगा। परंतु आश्चर्यकी बात तो यही है, कि वैदिक धर्मके इस गृणकी प्रशंसा न 
कर हमारे देशके कुछ अनुकरणप्रेमी जन आजकल इसी गुणकी निदा करते देखे 
जाते हैं! माघ काव्यका ( १६. ४३ ) यह वचन इसी बातक़ा एक अच्छा उदा- 
हरण है, कि “ अथ वा5$भिनिविष्टबुद्धिषु । ब्रजति व्यर्थकतां सुभाषितम्‌ ! / - खोटी 
समझसे जब एक बार मन ग्रस्त हो जाता है, तब मनुष्यको अच्छी बातेंभी ठीक 
नहीं जेंचती । 
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स्मार्तमार्गमें चतुर्थाश्रमका जो महत्त्व है, वह भक्ति-मार्गमें अथवा भागवत धर्ममें 
नहीं है। वर्णाश्रम-धर्मका वर्णन भागवत धर्ममेंभी किया जाता है; परंतु उस धर्मका 
सारा आधार भक्तिपरही होता है, इसलिये जिसकी भक्ति उत्कट हो, वही सबसे 
श्रेष्ठ माना जाता है - फिर चाहे वह गृहस्थ हो, वानप्रस्थ या बैरागी हो; इसके 
विपयमें भागवत धर्ममें कुछ विधिनिषेध नहीं है (भा. ११. १८. १३, १४)। संन्यास- 
आश्रम स्मार्त-धर्मका एक आवश्यक भाग है, भागवत धम्ंका नहीं । परंतु ऐसा कोई 
नियम नहीं, कि भागवत धर्मके अनुयायी कभी विरक्‍्त न हों; और गीतामेंही कहा 
है, कि संन्यास ओर कर्मयोग ये दोनों मोक्षकी दृष्टिसे समान योग्यताके हैं। इसलिये 
यद्यपि चतुर्थाश्रमका स्वीकार न किया जावे, तथापि सांसारिक कमोंको छोड़ बैरागी 
हो जानेवाले पुरुष भक्ति-मार्ममेंभी पाये जा सकते है। यह बात पूर्व समयसेही कुछ 
कुछ चली आ रही है। परतु उस समय इन छोगोंको प्रभुता न थी; और ग्यारहवें 
प्रक रणमे यह बात स्पप्ट रीतिस बतलछा दी गई है, कि भगवदगीतामें कमंत्यागकी 
अपेक्षा कर्मयोगहीको अधिक महत्त्व दिया गया है। काल्यांतरसे कर्ममोगका यह 
महत्त्व लुप्त हो गया; और वर्तमान समयमें भागवत धर्मीय लोगोंकोभी यही समझ 
हो गई है, कि भगवदभक्‍त वही है. कि जो सांसारिक कमोको छोड़, विरक्त होकर 
क्रेवल भक्तिमेंही निमग्न हो जावे। इसलिये यहाँ भक्तिकी दृष्टिसे फिरभी कुछ 
थोड़ा-सा विवेचन करना आवश्यक प्रतीत होता है, कि इस विषयमें गीताका मुख्य 
सिद्धान्त और सच्चा उपदेश क्‍या है ? भक्ति-मार्गका अथवा भागवत धमंका ब्रह्म 
स्वयं सगुण भगवानही है। यदि येही भगवान्‌ स्वयं सारे संसारके कर्ता-धर्ता हैं, और 
साधुजनोंकी रक्षा करने तथा दृष्टजनोकों दड देनेके लिये समय समयपर अवतार 
लेकर इस जगतका धारण-पोषण किया करने हैं, तो यह कहनेकी आवश्यकता नहीं, 
कि भगवद्भक्तोंकोभी लोकसंग्रहके लिये उन्हीं भगवानका अनुकरण करना चाहिये । 
हनुमानजी रामचंद्रके बड़े भक्त थ; परंतु उन्होंने रावण आदि दुष्टजनोंका निर्देखन 
करनेका काम कुछ छोड़ नहीं दिया था। भीष्मपितामहकी गणनाभी परम भगवद- 
भक्‍तोंमे की जाती है; परंतु यद्यपि बे स्वयं मृत्युपर्यत वह्ाचारी रहे, तथापि उन्होंने 
स्वधर्मानुसार स्वकीयोंकी और राज्यकी रक्षा करनेका काम अपने जीवनभर जारी 
रखा था। यह बात नच है. कि जब भक्तिके द्वारा परमेश्वरका ज्ञान प्राप्त हो गया 
हो, तब भकतको स्वय अपने डितके लिये कुछ प्राप्त कर छेना शेष नहीं रह जाता । 
परंतु प्रेममूलकक भक्ति-मार्गस दया, करुणा, कतंव्य-प्रीति इत्यादि श्रेष्ठ मनो- 
वृत्तियोंका नाश नहीं हो सकता, वल्कि वे औरभी अधिक शुद्ध हो जाती हैं। ऐसी 
दशामें यह प्रश्नही नहीं उठ सकता, कि कर्म करें या न करें ? बरन्‌ भगवद्भकत तो 
वही है, कि जिसके मनमें ऐसा अभेदभाव उत्पन्न हो जाय :- 

जिसका कोई न हो हृदयसे उसे लगावे, 
प्राणिमात्रके लिये प्रेमकी ज्योति जगावे | 
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सबसे विभुकों व्याप्त जान सबको अपनावे, 
है बस ऐसा वही भकक्‍तकी पदवी पादे । 

ऐसी अवस्थामें स्वभावत: उन लोगोंकी वत्ति लोकमंग्रहीीके अन॒कलू हो जाती है 
जैसा कि ग्यारहवें प्रकरणमें कह जुके हैं - ' संतोंकी विभूतियाँ जगतके कल्याणहीके 
लिये हुआ करती हैं | वे लोक परोपकारके लिये अपने शरीरकों कप्ट दिया करते हैं । 
जब यह मान लिया, कि परमेश्वरही इस सृष्टिको उत्पन्न करता है, और उसके सब 
व्यवहारोंकोभी किया करता है; तब यह अवश्यही मानना पड़ेगा, कि उसी सृप्टिके 

व्यवहारोंको सरलतासे चलानेके छिये चातुर्वेण्ये आदि जो व्यवस्थाएँ हैं, वे उसीकी 
इच्छासे निर्मित हुई हैं। गीतामेंभी भगवानने स्पष्ट रीतिसे यही कह! है, कि “ चातु- 
वेण्य मया स॒ष्टं गणकर्म विभागश:  ( गीता ४. १३ )। अर्थात्‌ यह परमेश्वरहीकी 
इच्छा है, कि प्रत्येक मनुष्य अपने अपने अधिका रके अनुसार समाजके इन काम्मोंको 
लोकसंग्रहके लिये करता रहे । इसीसे आगे यहभी सिद्ध होता है. कि सप्टिके जो 
व्यवहार परमेश्वरकी इच्छास चल रहे है, उनका एक-आध्र विशेष भाग किसी 
मन॒प्यके द्वारा पूरा करानेके छियेही परमेश्वर उसको उत्पक्ष किया करता है; और 
यदि परमेश्वर-हारा नियत किया गया उसका थह काम मनुष्य न करे, तो परमेण्वर- 
हीकी अवज्ञा करनेका पाप उसे छूगेगा । यदि तुम्हारे मनमें यह अहंकार-बुद्धि जागृत 
होगी, कि ये काम मेरे हैं अथवा मैं उन्हें अपने स्वार्थके छिये करता हूँ; तो उन कर्मोके 
भछे-बुरे फल तुम्हें अवश्य भोगने पड़ेंगे। पनतु यदि तुम इन्ही कर्मोको केवल स्वधर्म 
जानकर परमेश्वरापंणपूर्वक इस भावसे करोगे. कि “ परमेश्वरके मनमें जो कुछ 
करना है. उसके लिये मुझे निमित्त करके वह मुझसे काम कराता है” (गीता 
११ ३३); तो उसमें कुछ अनुचित या अयोग्य नहीं । बल्कि गीताका यह कथन है 
कि इस स्वधर्माचरणसेही सर्वेभूतान्तर्गत परमेश्वरकी साच्विक भवित हो जाती है। 
भगवानने अपने सब उपदेशोंका तात्पयं गीताके अंतिम अध्यायमें उपसंहाररूपसे 
अर्जुनको इस प्रकार बतलाया है, कि “ सब प्राणियोंके हृदयमें निवास करके परमे- 
श्वरही उन्हें यंत्र समान नचाता है; इसलिये ये दोनों भावनाएँ मिथ्या हैं, कि मैं 
अमुक कमंको छोड़ता हूँ या अमुक कमंको करता हूँ। फलाशाकों छोड सब कर्म 
कृष्णापेण-बुद्धिसे करते रहो । यदि तू ऐसा निग्रह करेगा, कि में इन कर्मोको नहीं 
करता; तोभी प्रकृतिधमंके अनुसार तुझे उन कर्मोकों करनाही होगा । अतएवं परमे- 
श्वरमें ऊपने सब स्वार्थोका लय करके स्वधर्मानुसार प्राप्त व्यवहारको परमार्थ-वुद्धिसे 
और वैराग्यसे छोकसंग्रहके लिये तुझे अवश्य करनाही चाहिये; मैभी यही करता हें : 
मेरे उदाहरणको देख और उसके अनुसार बर्ताव कर । ” जैसे ज्ञानका और निष्काम 
कर्मका विरोध नहीं, वैसेही भक्तिमें और कृष्णापंण-बुद्धिसे किये गये कर्मोमेंभी विरोध 
उत्पन्न नहीं होता | महाराष्)के प्रसिद्ध भगवदभकत तुकाराम महाराजभी भक्तिके 
हारा परमेश्वरके “ अणगोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌ . (कठ. २. २०; गीता ८.९) - 
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परमाणुसेभी छोटा और वडेसेभी वड़ा - ऐसे स्वरूपके साथ अपने तादात्म्यका वर्णन 
करके कहते है, कि “ अब में केवल परोपकारहीके लिये बचा हूँ ।” उन्होंने संन्यास- 
मार्गके अनुयायियोके समान यह नहीं कहा, कि अब मेरा कुछभी काम शेष नहीं 
( तु. गा. ३५८७ ) । बल्कि वे कहते है, कि ' भिक्षापात्रका अवलंबन करना लज्जण७ 
स्पद जीवन है, वह नप्ट हो जावे। नारायण ऐसे मनुष्यकी सर्वथा उपेक्षाही करता 
! (तु. गा. २०१०) । अथवा “ सत्यवादी मनृष्य संसारके सव काम करता 

; परंतु जलमें कमलपत्रके समान उनसे अलिप्त रहता है। जो उपकार करता है 
गर प्राणियोंपर दया करता है, उसीमें आत्मस्थितिका निवास जानो / (तु. गा. 
३७८०. २. २ )। इन वचनोसे साधु तुकारामका इस विपयमें स्पप्ट अभिप्राय व्यक्त 
ट जाता है। यद्यपि तुकाराम महाराज संसारी थे, तथापि उनके मनका झुकाव कुछ 
कर्मत्यागहीकी ओर था। परंतु प्रवृत्तिप्रधान भागवत धर्मका लक्षण अथवा गीताका 
सिद्धान्त यह है, कि उन्कट भक्तिके साथ साथ मृत्युपर्यत ईश्वराप॑णपूर्वक निप्काम 
कर्म करतेही रहना चाहिय; और यदि कोई इस सिद्धान्तका पुरा पूरा स्पष्टीकरण 
देखना चाहे, तो उसे श्रीसमर्थ रामदासस्वामीके दासबोध ग्रंथकों ध्यानपूर्वक पढ़ना 
चाहिये ( स्मरण रहे, कि साधु तुकारामनेही शिवाजी महाराजको जिन “ सदगूरुकी 
शरण में जानेको कहा था, उन्होंका यह प्रासादिक ग्रंथ है ) । रामदासस्वामीने अनेक 
बार कहा है, क्रि भक्तिके द्वारा अथवा परमेश्वरके शुद्ध-स्वरूपको पहचान कर 
जो सिद्ध-पुरुष क्ृतक्ृृत्य हो चुके हैं, वे “ सब लोगोंको 'सयाना' बनानेके लिये 
( दास. १९. १०. १४ ) जिस प्रकार निःस्पृहतास अपना काम यथाधिकार किया 
करते हैं, उसे देखकर साधारण लछोकभी अपना अपना व्यवहार करना सीखें; 
क्योकि * बिना किये कुछभी नहीं होता ” ( दास. १९. १०. २०; १२. ९. ६; 
१८. ३. २ ); और अंतिम दशकमें ( दास. २०. ४. २६ ) उन्होंने कर्म की सामथ्यंका 
भक्तिकी तारक शक्तिके साथ पूरा पूरा मेल इस प्रकार कर दिया है :- 

हलूचलमें सामर्थ्य है। जो करेगा वही पावेगा । 

परंतु उसमें भगवानका । अधिष्ठान चाहिये ॥। 
गीताके आठवें अध्यायमें अर्जुनको जो उपदेश किया गया है, कि “ मामनुस्मर युध्य 
च ( गीता ८. 3 ) - नित्य मेरा स्मरण कर; और युद्ध कर - उसका तात्पयें, 
और छठे अध्यायके अंतमें जो कहा है, कि “ कर्मयोगियोंमें भक्तिमान्‌ श्रेप्ठ है ” 
( गीता ६. ४3 ) उसकाभी तात्पय बही है, कि जो रामदासस्वामीके उक्त वचनमें 
है । गीताके अठारहवें अध्यायमेभी भगवानन यही कहा है :- 

यत: प्रवृत्तिभृतानां येन सर्वर्मिदं ततम । 

स्वकर्मणा तमभ्यच्यं सिद्धि विन्दति मानव: ॥॥ 
४ जिसने इस सारे जगत्‌कों उत्पन्न किया है, उसकी अपने स्वधर्मानुरूप निष्काम 
कर्माचरणसे ( न कि केवल्द वाचासे अथवा पुप्पोंसे ) पूजा करके मनृप्य सिद्धि 
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पाता है / ( गीता १८. ४६ ) | अधिक क्या कहें, इस श्लोकका और समस्त गीता- 
काभी भावार्थ यही है, कि स्वधर्मानुरूप निप्काम कर्म करनेसे सर्वेभूतान्तर्गत विराट- 
रूपी परमेण्वरकी एक प्रकारकी भक्ति, पूजा या उपासनाही हो जाती है। ऐसा 
कहनेसे, कि “ अपने धर्मानुरूष कर्मसि परमेश्वरकी पूजा करो, / यह नहीं समझना 
चाहिये, कि “ श्रवण कीतेन विष्णो: / इत्यादि नवविध्रा भक्ति गीताको मान्य नहीं। 
परंतु गीताका कथन है, कि कर्मोकों गोण समझकर उन्हें छोड़ देता और इस नव" 
विधा भक्तिमेंही विलकुल निमग्न हो जाना उचित नहीं है, शास्त्रत: प्राप्त अपने सब 
कर्मोको ग्रथोचित रीतिसे अवश्य करनाही चाहिये । परंतु उन्हें ' स्वयं अपने छिये 
समझकर नहीं. कितु परमेश्वरका स्मरणकर इस निर्मम बुद्धिस करता चाहिये, कि 
“ ईश्वरनिर्मित सृप्टिके संग्रहार्थ उसीके ये सव कर्म है। ' ऐसा करनेसे क्मंका 
लोप नहीं होगा; उलटे इन कममेही परमेण्वरकी सेवा, भक्ति वा उपासना 
जायगी, और उन कर्मोके पाप-पुण्यके भागी हम न होकर अंतमें पूर्ण सदगतिनी मिल 
जायगी । गीताके इस सिद्धान्तपर ध्यान न देकर गीताके भक्ित-प्रधान टीकाकार 
अपने ग्रंथोंमें यह भावार्थ बताया करते है, कि गीतामे भक्तिहीको प्रधान माना है; 
और कर्मको गौण। परंतु सन्यासमार्गीय टीकाकारोंके समान भक्ति-प्रधान टीका- 
कारोंका यह तात्पर्यार्थभी एक-पक्षीय है। गीता-प्रतिपादित भक्ति-मार्ग कर्म-प्रश्ान है 
और उसका मुख्य तत्त्व यह है, कि परमेश्वरकी पूजा न केवल पुप्पोंस था वाचासेही 
होती है; कितु वह स्वधर्मोक्त निष्काम कम्मसिभी होती है; और ऐसी पूजा 
प्रत्येक मनुष्यको अवश्य करनी चाहिये। जब कि कर्ममय भक्तिका यह तत्त्व गीताके 
समान अन्य किसीभी स्थानमें प्रतिपादित नहीं हुआ हैं, तब इसी तत्त्वकों गीता- 
प्रतिपादित भक्ति-मार्गगा विशेष लक्षण कहना चाहिये । 

इस प्रकार कर्मयोगकी दृष्टिसे ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मार्मका प्रा पूरा मेल 
यद्यपि हो गया, तथापि ज्ञान-मार्गसे भक्ति-मार्गम जो एक महन्वकी विशेषता है, 
उसकाभी अब अंतर्मे स्पष्ट रीतिसे वर्णन हो जाना चाहिये । यह तो पहलेही कह चुके 
हैं, कि ज्ञान-मार्ग केवल वुद्धिगम्य होनेके कारण अल्प बुद्धिवाऊे सामान्य जनोंके लिये 
वलेशमय है; और भक्ति-मार्गके श्रद्धामूछक, प्रेमगम्य तथा प्रत्यक्ष होनेके कारण 
उसका आचरण करना सव लोगोंके लिये सुगम है। परंतु क्लेशके सिवा ज्ञान-मार्गमें 
एक औरभी अड़चन है । जैमिनीकी मीमांसा, या उपनिषद्‌ और वेदान्त-सूत्रोंकों देखें, 
तो मालूम होगा, कि उनमें श्रौत-यज्ञयाग आदिकी अथवा क्म-संन्यासपूर्वक निति नेति'- 
स्वरूपी परत्रह्मकीही चर्चा भरी पड़ी है; और अंतमें यही निर्णय किया है, कि स्वग- 
प्राप्तिकिे छिये साधनभूत होनेवाले श्रौत यज्ञ-यागादिक कर्म करनेका अथवा मोक्ष- 
प्राप्तिके छिये आवश्यक उपनिषदादि वेदाध्ययन करनेका अधिक्रारभी पहले तीन 
वण्|के पुरुषोंकों है (वे. सू. १. २. ३४-३८ ) । इन ग्रंथोंमे इस बातका विचार नहीं 
किया गया है, कि उक्त तीन वर्णोका, स्वियोंको अथवा चातुववेष्यके अनुसार सारे 
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समाजके हितके लिये खेती या अन्य व्यवसाय करनेवाले साधारण स्त्री-पुरुषोंको 
मोक्ष कैसे मिले। अच्छा: स्व्री-शुद्रादिकोके साथ वेदोंकी ऐसी अनवन होनेसे यदि 
यह कहा जाय. कि उन्हें मुक्ति कभी मिलही नहीं सकती; तो उपनिषदों और 
पुराणोंमेंह्ी ऐसे वर्णन पाये जाते हैं, कि गार्गी प्रभुति स्त्रियोंको और विद्गर प्रभूतिकों 
ज्ञानकी प्राप्ति होकर सिद्धि मिल्ठ गई थी ( वे. सू. ३. ४. २६-३९ ) । ऐसी दशामें 
यह सिद्धान्त नहीं किया जा सकता, कि सिर्फ़ एट्ले तीन वर्णोके पुरुषोंहीकों मुक्ति 
मिलती है; और यदि यह मात लिया जावे, कि स्त्री-णुद्र आदि सभी लोगोंकों मुक्ति 
मिल सकती है; तो अब वतलाना चाहिये, कि उन्हें किस साधनसे ज्ञानकी प्राप्ति 
होगी। वादरायणाचार्य कहते हैं, कि विशेषानुग्रहश्च' ( वे. सू. ३. ४. ३८ ) 
अर्थात्‌ परमेश्वरका विशेष अनुग्रहही उनके लिये एक साधन है; और भागवतम 
( भाग. १. ४. २० ) कहा है. कि कम्म-प्रधान भक्ति-मार्गके रूपमें इसी विशेषान्‌- 
ग्रहात्मक साधनका “ महाभारतमें और अतएव गीतामेंभी निरूपण किया गया है, 
क्योंकि स्त्रियों, शूद्रों या ( कलियुगके ) नामधारी ब्राह्मणोंके कानोंतक श्रुतिकी 
आवाज नहीं पहुँचती है। इस मार्मसे प्राप्त होनेवाला ज्ञान और उपनिपदोका 
बद्ाज्ञान - दोनों यद्यपि एक्ह्रीसे हों, तथापि अव स्व्री-पुरुषसंबंधी या ब्राह्मण-अव्गि- 
वैश्य-शद्॒संवंधी कोई भेद शेष नहीं रहता; और इस मार्मके विशेष गृणके बारेमें 
गीता कहती है, कि - 
मां हि पार्थ व्यपाश्ित्य येउपि स्युः पापयोनय: ।॥। 
स्त्रियों वैश्यास्तथा शूद्रास्तेषपि यान्ति परां गतिम्‌ ॥। 

हे पार्थ ! स्त्री, वेश्य ओर श॒द्र या अंत्यज आदि जो पाप-योनियोमें उत्पन्न हुए 
है, मेरा आश्रय करके वेभी सव उत्तम गति पा जातें है ” ( गीता. ९. ३२ ) । यही 
झलक महाभारतके अनुभीतापवेमेंभी आय; है ( मभा. अश्व. १९. ६१ ); और 
ऐसी कथाएँभी है. कि वनपर्वान्त्गत ब्राह्मण-व्याध-संवादसें मांस वेचनेवाले व्याधने 
क्रिसी ब्राह्मणकों, तथा शांतिपवंमें तुछाधारने अर्थात्‌ वनियेने जाजलि नामक 
तपस्वी ब्राह्मणकी, ग्रह निरूषण सुनाया है, कि स्वधर्मके अनुसार निष्काम बुद्धिसे 
आचरण करनेही मोक्ष कंस मिल जाता है ( मभा. वन. २०६--२१४; णां. 
२६०-२६३ ) इससे प्रकट होता है, कि जिसकी बुद्धि सम हो जावे, वही श्रेष्ठ है, 
फिर चाहे वह सुनार हो, बढई हो, वनिया हो या कसाई । किसी मनृप्यकी योग्यता 
उसके धंधेपर. व्यवसायपर या जातिपर. अवंबित नहीं; कितु सर्वथा उसके 
अंत करणकी शुद्धतापर अवलंबिन होती है; और यही भगवानकाभी अभिप्राय है। 
इस प्रकार क्रिसी समाजके सब लोगोंके छिये मोक्षके दरवाजे खुल जानेसे, उस समाजमें 
जो एक प्रकारकी विल्क्षण जागति उत्पन्न होती है, उसका स्वरूप महाराष्ट्रके 
शागवत धर्मके इतिहाससे भली भाँति दीख पड़ता है। परमेश्वरको क्‍या स्त्री, क्‍या 
चांडल क्या ब्राह्मण-सभी ममान हैं; देव भावका भूखा है /-न प्रतीकका, न 
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काछे-गोरे वर्णका; और न स्वी-पुरुष आदि या ब्राह्मण-चांडाल आदि भेदोंकाभी । 
साधु तुकारामका इस विषयका अभिप्राय, इस हिंदी पदसे प्रकट हो जायगा :- 
क्या द्विजाति क्या श॒द्र ईशको वेश्या भो भज सकती है, 
श्वपचोंकोभी भक्तिभावमें शुचिता कब तज सकतो है । 
अनुभवसे कहता हैं, मंने उसे कर लिया है बस में, 
जो चाहे सो पिये प्रेमसे अमत भरा है इस रसमें ।। 

अधिक क्या कहें ? गीताशास्त्रकाभी यह सिद्धान्त है, कि / मनुष्य कितनाभी दुरा- 
चारी क्‍यों न हों; परतु यदि अंतकालमें वह अनन्य भावस भगवानकी शरणमें जावे 
तो परमेश्वर उसे नहीं भूलता ” ( गीता ९. ३०; ८. “-८ ) । उक्त पद्ममें वेश्या 
शब्दकों (जो साधु तुकाराम महाराजके मूल बचनके आधारमे रखा गया है) देखकर, 
पविवताका ढोंग करनेवाले बहुतेरे विद्वनोंका कदाचित्‌ बुरा लगे। परंतु सच बात तो 
यह है, कि ऐसे लोगोंको सच्चा धर्म-तत्त्त मालूमही नही है । न केवल हिंदू धर्ममें, कितु 
बौद्ध धर्ममेंभगी यही सिद्धान्त स्वीकार किया गया हे ( मिलिदप्रश्न ३. ७ २); 
और उनके धर्म-ग्रंथोंमें ऐसी कथाएँ हैं, कि बुद्धने आम्रपाली नामक किसी वेश्याको 
और अंगुलीमाल नामके चोरकों दीक्षा दी थी। ईसाइयोके धर्म ग्रंथमेंभी यह वर्णन 
है, कि ईसाके साथ जो दो चोर सूलीपर चढ़ाये गये थे, उनमेसे एक चोर मृत्युके समय 
ईसाकी शरणमें गया; और ईसाने उसे सदगति दी (६ ह्यूक. २३. ४२. ४३ ) । 
स्वयं ईसानेभी एक स्थानमें कहा है, कि हमारे धमम श्रद्धा रखनेवाली वेश्याएँभी 
मुक्त हो जाती हैं ( मेथ्यु. २९. ३१; ल्यूक. 9. ५० ) | यह बात दसतें प्रकरणमें 
हम बतला चुके हैं. कि अध्यात्मशास्त्रकी दृष्टिसिभी यही सिद्धान्त निष्पन्न होता 
है। परंतु यह धर्म-तत्त्व गास्त्रत: यद्यपि निविवाद है ; तथापि जिसका सारा जन्म 
दुगचरणमें व्यतीत हुआ है, उसके अंतःकरणमें केवल मृत्युके समयही अनन्य भावसे 
भगवानकी शरणमें जानेकी वृद्धि केसे जागृत रह सकती है ? ऐसी अवस्थामें अंतः- 
कालकी वेदनाओंकों सहते हुए केवल यंत्रके समान एक बार रा कहकर और कुछ 
देरसे म' कहकर, मुँह खोलने और बंद करनेके परिश्रमके सिवा कुछ अधिक लाभ 
नहीं होता । इसलिये भगवानने सब लोगोंसे निश्चित रीतिसे कहा है. कि “ने केवल 
मुत्युके समयही किंतु सारे जीवनभर सदैव मेरा स्मरण मनमें रहने दो; और स्वधर्मके 
अनुसार अपने सब व्यवहारोंकों परमेश्वरारणबुद्धिसे करते रहो, फिर चाहे तुम 
किसीभी जातिके रहो, तोभी तुम कर्मोकों करते हुएभी मुक्त हो जाओगे ' ( गीता 
९. २६-२८, ३०-३४ )। 

इस प्रकार उपनिपषदोंका ब्रह्मात्मक्य ज्ञान आबालबृद्ध सभी लोगोंके छिये 
सुलभ तो कर दिया गया है; परंतु ऐसा करते समय न तो व्यवहारका लोप होने 
दिया है; और न वर्ण, आश्रम, जाति-पाति अथवा स्त्री-पुरुष आदिका कोईनी भेद 
रखा गया है । जब हम गीता-प्रतिपादित भक्ति-मार्गकी इस जक्ति अथवा समताकी 
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ओर ध्यान देते हैं, तब गीताके अतिम अध्यायमे भगवानने प्रतिज्ञापृतक गीताशास्तका 
जो उपसंहार किया है, उसका मर्म प्रकट हो जाता है। वह ऐसा है - * सब धर्म 
छोड़कर मेरे अकेलेकी शरणमें आ जा; में तुझे सब पापोंस मुक्त करूँगा, घबराना 
नहीं । / यहाँपर ध्र्म शब्दका उपयोग इसी व्यापक अर्थमें किया गया है, कि सब 
व्यवहारोंको करते हएभी पाप-पुण्यसे अछिप्त रहकर परमेणश्वर-रूपी प्राप्ति या 

आत्मश्रेय जिस मार्ग प्रत्यक्ष उपायके द्वारा संपादन किया जा सकता है, वही धर्म है । 
अनृगीताके गुरुशिप्य-संवादमं ऋषियोंने ब्रह्मासे यह प्रश्न किया ( अश्व. ४९ ), कि 

अहिसाधर्म, सत्यधर्म, व्रत तथा उपवास ज्ञान, यज्ञयाग, दान, कर्म, संन्यास आदि जो 
जो अनेक प्रकारके मुक्तिके साधन अनेक छोग बतलाते हैं, उनमेंसे सच्चा साधन 
कौन है ? शांतिपवंके ( मभा. शां. ३०४ ) उच्छवृत्ति उपाख्यमेंभी यह प्रश्न है, कि 
गाहस्थ्यधर्म, वानप्रस्थधर्म, राजधर्म, मात-पितुसेवा-धर्म. क्षत्रियोंका रणांगणमें मरण, 
ब्राह्मणोंका स्वाध्याय, इत्यादि जो अनेक ध्रर्म या स्वर्ग-प्राप्तिके साधन शास्त्रोंन बत- 
लाये हैं, उनमेंसे ग्राह्म धर्म कौन है ? ये भिन्न धर्म-मार्ग या धर्म दिखनेमें तो परस्पर- 
विरुद्ध मालूम होते हैं, परतु शास्त्रकार इन सब प्रत्यक्ष मार्गोकी योग्यताकों एक-सीही 
समझते है, क्योकि समस्त प्राणियोमें साम्य-बुद्धि रखनेका जो अंतिम साध्य है, वह 
इनमेसे किसीभी धमंपर प्रीति और श्रद्धाके साथ मनको एकाग्र किये बिना प्राप्त 
नहीं ही सकता ! तथापि, इन अनेक मार्गोकी अथवा प्रतीक-उपासनाकी झंझटमें 
फेसनेसे मन घबरा जा सकता है, इसलिये अकेले अर्जुनकोही नहीं; कितु उसे निमित्त 
करके सब छोगोंको भगवान्‌ इस प्रकार निश्चित आश्वासन देते हैं, कि चित्त-शुद्धिके 
इन अनेक धर्म-मा्गको छोड़कर “ तू केवछ मेरी शरजमें आ; मैं तुझे समस्त पापोंसे 
मुक्त कर दंगा; डर मत। ” साधु तुकारामभी इसी प्रकार सब धर्मोका निरसन 
करके अंतमें भगवानसे यही माँगते है, कि :- 

चतुराई चेतना सभी चल्हेमें जावें, 
बस मेरा मन एक ईश-चरणाश्रय पावे । 
आग लगे आचार-विचारोंके उपचयमें, 
उस विभ का विश्वास सदा दृढ रहे हृदयमें ॥। 

निश्चयपृर्वक उपदेशकी या प्रार्थनाकी अंतिम सीमा हो चुकी । 


श्रीमद्भगवद्णोतारूपी सोनेकी थालीका यह भक्तिरूपी अंतिम कौर है, यही 
प्रेमग्रास है। इसे पा चक्रे, अब आगे चलिये। 


चोदहवो प्रकरण 
गीताध्याय-संगति 


प्रवृत्तिलक्षणं धर्म ऋषिनॉरायणोत्वीत्‌ । # 
- महाभारत, शांति. २१७. २ 


झृकतक किये गये विवेचनने दीख पड़ेगा. कि भगवदगीतामें अर्थात्‌ भगवानके 

द्वारा गाये गये उपनिषदमे यह प्रतियादन किया गया है, कि कर्मोक्ों करते हुएही 
अध्यात्मविचारसे या भक्तिरों सर्वात्मैक्यरूप साम्य-बुद्धि पूर्णतया प्राप्त कर लेना; 
और उसे प्राप्त कर लेनेपरभी संन्यास लेनेकी झंझरटमसें न पड़ संसा रमें शास्द्रत: प्राप्त 
सब कर्मोंको केवल अपना कतव्य समझकर करते रहनाही, इस संसारमें मनुष्यका 
परम पुरुबार्थ अथवा जीवन व्यतीत करनेका उत्तम मार्ग है। परंतु जिस क्रमस हमने 
इस ग्रंथमें उक्त अर्थका वर्णन किया है, उसकी अपेक्षा गीता ग्रंथका क्रम भिन्न हैं 
इसलिये अब थहभी देखना चाहिये, कि भगवदगीतामें इस विषयका वर्णन किस 
प्रकार किया गया है। किसीभी विपयका निरूपण दो रोतियोंसे क्रिया जाता है 
एक शास्त्रीय और दूसरी पौराणिक । शास्त्रीय पद्धति बह हें, कि जिसके द्वारा तर्क 
शास्त्रानुसार साधकवाधक प्रमाणोंकों क्रसहित उपस्थित करके यह दिखला दिया 
जाता है, कि सब लोगोंकी समझसे सहजही आ सकनेवाली बातोसे किसी प्रतिपाद्य 
विषयके मूलतत्त्व किस प्रकार निष्पन्न होते है। भूमितिशास्त्र इस पद्धतिका एक 
अच्छा उदाहरण है; और न्यायसूत्र या वेदान्त-यूद्का उपपादनभी इसी वर्मका हे । 
इसीलिये भगवदगीतामे जहाँ ब्रह्मसूत्र याने वेदान्त-सूतोंका उल्लेख किया है. वह 
यहभी वर्णन है, कि उसका विषय हेतुयक्त और तनिश्चयात्मक प्रमाणोंसे सिद्ध 
किया गया है - “ ब्रह्मसृवपदेश्चेतर हेतुमझ्लिविनिश्चितै: ” ( गीता १३. ४ ) परंतु 
भगवदगीताका निरूपण सशास्त्र भलेही हो; तथापि वह इस शास्त्रीय पद्धतिसे नहीं 
किया गया है। भगवदगीतामें जो विपय है, उसका वर्णन अर्जुन और श्रीकृष्णके 
संवादरूपमें अत्यंत मनोरंजक और सुलभ रीतिसे किया गया है। इसीलिये प्रत्येक 
अध्य्यके अंतमें  भगवद्गीतासूपनिप-सु क्रद्मविद्यायां योगशास्त्रे " कहकर आगे 
गीतानिरूपणके स्वरूपके द्योतवः श्रीकृष्णार्जुनसंवादे' इन शब्दोंका उपयोग किया गया 





*# “ नारायण ऋपिने ध्र्मको प्रवृत्तिप्रधान बतलाया है। ' नर और नारायण 
नामक ऋषियोंमेंसेही ये नारायण ऋषि हैं। पहले बतला चुके है. कि इन्हीं दोनोंके 
अवतार श्रीकृष्ण और अर्जन थे इसी प्रकार महाभारतका वह वचनभी पहले उद 
धृत किया गया है; जिससे यह मालूम होता है, कि गीनामें नारायणीय धर्मकाही 
प्रतिपादन किया गया है । 
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है । इस निरूपणमें और शास्त्रीय निरूपणमें जो भेद है, उसको रपप्टतास बतलानेके 
लिये हमने संवादात्मक निरूपणकोही पौराणिक नाम दिया है । सात सौ श्लोकोके 
इस संवादात्मक अथवा पौराणिक निरूपणम ध्रर्म' जैसे व्यापक शब्द्मं शामिल 
होनेवाले सभो विपयोका विस्तारपूर्वक विवेचन कभी होही सही सकता। परंतु 
आश्चयंकी जात है, कि गोताममें जो अनेक विपय उपलब्ध होते हैं. उनकाही संग्रह 
[ संक्षेपपद्री क्यों ने हो ) अविरोधसे कैसे किया जा सका ! इस बातसे गीताका रकी 
अलौकिक शक्ति व्यक्त होती हैं; और अनुगीताके आरंभमें जो यह कहा गया है, 
कि गीताका उपदेश “ अत्यंत योगयुक्‍्त चित्तसे / वतत्शाया गया है उसकी सत्यताकी 
प्रतीतिभी हो जाती है। अर्जुनकों जो विषय पहलेगेही मालूम थे, उन्हें फिरसे 
विस्तारपूर्वक कहनेकी कोई आवश्यकता नहीं थी। उसका मसख्य प्रश्न तो यही था 
कि में छड़ाईका घोर ह्त्य करूँ या न करूँ ? और करूँभी तो किस प्रकार करूँ ? 
जब श्रीकृष्ण आपने उत्तरमे एकाथ युक्ति बताते थ, तब अर्जन उसपर कुछ-न-कुछ 

आजक्षैप किया करता था। इम प्रकारके प्रश्नोत्तररूपी संवादम्मं गीताका विवेचन 
स्वभावहीसे कहीं संक्षिप्त और कहीं द्विम्कत हो गया है। उदाहरणार्थ, त्रिगुणात्मक 
प्रकृतिके फैडावका वर्णन कुछ थोड़े भेदसे दो जगह है. ( गीता अ. ७. १४ ); और 
स्थितप्रज्ष॒ भगवद्भकत, विगुणातीत, तथा ब्रह्मभूत इत्यादिकी स्थितिका वर्णन 
एक-सा होनेपरभी, भिन्न भिन्न दम्टियोस प्रत्येक प्रसंगपर वार बार किया गया है। 
इसके विपरीत “ यदि अर्थ ओर काम धर्मस विभकत न हों, तो वे ग्राह्म है _ - इस 
तत्त्वका दिग्दर्जन मीतानें क्रेवड “ धर्माविरुद्ध: कामोउस्मि / (गीता ७. ११) इसी 
एक वाक्यमें कर दिया गया है । इसका परिणाम यह होता है, कि यद्यपि गीतामे सब 
विपयोंका समावेश किया गया है, तथापि गीता पढ़ते समय उन लछोगोके मत उलझनमें 
पड़ जाने हैं; जो श्रौत धर्म, स्मात॑ धर्म, भागवत धर्म, सांख्यणास्त्र, पूर्वमीसांसा, वेदान्त, 
कर्म-विपाक इत्यादिके उन प्राचीन सिद्धान्तोंकी परंपरासे परिचित नहीं हैं, कि जिनके 
आधारपर गीताके ज्ञानका निरूपण किया गया है। और जब गीताके प्रतिपादनकी 
पद्धति ठीक टीक ध्यानमें नहीं आती, तव वे छोग कहने लगते है कि, गीता मानों बजी- 
गरकी झोली है; अथवा शास्त्रीय पद्धतिके प्रचारके पूर्व गीताकी रचना हुई होगी; 
इसलिये उसमे स्थात-स्थानपर अधूरापत और विरोध दीख पड़ता है, अथवा गीताका 

ज्ञानही हमारी बुद्धिके लिये अगम्य है ! इस सशवकों हटानेके लिये यदि टीकाओंका 
अवलोकत किया जाय, तो उनसेभी कुछ लाभ नहीं होता, क्‍योंकि वे बहुधा भिन्न 
भिन्न सप्रदायानुसार बनी हैं! इसलियि टीकाकारोके मतोंके परस्पर-विरोधोंकी 
एकवाक्यता करना असभव-सा हो जाता है; और पड़नेवालेका मन अधिकाधिक 
घबराने रूगता है। इस प्रकारके श्रममें पड़े हुए कई सुप्रवुद्ध पाठकोंको हमने देखा 
है। इस अड्चनकों हटानेके लिये हमने अपनी बुद्धिके अनुसार गीताके प्रतिपाद्य 
विधयोंका शास्त्रीय क्रम बॉधकर अबतक विवेचन किया है। अब यहाँ इतना और 
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बतला देना चाहिये, कि येही विपय श्रीकृष्ण और अर्जुनके संभाषणमे, अर्जुनके 
प्रश्नों या शकाओंके अनुरोधसे, कुछ न्‍्यूनाधिक होकर कैसे उपस्थित हुए हैं। इससे 
यह विवेचन पूरा हो जायगा; ओर अगले प्रकरणमें सुगमतासे सब विषयोंका 
उपसंहार कर दिया जायगा। 

पाठकोंको प्रथम इस ओर ध्यान देना चाहिये, कि जब हमारा हिंदुस्थान देश 
ज्ञान, वैभव, यश और स्वराज्यके सुखका अनुभव ले रहा था, उस समय एक सर्वज्ञ, 
महापराक्रमी, यशस्वी और परमपृज्य क्षतरियने दूसरे क्षद्रियको, जो महान्‌ धनुर्धारी 
था, क्षात्र धर्मके स्वकार्यमें प्रवत्त करनेके लिये गीताका उपदेश किया है। जैन और 
बौद्ध धर्मोके प्रव्तके महावीर और गौतम वृद्धभी क्षत्रियही थे। परंतु इन दोनोंने 
बैदिक धर्मके केवल संन्यास-मार्ककों अगीकार कर क्षत्रिय आदि सब वर्णोके लिये 
संन्यास-धर्मका दरवाजा खोल दिया था; परंतु भगवान्‌ श्रीक्रप्णन ऐसा नहीं किया, 
क्योंकि भागवत-धर्मका य्रह उपदश्श है, कि न केवल क्षव्िियोक्रों परंतु ब्राह्मणोंकोभी 
निवृत्ति-मार्गकी शांतिके साथ साथ निष्काम-बुद्धिसे सब कर्म आमरणान्त करते रहनेका 
प्रयतत करता चाहिये। किसीभी प्रकारका उपदेश करनेके छिये किसी-न-किसी 
कारणकी आवश्यकता होती है, और उस उपदेशकी सफरूताके छिये शिप्यके भमतम 
उस उपदेशका ज्ञान प्राप्त कर छेनेकी इच्छाभी प्रथमहीसे जागृत रहती चाहिये। 
अतएब इन दोनों बातोंका स्पप्टीकरण करनेके लिग्रेही व्यासजीने, गीताके पहले 
अध्यायमें, इस बातका विस्तारपूर्वक वर्णन कर दिया है, कि श्रीकृष्णने अर्जुदकों यह 
उपदेश क्यों दिया है। कौरव-पांडवोंकी सेनाएँ युद्धके लिये तैयार होकर कुरुक्षेद्रपर 
खड़ी है; थोड़ीही देरमें लड़ाई छिडनेवालीही थी, कि इतनेमें अर्जुनके कहनेसे 
श्रीकृष्णने उसका रथ दोनों सेनाओंके बीचमें ले जाकर खड़ा कर दिया; और 
अर्जुनस कहा, कि “तुझे जिनसे युद्ध करना है, उन भीष्म, द्रोण आदिको देख | ” 
तब अर्जुनने दोनों सेनाओंकी ओर दृष्टि पढुँचाई और देखा, कि अपनेही बापदादा, 
काका, आजा, मामा, वंध्रु, पुद नाती, स्नेहीं, आप्त, गुरु, गुरुवंध्‌ आदि दोनों सेना जोंमें 
खड़े है; और इस युद्धमे सब लोगोंका ताज दोनेवाल्य है! लड़ाई एकाएक उपस्थित 
नहीं हुई थी ; छंडाई करनेका निश्चय पहलेही हो चुका था; और बहुत दिनोंमे 
दोनों ओरकी सेनाओंका प्रबंध हो रहा था। परंतु इस आपसकी लडाईसे होनेवाले 
कुलक्षयका प्रत्यक्ष स्वरूप जब पहले पहल अर्जुनकी नजरमें आया, तब उसके समान 
महायोद्धाकेभी मनमें विपाद उत्पन्न हुआ; और उसके मखसे ये शब्द निकछ पड़े, 
“ ओह ! आज हम लोग अपनेही कुलका भयंकर क्षय इसीलिये करनेवाले हैं न, कि 
राज्य हमींको मिले; इसकी अपेक्षा भिक्षा माँगना क्‍या बुरा है ”” और इसके बाद 
उसने श्रीकृष्णसे कहा, कि  शत्तु चाहे मुझे जानसे मार डाले, मुझे इसकी चिता नहीं; 
परंतु ब्रेलोक्यके राज्यके लियेभी में पितृहत्या, गुरुहत्या, बंधुहत्या या कुलक्षयके समान 
घोर पातक करना नहीं जाहता । ” उसकी सारी देह थर-धर काँपने रूगी; हाथ-पैर 
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शिथिल हों गये; मुह सूख गया; और खिन्नवदन हो अपने हाथका धनुष्यवाण फेक- 
कर वह वेचारा रथमें चुपचाप बेंठ गया। इतनी कथा पहले अध्यायमें है। इस 
अध्यायको अर्जुन-विषादयोग' कहते हैं। क्योंकि वच्मपि पूरी गीतामें ब्रह्मविद्यान्तर्गत- 
( कर्म )योगशास्त्र नामक एकही विपय प्रतिपादित हुआ है; तोभी प्रत्येक 
अध्यायमें जिस विषयका वर्णन प्रधानतासे किया जाता है, उस विषयको इस कर्म- 
योग शास्त्रकाही एक भाग समझना चाहिये; और ऐसा समझकर ही प्रत्येक अध्यायको 
उसके विपयानुसार अर्जुन-विपादयोग, साख्ययोग, कर्मयोग इत्यादि भिन्न भिन्न 
नाम दिये गये हैं। इन सब योगोंकों एकत्र करनेसे “ ब्रह्मविद्याका कर्मयोग- 
शास्त्र ” हो जाता है ! पहले अध्यायकी कथाका महत्तव हम इस ग्रंथके आरंभमें कह 
चुके हैं । इसका कारण यह है, कि जबतक हम उपस्थित प्रश्नके स्वरूपको ठीक तौरसे 
जान न ऊे, तवतक उस प्रम्नका उत्तरभी भली भाँति हमारे ध्यातमें नहीं आता । 
यदि कहा जाय, कि गीताका यही तात्पर्य है, कि “ सांसारिक कर्मोसे निवृत्त होकर 
भगवद्भजन करो या सन्यास ले लो; ” तो फिर अर्जुनकों उपदेश करनेकी कुछ 
आवश्यकताही न थी, क्योंकि बढ़ तो लड़ाईका घोर कर्म कर भिक्षा माँगनेके लिये 
आप-ही-आप तैयार हो गया था। पहलेही अध्यायके अतमें श्रीकृष्णके मुखसे ऐसे 
अर्थका एक-आबश श्लोक कहल्गकेर वही गीताकी समाप्ति कर देनी चाहिये थी, 
“वाह ! क्‍या ही अच्छा कहा ! तेरी इस उपरातिकों देख मुझे आनंद मालूम होता 
है। चल, हम दोनों इस कर्ममय ससारको छोड़ संन्यासाश्रमके द्वारा या भक्तिके 
द्वारा अपने आत्माका कल्याण कर छें ! ' फिर, इधर छड़ाई हो जानेपर व्यासजी 
उसका वर्णन करनेमे तीन वर्धतक ( मा. आ ६२. ०२ ) अपनी वाणीका भलेही 
दुरुपयोग करते रहते; परंतु उसका दोप व्रेचारे अर्जुन और श्रीकृष्णपर तो 
आरोपित न हआ होता । हाँ; यह सच है, कि कुरुक्षेत्रमें जो सैंकड़ो महारथी एकत्र 
हृाए थे, वे अवश्यही अर्जुन ओर श्रीकृष्णका उपहास करते; परंतु जिसको अपने 
आन्माका कल्याणकर छेना है, वह ऐसे 3पहासकी चिताही क्‍यों करता ? संसार 
कुछभी कहें; उपनिषदंमें तो यही कहा है, कि “ यदहरेव विरजेत्‌ तदहरेव प्रव्नजंत ” 
( जा. ८ )- जिस क्षण उपर ति हो, उसी क्षण संन्यास धारण करो; विलंब न करो । 
यदि यह कहा जाय, कि अर्जुनकी उपरति जानपूर्वक न थी, वह केवल मोहकी थी; 
तोभी वह थी तो उपरतिही | वस; उपरति होनेस आधा काम हो चुका, अब मोहको 
हटाकर उसी उपरतिको पूर्ण ज्ञानमूछक कर देना भगवानके छिये कुछ असंभव 
बात न थी। भक्ति-मार्गमें या सन्‍्यास-मार्गमेंगो ऐसे अनेक उदाहरण हैं; कि जब 
कोई किसी कारणसे संसारसे उकता गये, तो वे दु:खित हो इस संसारको छोड़ जंगलमें 
चल गये; और आगे उन छोगोंने पूरी सिद्धिभी प्राप्त कर ली है। इसी प्रकार 
अर्जुनकीमी यही दशा कर दी होती । ऐसा तो भी होही नहीं सकता था, कि कभी 
संन्यास लेनेके समय वस्त्रोंको गेझुआ रण देनेके लिये मुठुठीभर लाल मिद्री, या 
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भक्तिस भगवन्नाम-संकीतंन करनेके ब्वयि झांझ, मुदंग आदि सामग्री सारे कुरू- 
क्षेत्रमंभी न मिलती । 

परंतु ऐसा कुछभी न करके उलठें दूसरे अध्यायके आरंभमेंही श्रीकृष्णन 
अर्जुनसे कहा है, कि “ अरे! तुझे यह दुर्बद्धि ( कश्मछ ) क्हासे सूझ पड़ी ? यह 
नामर्दी ( क्लैब्य ) तुझे शोभा नहीं देती। यह तेरी कीतिको घूलिमें मिला देंगो। 
इसलिये इस दूवेछताका त्याग कर यद्धके लिये खड़ा हो जा। परतु अर्जनने किसी 
अबडाकी तरह अपना रोनाधोना जारी रखा और वह अत्यंत दीनहीन बाणीमे 
बोछा - “ में भीष्म, द्रोण आदि महात्माओको कंसे मार? मेरा मन इसो संशयमें 
चक्कर खा रहा है, कि मरना भल्ठा है, या मारना ? इसलिये मुझे यह वतलाओं, कि 
इन दोनोंमें कौन-सा धर्म श्रेयस्कर है। में तुम्हारो शरणमें आया हूँ ।  अर्जुनकी इन 
बातोकों सुनकर श्रीकृष्ण जान गये, कि अब यह मायाके चंगुल्में फँस गया है, 
इसलिये जग हँसकर उन्होंने उसे अशोच्यानन्वशोचस्त्वम्‌' इत्यादि ज्ञान बतलाना 
आरंभ किया । अर्जुन ज्ञानी पुरुषके सदृश वर्ताव करना चाहता था; और बह कमं- 
संन्यासकी वातेभी करने लग गया था। इसलिये, संसारमें ज्ञानी पुरणषके आचरणके 
जो दो पंथ अथवा निष्ठाएँ दीख पड़ती हैं - अर्थात्‌, कर्म करना ' और कर्म छोड़ना 
वहीसे भगवानने उपदेशका आरंभ किया है; और अर्जुनको पहली बात यही बतलाई 
है, कि इन दो पंथो या निष्ठाओंमेंसे तू किसीकोभी ले; परंतु तू भूल कर रहा है। 
इसके बाद, जिस ज्ञान या सांख्यनिप्ठाके आधारपर अर्जुन कर्म-संन्यासकी वातें 
करने छगा था, उसी सांख्यनिष्ठाके आधारपर श्रीक्ृष्णने प्रथम “एपा तेठभिहिता 
बुद्धि: ” ( गीता. २. १९-३९ ) तक उपदेश किया है, और फिर अध्यायके अंत 
तक कर्मयोग-मार्गके अनुसार अर्जुनकों यही बतलाया है, कि युद्धही तेरा सच्चा 
कर्तव्य है । यदि “ एपा ते$भिहिता सांख्ये ” सरीखा झछोक 'अशोच्यानन्वशोचस्त्वम्‌ 
इलोकके पहले आता, तो यही अर्थ औरभी अधिक व्यक्त हो गया हाता। परंतु 
संभाषणके प्रवाहमें सांख्य-मार्गका प्रतिपादन हो जानेपर वह इस रूपमें आया है - 
४ यह तो सांख्य-मार्गके अनुसार प्रतिपादन हुआ; अब योगमार्गक अनुसार प्रति- 
पादन करता हूं । / कुछभी हो; परंतु अर्थ एकही है । हमने ग्याह रवें प्रकरणमें सांख्य 
(या संन्यास ) और योगका (या कर्मयोग ) भेद पहलेही स्पष्ट करके बतलछा 
दिया है। इसलिये उसकी पुनरावृत्ति न कर इतनाही कह देते है. कि चित्तकी 
शद्धताके लिये स्वधर्मानुसार वर्णाश्रम-विहित कर्म करके ज्ञान-प्राप्ति होनेपर मोक्षके 
लिये अंतमें सब कर्मोको छोड़ संन्यास लेना सांख्य-मार्ग है; और कर्मोका कभी त्याग 
न कर अंततक उन्हें निष्काम बुद्धिसि करते रहना योग अथवा कर्मयोग है। अर्जनसे 
भगवान्‌ प्रथम यह कहते हैं,कि सांख्य-मार्यके अध्यात्मज्ञानानुसार आत्मा अविनाशी और 
अमर है, इसलिये तेरी यह समझ गलत है, कि “ मैं भीष्म, द्रोण आदिको मारूँगा ।” 
क्योंकि न तो आत्मा मरता है; और न मारताही है। जिस प्रकार मनुष्य अपने वस्त्र 
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बदलता है, उसी प्रकार आत्मा एक देह छोड़कर दूसरी देहमें चला जाता है; परंतु 
इससे उसे मत मानकर शोक करना उचित नहीं । अच्छा ; मान छिया, कि में मारूँगा 
यह अ्रम है, तवभी तू कहेगा, कि युद्धही क्‍यों करना चाहिये ? तो उसका उत्तर यह 

कि शास्व्रतः प्राप्त ह? यद्धसे परावत्त न होनाही क्षवियोंका धर्म है; और जब कि 
इस सांख्य-मार्ममें प्रण्मतः उर्णाश्नम-विहित कर्म करनाही श्रेयस्कर माना जाता है; तब 
यदि तू बैसा न करेगा. तो छोग तेरी निदा करेंगे - अधिक क्या कहें, युद्धमें मरनाई 
क्षत्रियोक्रा धर्म है। फिर व्यर्थ शोक क्यो करता है ? “मैं मार्रंगा और वह मरेगा 
यह केवल कर्मदृष्टि है - इसे छोड़ दे; तू अपना ५्रवाहपतित कार्य ऐसी बुद्धिसे करता 

छा जा, कि में केवल स्वधर्म कर रहा हैं; इससे तहझे कछभी पाप नहीं छूगगा ; यह 
उपदेश साख्य सार्मानसार हुआ ' परत चिन्तकी शद्धताके लिये प्रथमतः कर्म करके 
खचिनशद्धि हो जानेपर अंतर्में सत्र कमको छोड़ संन्यास छनाही यदि इस मार्भके 
अनसार शेप्य माना जाता है, तो यह शंका रहही जाती है, कि उपरति होतेही युद्धकों 
छोड ( यदि हो सके तो ) एकदम संत्यास ले लेना क्या अच्छा नहीं है ? केवल इतना 
कह देनेसे काम नहीं चलछता. कि मनु आदि स्मृतिकारोंकी आज्ञा है, कि गृहस्था- 
श्रमके बाद फिर कही दढापेम सनन्‍्यास लेना चाहिये, युवावस्थामें तो गृहस्थाश्रमीही 
होना चाहिये। क्योकि किसीभी समय यदि संन्यास लेनाही श्रेष्ठ है, तो ज्योंही 
संसास्से जी हटा, स्योंही तनिकभी देर न कर संन्यास लेना उचित है; और इसी 
हेतुसे उपतिषदोमेभी ऐसे वचन पाये जाते है, कि “ ब्रह्मवयदिव प्रत्नजेत्‌ गृहाद्दा 
वनादा “( जा. ४ ) | संन्यास छेनेसे जो गति प्राप्त होगी, वही युद्धक्षेत्रमें मरनेसे 
क्षत्रियकों प्राप्त होती है। महाभारतमें कहा है :- 

द्वाविमों पुरुषव्याध् सुर्येभंडलभेदिनों । 
परिव्राड योगयुक्तश्च रणे चाभिमुखो हत: ।॥। 
४ है पुरुपन्याघ ! सूर्यमंडरुको पार कर ब्रह्मलोककों जानेवाले केवल दोही पुरुष 
हैं। एक तो योगयुक्‍्त संन्यासी और दूसरा युद्धपें लड़कर मर जानेवाला वीर 
( उद्या. ३२. ६५ ) | टसी अर्थका एक श्लोक कौटिल्यके, याने चाणक्यके अर्थ 
शास्त्रमेंसी है . - 
यान्‌ यज्ञसंघेस्तपसा चर विप्रा: स्वर्गेषिण: पात्चचयेश्च यान्ति । 
क्षणेन तानप्यतियान्ति श्रा: प्राणान्‌ सुयुद्धेष परित्यजन्तः ॥। 

स्वर्गकी इच्छा करनेवाले ब्राह्मण अनक यज्ञोमे, यज्ञपात्रीसे और तपोंये जिस लोकमे 
जाते है. उस छोककेभी परे युद्धम प्राण अर्पण करनेवाले शूर पुरुष एक क्षणमें 
जा पहुँचते हैं -.अर्थात्‌ न केवछ तपस्वियोंकों या संन्यासियोंको बरन्‌ यज्ञयाग आदि 
करनेवाले दीक्षितोकोभी जो गति प्राप्त होती है, वही यूद्धमें मरनेवाले क्षत्रियकोभी 
मिलती है ( कोटि. १०. ३. १५०-०७०२; मभा. शां. १८-१०० )। “ क्षत्रियकों 
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स्वर्गमें जानेके छिग्रे युद्धके समान दूसरा दन्वाजा ववचितही खुला मिलला है; 
युद्धम मरनेसे स्वर्ग; और जय प्राप्त करनेसे पृथ्वीका राज्य मिलेगा ” (२. ३२, 
२७ ) गीताके इस उपदेणका तात्परयंभी वही है। इसलिये सांख्य-मार्गके अनुसार 
यहभी प्रतिपादित किया जा सकता है, क्रि क्या संन्यास लेना और क्या युद्ध करना 
दोनोंसे एकही फलकी प्राप्ति होती है। तथापि इस मार्गके यक्तिवादसे यह निश्चि- 
तार्थ पूर्ण रीतिसे सिद्ध नहीं होता कि / कुछभी हो; युद्ध करनाही चाहिये। “ सांख्य- 
मार्गम जो यह न्यनता या दोप है, उसे ध्यानमें रख आगे भगवानने कमंयोग-मार्गका 
प्रतिपादन आरंभ किया है; और गीताके अंतिम अध्यायके अंततक इसी कर्मयोगका 
- अर्थात्‌ कर्मोंको करनाही चाहिशे ओर मोक्षमें उनसे कोई बाधा नहीं होती; कितु 
करते रहनेसेही मोक्ष प्राप्त होता है, इसका - भिन्न भिन्न प्रमाण देकर, शंका- 
निवु्निपूर्वक समर्थन किया है। इस कर्मयोगका मुख्य तन्‍्व यह है, कि किसीभी 
कमंको भरता या बुरा कहनेके छिये उस कमंके वाह्म परिणामोंकी अपेक्षा पहले 
यह देख-लेना चाहिये, कि कर्ताकी वासनात्मक वृद्धि णुद्ध है अथवा अणशुद्ध ( गीता २. 
० )। परंतु वासनाकी शुद्धता या अशुद्धताका निर्णयभी तो आखिर व्यवसायात्मका 
बद्धिही करती है, इसलिये जबतक निर्णय करनेवाली व॒द्धींद्रिय स्थिर और शांत न 
होगी, तवतक वासनाभी शुद्ध और सम नहीं हो सकती । इसीलिये उसके साथ यहभी 
कहा है, कि वासनात्मक वुद्धिको शुद्ध करनेके लिये प्रथम समाधिके योगसे व्यवसाया- 
त्मका बुद्धींद्रियकोभी स्थिर कर लेना चाहिये ( गीता २. ४१ ) । संसारके सामान्य 
व्यवहारोंकी ओर देखनेसे प्रतीत होता है, कि वहुतेरे मनुष्य स्वर्गादि भिन्न भिन्न 
काम्य सुखोंकी प्राप्तिके छियेही यज्ञयागादिक वैदिक काम्य कर्मोकी झंझटमें पड़े 
रहते हैं, इससे उनकी बुद्धि कभी एक फलकी प्राप्तिमें, तो कभी दूसरेही फलकी 
प्राप्तिमें, अर्थात्‌ स्वार्थहीमें, निमग्न रहती है, और सदा वदलनेवाली याने चंचल 
हो जाती है। ऐसे मनुप्योंकों स्वर्ग-सुखादिक अनित्य फलकी अपेक्षा अधिक महत्त्वका 
अर्थात्‌ मोक्षरूपी नित्य युख कभी प्राप्त नहीं हो सकता। इसीलिये अब अर्जुनको 
कर्मयोग-मार्गका रहस्य इस प्रकार वतलाया गया है, कि वेदिक कर्मोके काम्य झगड़ोकों 
छोड़ दे और निः्काम वद्धिसे कर्म करना सीखें । तेरा अधिकार केवल कर्म करने 
भरकाही है - कर्मके फलकी प्राप्ति अथवा अप्राप्लति तेरे अधिकारकी बात नही है 
( २. ४७ ) । ईश्वरकोही फलदाता मानकर जब इस सम-बुद्धिसे - कि कर्मका फल 
मिले अथवा न मिले, दोनों समान है - केवल स्वकतंव्य समझकरही जो कम किये जाते 
हैं; उन कमकि पाप-पुण्यका छेप कर्ताकों नहीं होता । इसछिये तू इस सम-बुद्धिका 
आश्रय कर । इस सम-वुद्धिकोही योग -अर्थात्‌ पापके भागी न हं।ते हुए कर्म करनेकी 
युक्तित - कहते हैं। यदि तुझे यह योग सिद्ध हो जाय, तो कर्म करनेपरभी तुझे मोक्षकी 
प्राप्ति हो जायगी: मोक्षके लिये कुछ कर्म-संन्यासहीकी आवश्यकता नहीं है ( गीता 


२. ४3-५३ ) । जब भगवानने अजुनसे कहा, कि जिस मनुप्यकी वृद्धि इस प्रकार 
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सम हो गई हो. उसे स्थितप्रज कहते हैं ( गीता २. ५३ ); तथ अर्जुनने पूछा, कि 
“४ महाराज ! कृपा कर बतल्ाइये, कि स्थितप्रज्ञका वर्ताव कैसा होता है ? / इसलिये 
दुसरे अध्यायके अंतमें स्थितप्रजका वर्णन किया गया है; और अंतमें कहा गया है, कि 
स्थितप्रजकी स्थितिकोही ब्राह्मी स्थिति कहते है । सारांश यह है, कि अर्जुनको यूद्धमें 
प्रवुत्त करनेके लिये गीतामे जो उपदेश दिया गया है, उसका प्रारंभ इन दो निष्ठाओंसे 
किया गया है, कि जिन्हें इस संसारके ज्ञानी मनुष्योंने ग्राह्म माना है; और जिन्हें 
“कर्म छोड़ना ' ( सांख्य ) और “कर्म करता ' (योग ) कहते हैं; तया युद्ध करनेकी 
आवश्यकताकी उपपत्ति पहले सांख्यनिप्ठाके अनुसार बतलछाई गई है। परंतु जब यह 
देखा गया, कि इस उपपत्तिस काम नही चलता, यह अधूरी है, तव फिर तुरंतही योग 
या कर्मयोग-मार्गके अनुसार ज्ञान बतलछाना आरंभ किया है; और यह वतलानेके 
पण्चात्‌, कि इस कर्मयोगका अत्प आचरणभी कितना श्रेयस्कर है, दूसरे अध्यायमें 
भगवानने अपने उपदेशको इस स्थानतक पहुँचा दिया है, कि कर्मयोग-मार्गमें 
कर्मकी अपेक्षा वह व॒द्धिही श्रेप्ठ मानी जाती है, जिससे कर्म करनेकी प्रेरणा हुआ 
करती है; तो अब स्थितप्रजकी नाई तू अपनी व॒ुद्धिकों सम करके अपना कर्म कर; 
जिससे तू कदापि पापका भागी न होगा । अब देखना है, कि आगे कौन-कौनसे प्रश्न 
उपस्थित होते है। गीताके सारे उपपादनकी जड़ दूसरे अध्यायमेही है, इसलिये 
इसके विषयका विवेचन यहाँ कुछ विस्तारसे किया गया है। 

तीसरे अध्यायके आरंभमे अर्जनने प्रश्न किया है, कि “ यदि कर्मयोग-मार्गमेंभी 
कर्मकी अपेक्षा वुद्धिही श्रेप्ठ मानी जाती है, तो मैं अभी स्थितप्रज्ञकी नाई अपनी बुद्धि- 
को सम किये छेता हूँ, फिर आप मुझसे इस युद्धके समान घोर कर्म करनेके लिये क्‍यों 
कहते है ? ” इसका कारण यह है, कि कर्मकी अपेक्षा बुद्धिको श्रेष्ठ कह देनेसेही इन 
प्रण्नोका निर्णय नहीं हो जाता, क्रि “ युद्ध क्‍यों करें ? बुद्धिकों सम रखकर उदा- 
सीन क्यों न बैठे रहे ? ” बद्धिकों सम रखनेपरभी कर्म-संन्यास किया जा सकता है। 
फिर जिस मन्‌प्यकी बुद्धि सम हो गई है, उसे सांख्य-मार्गके अनुसार कर्मोका त्याग 
करनेमे क्या हर्ज है ? इस प्रण्नका उत्तर भगवान्‌ इस प्रकार देते हैं, कि पहले तुझे 
सांख्य और योग नामक दो निष्ठाएँ बतलाई हैं सही, परंतु यहभी स्मरण रहे, 
कि क्रिसी मनुप्यके कर्मोका सर्वथा छूट जाना असंभव है । जबतक वह देहधारी है, 
तबतक प्रकृति स्वभावत. उससे कर्म करावेगीही; और जब कि प्रक्ृतिके ये कर्म 
छूटतेही नहीं हैं, तब तो इठ्रियनिग्रहके ढारा बुद्धिकों स्थिर और सम करके केवल 
करमेंद्रियोसेही अपने सब कर्तव्य-कर्मोकों करते रहता अधिक श्रेयस्कर है। इसलिये 
तू कर्म कर, यदि कर्म नहीं करेगा, तो तुझे खानेतककों न मिलेगा ( गीता ३ 
२-८ )। ईश्वरनेढी कर्मको उत्पन्न किया है; मनुप्यने नहीं। जिस समय ब्रह्म- 
देवने सूप्टि और प्रजाको उत्पन्न किया, उसी समय उसने यज्ञ कोभी उत्पन्न किया 
था; और उसने प्रजासे यह कह दिया था, कि यज्ञके द्वारा तुम अपनी समृद्धि कर 
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लो। जब कि ये यज्ञ बिना कमं किये सिद्ध नहीं होते; तो अब यज्ञकों कर्मही 
कहना चाहिये। इसल्यि यह सिद्ध होता है, कि मन्‌प्य और कर्म साथही साथ 
उत्पन्न हुए है। परंतु थे कर्म केवछ यज्ञके व्यिही हैं; और यज्ञ करता मनुष्यकरा 
कर्तव्य है, इसलिये इन करके फछ मनृप्यको बंधनमें डालनेवाले नहीं होते । अब 
यह सच है, कि जो मनुष्य पूर्ण ज्ञानी हो गया, स्वयं उसके लिये कोईभी कतंव्य शेप 
नहीं रहता; और न लोगोसेभी उसका कुछ अटका रहता है। परंतु इतनेहीसे यह 
सिद्ध नहीं हो जाता, कि कर्म मत करो। क्योकि कर्म करनेसे किसीकोभी छुटकारा 
न मिलनेके कारण यही अनुमान करना पड़ता है, कि यदि स्वार्थके छिये न हो; तोभी 
अब उसी कर्मको निष्काम बुढिसे छोकमंग्रहके छिये अवश्य करना चाहिये ( गीता 
३. १७-१९ )। इन्हीं बातोंपर ध्यान देकर प्राचीन कालमें जनक आदि ज्ञानी 
पुरुषोंने कर्म किये हैं; और मैभी कर रहा हूँ। इसके अतिरिक्त यहभी स्मरण रहे, 
कि ज्ञानी पुरुषोंके कतंव्योमेंसेही एक मुख्य कर्तव्य है, लोकसंग्रह करना' अर्थात्‌ अपने 
बतविसे लोगोंको सन्मार्गकी शिक्षा देना और उन्हें उन्नतिके मार्गमें लगा देना, ज्ञानी 
पुरुपहीका कर्तव्य है। मनृष्य कितनाही ज्ञानवान्‌ क्‍यों न हो जावे; परंतु प्रकृतिके 
व्यवहारोसे उसका छुटकारा नहीं है, इसलिये कर्म छोड़ना तो दूरही रहा; परंतु 
करतंव्य समझकर स्वधर्मानुसार कर्म करते रहना और आवश्यकता होनेपर उसीमें 
मर जानाभी श्रेयस्कर है ( गीता. ३. ३०-३५ ) ;- इस प्रकार तीसरे अध्यायमें 
भगवानने उपदेश दिया है। भगवानने इस प्रकार प्रकृतिको सब कामोका कतंत्व दे 
दिया, यह देख अर्जुनने प्रश्न किया, कि मनुप्य, इच्छा न रहनेपरभी पाप, क्‍यों करता 
है ? तब भगवानने यह उत्तर देकर अध्याय समाप्त कर दिया है, कि काम-क्रोध आदि 
विकार बल्ात्कारसे मनको श्रष्ट कर देते हैं, अतग्व अपनी इंद्रियोंका निग्रह करके 
प्रत्येक मनुप्ययों अपना मन अपने अधीन रखना चाहिये। सारांश, स्थितप्रज्ञकी 
नाई बुद्धिकी समता हो जानेपरभी कमंसे किसीका छुटकारा नही, अतएवं यदि 
स्वार्थेक लिये न हो, तोभी लोकसंग्रहके छिये निप्काम बुद्धिस कर्म करतेही रहना 
चाहिये - इस प्रकार कर्मयोगकी आवश्यकता सिद्ध की गई है; और भक्ति-मार्गके 
परमेश्वरार्पणपूर्वक कर्म करनेके इस तत्त्वकाभी, “ कि मुझे सब कर्म अपंण कर 
(गीता ३. ३०-३१ ) - इसी अध्यायमें प्रथम उल्लेख हो गया है। 

परंतु यह विवेचन तीसरे अध्यायमें पूरा नहीं हुआ; इसलिये चौथा अध्यायभी 
उसी विवेचनके लिये आरंभ किया गया है। किसीके मनमें यह शंका न आने पाये, 
कि अबतक किया गया प्रतिपादन केवल अर्जुनको युद्धमें प्रवृत्त करनेके लियेही नूतन 
रचा गया होगा, इसलिये चौथे अध्यायके आरंभमें इस कर्मयोगकी अर्थात्‌ भागवत 
या नारायणीय धमकी त्रेतायुगवाली परंपरा वतलाई गई है । जब श्रीकृष्णने अर्जुनसे 
कहा, कि आदौ याने युगके आरंभमें मैनेही यह कर्मयोग-मार्ग विवस्वानको, विव- 
स्वानने मनुकों और मनुने इक्ष्वाकुको बतलाया था, परंतु इस बीचमें यह नप्ट हो गया 


छण२ गीतारठस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


था; इसल्यि मैने वही योग ( कर्मयोंग-माग ) तुझे फिरसे बताया है। तव 
अर्जुनने पूछा, कि आप विवस्वानके पहले कैसे होगे ? इसका उत्तर देते हुए भगवानने 
बताया है, कि साधुओकी रक्षा, दुप्टोंका नाश और धर्मकी संस्थापना करनाही 
मेरे अवतारोंका प्रयोजन है, एवं इस प्रकार लछोकसंग्रहकारक कर्मोको करते हुएभी 
उनमें मेरी कुछ आसक्ति नहीं है. इसल्ल्यि मैं उनके पापपुण्यादि फलोंका भागी नहीं 
होता । इस प्रकार कर्मयोगका समर्थन करके और यह उदाहरण देकर कि प्राचीन 
ममयमें जनक आदिनेभी इसी तन्वकों ध्यानमें लाकर कर्मोका आचरण किया हैं; 
भगवानने अर्जुनको फिर यही उपदेश दिया है, कि “ तूभी वेसेही कर्म कर । तीसरे 
अध्यायमें मीमांसकोका जो सिद्धान्त वतलाया गया था, कि “ यज्ञके लिये किये गये 
कर्म वधक नहीं होते ” उसीको अब फिरसे बतलछाकर यज्ञ की विस्तृत और व्यापक 
व्याख्या इस प्रकारकी है - केवल तिल और चावलकों जलाना अथवा पशुओंकों 
मारना एक प्रकारका यज्ञ है सही; परंतु यह द्रव्यमय यज्ञ हलके दर्जेका है, और 
संयमाग्निमें कामक्रोधादि इंद्रिय-वृत्तियोको जल्मना अथवा “न मम कहकर सब 
कर्मोको ब्रह्ममें स्वाहा कर देना ऊँचे दर्जेका यज्ञ है। इसलिये अब अर्जुनको ऐसा 
उपदेश किया है, कि तू इस ऊँचे दर्जेके यज्षके लिये फलाशाका त्याग करके कर्म कर | 
क्योकि मीमांसकोके न्‍्यायके अनुसार यज्ञार्थ किये गये कर्म यदि स्वतंत्र रीतिसे बंधक 
न हों, तोभी यज्ञका कुछ-त-कुछ फन्‍्ड बिना प्राप्त हुए नहीं रहता, इसलिये यज्ञभी 
यदि निष्काम वृद्धिसेह्दी किया जावे, तो उसके लिये किया गया कर्म और स्वयं यज्ञ 
दोनों वंधक न होगे। अंतर कहा है, कि साम्य-बुद्धि उसे कहते हैं, जिससे यह ज्ञान 
हो जावे, कि सब प्राणी अपनेमे या भगवानमें है । जब एसा ज्ञान प्राप्त हो जाता है, 
तभी सव कर्म भस्म हो जाते है; और कर्ताकों उनकी कुछ बाधा नहीं होती । “ सब्व॑ 
कर्माखिल पार्थ ज्ञान परिसमाप्यते  - सव कर्मोका लय ज्ञानमें हो जाता है; कर्म 
स्वय बंधक नहीं होते, वंध्र केवल अज्ञानसे उम्पन्न होता है। इसलिये अर्जुनको यह 
उपदेश देकर, इस अध्यायको पूरा किया गया है, कि अज्ञानकों छोड़ कर्मयोगका 
आशध्चय्य कर; और छड़ाईके लिये खड़ा हो जा सारांश, इस अध्यायमें ज्ञानकी इस 
प्रकार ४सस्‍्तावना की गई है, कि कर्मयोग-मार्गकी सिद्धिके लियेभी साम्य-बुद्धिरूप 
ज्ञानकी आवश्यकता है। 

कर्मयोमकी आवश्यकता क्‍या है या कर्म क्‍यों किये जावें ? इसके कारणोंका 
विचार तीसरे और चौथे अध्यायमें किया गया है सही; परंतु दूसरे अध्यायमें सांख्य- 
ज्ञानका वर्णन करके कर्मयोगके विवेचनमेंभी बारबार कमंकी अपेक्षा बुद्धिही श्रेप्ठ 
बतलाई गयी है, इसलिये यह वतलाना अब अत्यंत आवश्यक है, कि इन दो मार्गमें 
कौन-सा मार्ग श्रेष्ठ है। क्योंकि यदि दोनों मार्ग एक-सी योग्यताके कहे जाये, तो 
परिणाम यह होगा, कि जिसे जो मार्ग अच्छा लगेगा वह उसीको अंगीकार कर 
लेगा, केवल कर्मयोगकोही स्वीकार करनेकी कोई आवश्यकता नहीं रहेगी । अर्जुनके 
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मनमें यही शंका उत्पन्न ६६. इसलिये उसने पाँचवे अध्यायके आरंभमें भगवानसे 
पूछा है, कि “ सांख्य और योग, इनदोनो निष्ठाओंको एकत्र करके मुझे उपदेश 
वीजिये, मझे केवल इतनाही निश्चयात्मक बनला दीजिये, कि इन दोनोंमें श्रेष्ठ मार्ग 
कौन-सा है, जिससे कि में सहजही उसके अनुसार वर्ताव कर सक। ” इसपर 
भगवानने स्पष्ट रीतिसे यह कहकर अर्जनका संदेह दूर कर दिया है, कि यद्यपि 
दोनों मार्ग नि:श्षेयस्कर है, अर्थात्‌ एक-सेही मोक्षप्रद हैं, तथापि उनमें कर्मयोगकी 
योग्यता अधिक है - कर्मयोगो विशिष्यते ” ( गीता ५. ? )। इसी सिद्धान्तकों 
दृढ करनके लिये भगवान्‌ औरभी कहते हैं, कि संन्यास या मसांख्यनिष्ठासे जो मोक्ष 
मिलता है, वही कर्मयोगसेभी मिलता है। इतनाही नहीं. परंतु कर्मयोगमें जो निप्काम 
बुद्धि बतलाई गई है, उसे बिना प्राप्त किये संन्यास सिद्ध नहीं होता; और जब वह 

प्राप्त हो जाती है, तत्र योग-मार्गसे कर्म करते रहनेपरभी ब्रह्म-प्राप्ति अवश्य हो 
जाती है। फिर यह झगड़ा करनेसे क्या लाभ है, कि साख्य और योग भिन्न भिन्न हैं? 
यदि हम चलना, बोलना, देखना, सुनना. संघना इत्यादि सैकड़ों कर्मोको छोड़ना 
चाहें, तोभी वे नहीं छूटते, इस दशामें कर्मोको छोड़नेका हठ न कर उन्हें ब्रह्मापण 
बुद्धिसि करते रहनाही बुद्धिमत्ताका मार्ग है। इसलिये तत्त्वजानी पुरुष निष्काम 
बुद्धिसे कर्म करते रहते हैं; और अंतमे उन्हीके द्वारा मोक्षकी प्राप्ति कर लिया 
करते हैं। ईश्वर तुमसे न यह कहता है, कि कर्म करों; और न यह कह्दता है, कि 
उनका त्याग कर दो ! यह तो सब प्रकृतिकी क्रीडा है; और बंधक मनका धर्म है 
इसलिये जो मनृप्य सम-बुद्धिसे अथवा, 'सर्वेभूतात्मभूतात्मा' होकर कर्म किया करता 
है, उसे उन कर्मोकी बाधा नहीं होती । अधिक क्या कहें; इस अध्यायके अंत यहभी 
कहा है, कि जिसकी बद्धि कुत्ता, चांडाल, ब्राह्मण, गो, हाथी इत्यादिके प्रति सम हो 
जाती है, और जो स्वभतान्तर्गत आत्माकी एकताकों पहचान कर अपने व्यवहार 
करने लगता है, उसे बैठ-विठाये कह्रद्मानिरवाणरूपी मोक्ष प्राप्त हो जाता है - मोक्ष- 
प्राप्तिके छिये उसे कही भटकना नहीं पड़ता; वह सदामक्तही है.। 

« छठे अध्यायमें वही विषय आगे चल रहा है; और उसमें कर्मयोगकी सिद्धिके 
लिग्रे आवश्यक सम-बद्धिकी प्राप्तिके उपायोका वर्णन है। पहलेही श्लोकमें भगवानने 
अपना मत स्पष्ट बतलछा दिया है. कि जो मनुष्य कर्मफलकी आजमा न रख, केवल 
कर्तव्य समझकर संसारके प्राप्त कमे करता रहता है, वही सच्चा योगी अर सच्चा 

संन्यासी है; जो मनध्य अग्निहोत्र आदि कर्मोका त्यागकर चपचाप बैठा रहे, वह 

चा संन्‍्यासी नहीं है । इसके वाद भगवानने आत्मस्वतंबताका इस प्रकार वर्णन 
किया है, कि कर्मयोग-मार्ग मे वछ्धिक्रों स्थिर करनेके लिये इद्रियनिग्रहरूपी जो कर्म 
करना पड़ता है, उसे स्वयं आपही करे; यदि कोई ऐसा न करे, तो किसी दूसरेपर 
उसका दोपारोपण नहीं किया जा सकता । इसके आगे इस अध्यायमें इंद्रियनिग्रह- 
रूपी योगकी साधनाका, पातंजल््योगकी दृष्टिसे, मख्यत: वर्णन किया गया है। 
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परंतु यम-नियम-आसन-प्राणायम आदि साधनोंके द्वारा यद्यपि इंद्रियोंका निग्रह किया 
जावे, तोभी उतनेगेही काम नहीं चलूता, इसब्त्यि आत्मेक्यज्ञानकीभी आवश्यकताके 
विपयमें इसी अध्यायमें कहा गया है, कि आगे उस पृरुषकी वृत्ति “ सर्वेभूतस्थ- 
मात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि ' अथवा “यो मां पश्यति सववत्र सर्व च मयि पश्यति ” 
( गीता ६. २९, ३० ) इस प्रकार सब प्राणियोंमें सम हो जानी चाहिये। इतनेमें 
अर्जुनने यह शंका उपस्थित की, कि यदि यह साम्यव॒ुद्धिरूपी योग एक जन्ममें सिद्ध 
न हो, तो फिर दूसरे जन्ममेंभी आरंभहीसे उसका अभ्यास करना होगा - और 
फिरभी वही दशा होगी - और इस प्रकार यदि यह चक्र हम्ेणा चछताही रहे, तो 
मनृप्यको इस मार्गके द्वारा सदगति प्राप्त होना असंभव है। इस जझंकाका निवारण 
कर नेके लिये भगवानने पहले यह कहा है. कि योगमार्गमें कुछभी व्यर्थ नहीं जाता । 
पहले जन्मके संस्कार शेप रह जाते हैं; और उनकी सहायतासे दूसरे जन्ममें अधिक 
अभ्यास होता है, तथा! क्रम-क्रमसे अंतम सिद्धि मिल जाती है । इतना कहकर भगवानने 
इस अध्यायके अंतम अजुनको पुन निश्चित और स्पष्ट उपदेश किया है, वि 
कर्मयोग-मार्गटी श्रेष्ठ और क्रमण: सुसाध्य है, इसलिये केवल ( अर्थात्‌ फलछाशाकों 
न छोड़ते हुए ) कर्म करना, तपशण्चर्या करना. ज्ञानके द्वारा कर्मसंन्यास करना 
इत्यादि सब मार्गोकों छोड़ दे, और तू योगी हो जा - अर्थात्‌ निष्काम कमेय्रोग- 
मार्गका आचरण करने छग । 

कुछ लोगोका मत है, कि यहाँ अर्थात्‌ पहले छ: अध्यायोंमें कर्मयोगका विवेचन 
पूरा हो गया और इसके आगे ज्ञान और भक्तिकों स्वतंत्र निष्ठा मानकर भगवानने 
उनका वर्णन किया है - अर्थात्‌ ये दोनों निष्ठाएँ परस्पर निरपेक्ष या कर्मयोगकी 
वरावरी की, परतु उससे पृथक्‌ और उसके बदले विकल्पके नातेसे आचरणीय हैं। 
सातवें अध्यायम बारहवें अध्यायतक भक्तिका और आगे शेष छः: अध्यायोंमें ज्ञानका 
वर्णन किया गया है; और इस प्रकार अठारह अध्यायोके विभाग करनेसे कर्म, भक्ति 
और ज्ञानमेसे प्रत्यकके हिस्सेमे छः: छ: अध्याय आते हैं; तथा गीताके समान भाग 
हो जाते है । परतु यह मत ठीक नहीं है । पाँचवें अध्यायके आरंभके इलोकोसे स्पष्ट 
मालूम हो जाता है, कि जब अर्जुनकी मुख्य शका यही थी, कि “ मैं साख्यनिष्ठाके 
अनुसार युद्ध करना छोड़ दें, या युद्धेके भयंकर परिणामको प्रत्यक्ष दृष्टिके सामने 
देखते हुएभी युद्धती करूँ” और यदि युद्धही करना पड़े, तो उसके पापसे कंसे 
बच ? - तव उसका समाधान ऐसे अधूरे और अनिश्चित उत्तरसे कभी होही न 
न सकता था, कि “ ज्ञानमे मोक्ष मिलता है; और वह कर्मसेभी प्राप्त हो जाता है; 
अथवा यदि तेरी इच्छा हो. तो भक्ति नामकी एक और तीसरी निष्ठाभी है। ” इसके 
अतिरिवत यह माननाभी ठीक न होगा, कि जब अर्जन किसी एकही निश्चयात्मक 
मार्ग को जानना चाहता है, तव सर्वज और चतुर श्रीकृष्ण उसके प्रश्नके मल स्वरूपको 
छोड़कर उसे तीन स्वतव और विकत्पात्मक मार्ग बतल्ण दें। सच वान तो यह है, 


गीताध्याय-संगति छणण 

कि गीतामें कर्मयोग' और 'संन्यास' इन्ही दो निप्ठाओंका विचार है (गीता ५. १); 
और वहभी साफ़ साफ़ बतछा दिया है. कि इनमेसे कर्योग ही अधिक श्लेयस्कर 
है (गीता ५. २)। भक्तिकी तीसरी निष्ठा तो कही बतलाईभी नहीं गई है। अर्था 
यह कल्पना सांप्रदायिक टीकाकारोंकी मनगहंत है, कि ज्ञान, कर्म और भक्ति 
तीन स्वतंत्र निष्ठाएँ हैं; और उनकी यह समझ होनेके कारण, कि गीतामें केवछ _ 
मोक्षके उपायोंकाही वर्णन किया गया है, उन्हें ये तीन निष्ठाएँ कदाचित्‌ भागवतसे 
सूझी हों ( भाग. ११.२०. ६ )। परंतु टीकाकाराके ध्यानमें यह वात नही आई, कि 
भागवत-पुराण और भगवद्गीताका तात्पय एक नहीं है। यह सिद्धान्त भागवतकार 
कोभी मान्य है, कि केवछ कर्मोसि मोक्षकी प्राप्ति नहीं होती, मोक्षके लिये ज्ञानकी 
आवश्यकता रहती है। परंतु इसके अतिरिक्त, भागवत-पुराणका यह भी कथन है 
कि यद्यपि ज्ञान और नैष्कर्म्य मोक्षदायक हो, तथापि ये दोनों ( अर्थात्‌ गीता-प्रति- 
पादित निष्काम कर्मयोग ) भक्तिके विना शोभा नहीं देते - “ नैप्कम्यंमत्यच्युत- 
भाववर्जितं न शोभते ज्ञानमर्ल निरंजनम्‌  ( भाग. १२. १२. ०२; १. २. १२ )। 
इस प्रकार देखा जाय तो स्पष्ट प्रकट होता है, कि भागवतकार केवल भक्तिकोंही 
सच्ची निष्ठा अर्थात्‌ अंतिम मोक्षप्रद स्थिति मानते हैं । भागवतका न तो यह कहना 
है, कि भगवदभकतोंको ईश्वरार्पण ब॒ुद्धिसे कर्म करनाही नहीं चाहिये; और न यह 
कहना है, कि करनाही चाहिये | भागवत-पुराणका सिर्फ़ यह कहना है, कि निप्काम 
कर्म करो अथवा न करो - थे सव भक्तियोगकेही भिन्न भिन्न प्रकार हैं ( भाग. ३ 
२०९. ७-१९ ) । भक्तिके अभावसे सब कर्मयोग पुनः संसारमें अर्थात्‌ जन्म-मत्युके 
चक्करमें डालनेवाले हो जाते हैं ( भाग. १. ५. ३४, ६० )। सारांश, यह है, कि 
भागवतकारका सारा विश्वास भक्त्तिपरही होनेके कारण उन्होंने निप्काम कमंय्ोग- 
कोभी भक्तियोगमेही ढकेल दिया है; और यह प्रतिपादन किया है, कि अकेली 
भक्तिही सच्ची निपष्था है! परंतु भक्तिही कुछ गीताका मुख्य प्रतियाद्य विषय नहीं 
है। इसलिये भागवतके उपर्यकत सिद्धान्त या परिभापाकों गीतामें घुसेड़ देता 
वैमेही अयोग्य है, जैस कि आममें जरीफेकी ऋछम लगाना | गीता इस बातको पूरी 
तरह मानती है, कि पर्मेश्वरके ज्ञानके सिवा और किसीभी अन्य उपायसे सोक्षकी 
प्राप्ति नही होती, और इस क्ञानकी प्राप्तिके छिप्रे भक्ति एक सुगम मार्ग तु 
इसी मार्गके विपयमे आग्रह न कर गीता इहभी कहती है, कि माश्नप्राप्तिक छये जिस 
ज्ञानकी आवश्यकता है, उसकी प्राप्ति. जिसे जो मार्ग सुगम हो. वह उसी मार्गसे कर 
ले। गीताका मुख्य विपय तो यही है. कि अतमे अर्थात्‌ ज्ञान-प्राप्लिके अनंतर मनुप्य 
कर्म करे अथवा न करे। इसल्ब्यि संसारसे जीवन्म॒क्त पुम्पोके जीवन व्यतीत करनेके 
जो दो मार्ग दीख पड़ते है - अर्थात्‌ कर्म करता और कर्म छोड़ना - वहीसे गीताके 
उपदेशका आरंभ किया गया है। इनमेसे पहले मार्गकों गीताने भागवतकारकी नाई 
“भक्तियोग' यह नया नाम नहीं दिया है; कितु नारायणीय धर्ममें प्रचलित प्राचीन 
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तामही - अर्थात्‌ ईश्वरापेण-बुद्धिस कर्म करनेको कर्मंबोग' या करमनिप्ठा और 
ज्ञानोत्तर कर्मोका त्याग करनेको सांख्य या ज्ञाननिप्ठा, येही नाम गीतामें स्थिर 
रखे गये हैं। गीताकी इस परिभाषाकों स्वीकार कर यदि विचार किया जाय. तो दीख 
पड़ेगा, कि ज्ञान और कर्मकी वरावरीकी भक्तित नामक कोई तीसरी स्वतंत्र निष्ठा 
कृदापि नहीं हो सकती । इसका कारण यद्ठ है, कि कर्म करना ' और 'न करना 
अर्थात्‌ छोड़ना' ( योग और सांख्य ) ऐसे अस्तिनास्तिरुप दो पक्षोंके अतिरिक्त 
कर्मके विपयमें तीसरा पक्षही अब वाकी नहीं रहता । इसलिये यदि गीताके अनुसार 
किसी भक्तिमान्‌ पुस्पकी निप्ठाके विपयमें निश्चय करना हो, तो यह निर्णय केवल 
इसी बातसे नहीं किया जा सकता, कि वह भक्तिभावमें छगा हुआ है, परंतु इस 
बातका विचार किया जाना चाहिये, कि वह कर्म करता है या नहीं । भक्ति परमेश्वर- 
प्राप्तिका एक सुगम साधन है और साधनके नातेसे यदि भक्तिहीको 'योग' कहें ( गीता 
१४. २६ ), तो वह अंतिम निष्ठा' नहीं हो सकती । भक्तिके द्वारा परमेश्वरका 
ज्ञान हो जानेपर जो मनुप्य कर्म करेगा, उसे 'कर्मनिष्ठ| और जो न करेगा, उसे 
सांख्यनिष्ठ' कहना चाहिये, पाँचवें अध्यायमें भगवानने अपना यह अभिप्राय स्पष्ट 
बतला दिया है, कि उक्त दोनों निप्ठाओमें कर्म करनेकी निप्ठा अधिक श्रेयस्कर है । 
परंतु कर्मपर संन्यास-मागं वालोंका यह महत्त्वपूर्ण आक्षेप है, कि परमेश्वरका ज्ञान 
होनेमे कर्मसे प्रतिबंध होता हैं; और परमेश्वरके ज्ञानविना तो मोक्षकी प्राप्तिही नहीं 
हो सकती, इसलिये कर्मोका त्यागही करना चाहिये। पाँचवें अध्यायमें सामान्यतः 
यह वतल्ाया गया है, कि उपर्युक्त आक्षेप असत्य है; और संन्यास-मार्गसे जो मोक्ष 
मिलता है. वही कर्मयोग-मार्गसेभी मिलता है (गीता ५. ५ ) परंतु वहाँ इस 
सामान्य सिद्धान्तका कुछभी स्पष्टीकरण नहीं किया गया था, इसलिये अब भगवान्‌ 
उस बचे हुए तथा महत्त्वपूर्ण विषयका विस्तृत निरूपण कर रहे हैं, कि कर्म करते 
रहनेहीसे परमेश्वरके ज्ञानकी प्राप्ति होकर मोक्ष किस प्रकार मिल्तता है। इसी 
हेतुस सातवें अध्यायके आरंभमें अर्जुनस यह न कहकर, कि में तुझे भक्ति नामक 
एक स्वतंत्र तीसरी निप्ठा वतलाता हूँ, भगवान्‌ यह कहते है, कि :- 


मस्यासक्तमनाः पार्थ योग युंजन मदाश्रयः । 
असंशयं समग्र॑ मां यथा ज्ञास्पसि तच्छुणु ॥ 


“४ है पार्थ ! मुझमें चित्तको स्थिर करके और मेरा आश्रय लेकर योग याने कर्म- 
योगका आचरण करते समय, यथा अर्थात्‌ जिस रीतिसे मुझे संदेहरहित पूर्णतया 
जान सकेगा, वह ( रीति तुझे बतलाता हैँ ) सुन ” ( गीता. ७ १ ); और इसीको 
आगेके श्लोकमें जञानविज्ञान' कहा है ( गीता ७. २ ) । इनमेंसे पहले अर्थात्‌ ऊपर 
दिय्रे गये मय्यासक्तमना: श्लोकके  योगं युंजन्‌ _- अर्थात्‌ “ कर्मयोगका आचरण 
करते हुए / - ये पद अत्यंत महतस्त्वपूर्ण है । परंतु क्रिसीभी टीकाकारने इनकी ओर 
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विशेष ध्यान नहीं दिया है । योगं अर्थात्‌ वही कर्मयोग है, कि जिसका वर्णन पहले 
छ: अध्यायोंमें किया जा चुका है; और इस कर्मयोगका आचरण करते हुए जिस 
विधि या रीतिसे भगवानका पूरा ज्ञान हो जायगा, उस रीति या विधिका वर्णन अब 
याने सातवें अध्यायसे प्रारंभ करता ह- यही इस श्लोकका अर्थ है। अर्थात्‌ पहले छः 
अध्यायोका अगले अध्यायोसे संबंध बतलानेके लिये यह श्लोक जानवूझकर सातते 
अध्यायके आरंभमें रखा गया है। इसलिये इस श्लोकके अर्थकी ओर ध्यान न देकर 
यह कहना बिलकुल अनुचित है, कि “ पहले छः अध्यायोके वाद भक्तिनिप्ठाका 
स्वतंत्र रीतिसे वर्णन किया गया है । केवल इतनाही नहीं, वरन्‌ यहभी कहा जा 
सकता है, कि इस श्लोकमें योग युंजन्‌' पद जानवूझकर इसी लिये रखे गये हूँ, कि 
जिससे कोई ऐसा विपरीत अर्थ न करने पावे । गीताके पहले पाँच अध्यायोंमें कर्मंकी 
आवश्यकता बतलाकर सांख्य-मार्गकी अपेक्षा कर्ंणेग श्रेष्ठ कहा गया है; और 
इसके बाद छठे अध्यायमें पातंजलयोगके साधनोंका वर्णन किया गया है, जो कर्म- 
योगमें इंट्रियनिग्रह कर्मयोंगके छिये आवश्यक है । परंतु इतनेहीसे कर्मयोगका वर्णन 
पूरा नहीं हो जाता। इंद्वियनिग्रह मानों कर्मेंद्रियोंसे एक प्रकारकी कसरत करना 
है । यह सच है, कि अभ्यासके द्वारा इंद्रियोंको हम अपने अधीन रख सकते हैं; परंतु 
यदि मनुप्यकी वासनाही बुरी होगी, तो इंद्वियोंको कावूमें रखनेसे कुछभी लाभ 
नहीं होगा । क्‍योंकि देखा जाता है, कि दुष्ट वासनाओके कारण कुछ लोग इसी 
इंद्रियनिहग्रहरूप सिद्धिका जारण-मारण आदि दुष्कर्मोमें उपयोग किया करते है । 
इसलिये छठे अध्यायमें कहा है, कि इंद्रियनिग्रहके साथही वासनाभी “ सर्वभूतस्थ- 
मात्मानं स्वभूतानि चात्मनि ” की नाई शुद्ध हो जानी चाहिये (गीता ६. २९); 
और #कहाात्मैक्यरूप परमेश्वरके शुद्ध स्वरूपकी पहचान हुए बिना वासनाकी इस 
प्रकार शुद्धता होना असंभव है। तात्पयय यह है, कि जो इंद्रियनिग्रह कर्मयोगके लिये 
आवश्यक है, वह भलेही प्राप्त हो जाय; परंतु 'रस' अर्थात्‌ विषयोंकी चाह मनमें 
ज्यों-की-त्यों बनीही रहती है। इस रस अथवा विषयवासनाका नाश करनेके लिये 
परमेश्वरसंबंधी पूर्ण ज्ञानीकीही आवश्यकता है-यह वात गीताके दूसरे अध्यायमें 
कही गई है ( गीता २. ०९ ) | इसलिये कर्मयोगका आचरण करते हुएही जिस 
रीति अथवा विधिसे परमेश्वरका यह ज्ञान प्राप्त होता है, उसी विधिका अब 
भगवान्‌ सातवें अध्यायसे वर्णन करते हैं। *' कमंयोगका आचरण करते हुए -इस 
पदसे यहभी सिद्ध होता है, कि कमंयोगके जारी रहतेही इस ज्ञानकी प्राप्ति कर लेनी 
है, उसके लिये कर्मोको छोड़ नहीं बैठना है; और इसीसे यह कहनाभी निर्मूल हो 
जाता है, कि भक्ति और ज्ञानकों कर्मयोगके बदले विकल्प मानकर इन्ही दो स्वतंत्र 
मार्मोका वर्णन सातवें अध्यायसे आगे किया गया है। गीताका कर्मेयोग भागवत 
धर्मसेही लिया गया है, इसलिये कर्मयोगमें ज्ञान-प्राप्तिकी विधिका जो वर्णन है, वह 
भागवत धर्म अथवा नारायणीय धर्ममें कही गई विधिकाही वर्णन है; और इसी 
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अभिप्रायसे शांतिपवंके अंत वैशंपायनने जनमेजयस कहा है, कि “ भगवदगीतामें 
प्रवृत्ति-प्रधान नारायणीय धर्म और उसकी विधियोंका वर्णन किया गया है। 
( पहले प्रकरणके आरंभमें दिये गये श्लोक देखिये )। वैशंपायनके कथनानुसार 
इसीमें संन्‍्यास-मार्गकी विधियोंकाभी अंतर्भाव होता है। क्योकि यद्यपि इन दोनों 
मार्गोमें / कर्म करना अथवा कर्मोको छोड़ना / यही भेद है, तथापि दोनोंकोी एकही 
ज्ञानविज्ञानकी आवश्यकता है, इसलिये दोनों मार्गों ज्ञान-प्राप्तिकी विधियाँ एक- 
ही-सी होती हैं। परंतु जबकि उपर्युक्त श्लोकमें / कर्मयोगका आचरण करते हुए ” 
- ऐसे प्रत्यक्ष पद रखें गये हैं, तव स्पष्ट रीतिसे यही सिद्ध होता है, कि गीताके 
सातवें और उसके अगले अध्यायोंमें ज्ञान-विज्ञानका निरूपण मुख्यतः कर्मयोंगहीकी 
पूतिके लिये किया है और उसकी व्यापकताके कारण उसमें संन्‍्यासमार्गकीभी 
विधियोंका समावेश हो जाता है, कमंयोगको छोड़कर केवल सांख्यनिष्ठाके समर्थनके 
लिये यह ज्ञानविज्ञान नहीं बतलाया ढ़्ाया गया है । दूसरी यह बातभी ध्यान देने योग्य है, 
कि सांसख्य-मार्गवाले यद्यपि ज्ञानकों महत्त्व दिया करते हैं, तथापि वे कर्मको या 
भक्तिको कुछभी महत्त्व नहीं देते; और गीतामें तो भक्ति सुगम तथा प्रधान मानी 
गई है, इतनाही क्‍यों, वरन्‌ अध्यात्मज्ञान और भक्तिका वर्णन करते समय श्रीकृष्णने 
अर्जुनको जगह-जगहपर यही उपदेश दिया है. कि “ नू कर्म अर्थात्‌ युद्ध कर ” 
(गीता ८. ७; ११.३३; १६. २४; १८.६ )। इसब्््यि यही सिद्धान्त करना पड़ता 
है, गीताके सातवें और अगले अध्यायोंमें ज्ञान-विज्ञानका जो निरूपण है, वह पिछले 
छः: अध्यायोंमें कहे गये कर्मयोगकी पूर्ति और समर्थनक्रे लियेही बतलाया गया है 
यहाँ केवल सांख्यनिप्ठाका या केवल भक्तिका स्वतंत्र समर्थन विवक्षित नहीं है। 
ऐसा सिद्धात्त करनेपर कर्म, भक्ति और ज्ञान इस प्रकार गीताके तीन परस्पर 
स्वतंत्र विभाग नहीं हो सकते । इतनाही नहीं; परंतु अब यह विदित हो जायगा, 
कि यह मतभी ( जिसे कुछ लोग प्रकट किया करते है ) केवछ काल्पनिक अताव 
मिथ्या है, कि तत्वमसि' महावाक्यमें द्वाक्यमें ठीनही पद हैं, और गीताके अध्यायभी 
अशारह है, इसल्यि  छ: त्रिक अठारह के हिसावस मीताके छ. छ: अध्यायोंके तोन 
समान विभाग करके, पहले छः: अध्यायोंमें त्वम्‌' पदका, दूसरे छः: अध्यायोमें 'तत्‌' 
पदका और तीसरे छ' अध्यायोंमे अभि पदका विवेचन किया गया है। इस मतकों 
काल्पनिक या मिथ्या कहनेका कारण यही है, कि अब तो यह एकदेशीय पक्षही शेप 
नहीं रहने पाता; जो यह कहे, कि सारी गीतामें केवल ब्रह्मज्ञानकाही प्रतिपादन 
किया गया है, तथा तत्वमसि मह्ावाक्यके विवरणके सिवा गीतामें और कुछ अधिक 
नहों है । 

इस प्रकार जब मालूम हो गया, कि भगवदगीतामें भक्ति और ज्ञानका विवे- 
चन क्यों किया गया है, तव सानवेसे सबहवे अध्यायके अंततक ग्यारहों अध्यायोंकी 
संगति सहजहीं ध्यानमें आ जाती है । पीछे छठे प्रकरणमें वतत्ठा दिया गया है, कि 
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जिस परमेश्वर-स्वरूपके ज्ञानसे बुद्धि रसवज्य और सम होती है, उस परमेश्वर- 
स्वरूपका विचार एक बार क्षराक्षर-दृष्टिसि और फिर क्षेक्र-क्षेत्रज्ञ-दृष्टिसि करना 
पड़ता है; और उससे अंतमें यह सिद्धान्त किया जाता है, कि जो तत्त्व पिडमें है वही 
ब्रह्मांडमें है । इन्ही विषयोंका अब गीतामें वर्णन है । परंतु जब इस प्रकार परमेश्वरके 
स्वरूपका विचार करने लगते हैं, तव दीख पड़ता है, कि परमेश्वरका स्वरूप कभी तो 
व्यक्त ( इंद्रिययोचर ) होता हैं और कभी अव्यक्त | फिर ऐसे प्रश्नोंकाभी विचार 
इस निरूपणमें करना पडता है, कि इन दोनों स्वरूपोंमें श्रेष्ठ कौन-सा है; और इस 
श्रेप्ठ स्वरूप कैसे उत्पन्न होता है? इसी प्रकार अब इस बातकाभी निर्णय करना 
पड़ता है, कि परमेश्वरके पूर्ण ज्ञानमे बुद्धोकों स्थिर, सम और आत्मनिष्ठ करनेके 
लिये परमेश्वरकी जो उपासना करनी पड़ती है, वह कसी हो - अव्यक्तकी उपासना 
करना अच्छा है, अथवा व्यक्तकी ? और इसीके साथ साथ इस विपयकी उपपत्ति 

बतलानी पड़ती है, कि परमेश्वर यदि एक है, तो व्यक्त सुप्टिमें यह अनेकता क्‍यों 
दीख पड़ती है ? इन सब विषयोंको व्यवस्थित रीतिसे वतलानेके लिये यदि ग्यारह 
अध्याय रूम गये, तो कुछ आश्चर्य नही । हम यह नही कहते, कि गीतामें भक्ति और 
ज्ञानका बिककुल विवेचनही नहीं है। हमारा केवछ इतनाही कहना है, कि कर्म: 
भक्ति और ज्ञानको तीन स्वतंत्र विषय या निष्ठाएँ अर्थात्‌ तुल्यबलकी समझकर, 
इन तीनोमें गीताके अठारह अध्यायोंके जो अलग अलग और वरावर वराबर हिस्से 
कर दिये जाते है, वैसा करना उचित नहीं है, कितु सारी गीतामें एकही निष्ठाका 
अर्थात्‌ ज्ञाममूलक और भक्ति-प्रधान कम-योगका प्रतिपादन किया है; और सांख्य- 
निष्ठा, ज्ञान-विज्ञान या भक्तिका जो निरूपण भगवदगीतामें पाया जाता है, वह 
मसिफ़॑ कर्मयोग-निप्टाकीही प्रूत्ति और समर्थनके लिये आनुपंगिक है, किसी स्वतंत्र 
विपयका प्रतिपादन करनेके लिये नहीं । अब यह देखना है, कि हमारे इस सिद्धान्तके 


अनुसार कर्मयोगकी पूति और समर्थनके छिये बतलाये गये ज्ञान-विज्ञानका विभाग 
गीताके अध्यायोंके क्रमानुसार किस प्रकार किया गया है। 


सातवें अध्यायमें क्षराक्षर-सृप्टिके अर्थात्‌ ब्रह्मांडके विचारकों आरंभ करके 
भगवानने प्रथम अव्यक्त अथवा अक्षर परक्रह्मके ज्ञानके विषयमें यह कहा है, कि 
जो इस सारी सृष्टिको - पुरुष और प्रक्ृतिको - मेर्ही पर और अपर स्वरूप 
जानते हैं, और जो इस मायाके परेके अव्यक्त रूपको पहचानकर मुझे भजते हैं 
उनकी वृद्धि सम हो जाती है; तथा उन्हें मैं सदगति देता हूँ; और फिर उन्होंने 
अपने स्वरूपका इस प्रकार वर्णन किया है, कि सब देवता. सब प्राणी, सब यज्ञ 
सव कर्म और सब अध्यात्म मैही हूँ; मेरे सिवा इस संसारमें अन्य कुछभी नहीं 
इसके वाद आठवें अध्यायके आरंभमें अर्जुनने अध्यात्म, अधियज्ञ, अधिदेव और 
अधिभूत णब्दोंका अर्थ पूछा है। इन शब्दोंका अर्थ बताकर भगवानने कहा हैं, कि 
इस प्रकार जिसने मेरा स्वरूप पहचान लिया, उसे मैं कभी नहीं भूलता । इसके वाद 
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इन विषयोंका संक्षेपमें विवेचन है. कि सारे जगतमें अविनाशी या अक्षर-तत्त्व कौन-मा 
है; सब संसारका संहार कैसे और कब होता है; जिस मन॒प्यको परमेश्वरके स्वरूप- 
का ज्ञान हो जाता है. उसको कौन-सी गति प्राप्त होती है; और ज्ञानके बिना केवल 
काम्य-कर्म करनेवालेकों कौन-सी गति मिलती है। नें अध्यायमेंभी यही विपय 
है। इसमें भगवानने उपदेश किया है, कि जो अव्यक्त परमेश्वर इस प्रकार चारों 
ओर प्राप्त है, उसके व्यक्त स्वरूपकी भक्तिक्रे द्वारा पहचान करके अनन्य भावसे 
उसकी शरणमें जानाही ब्रह्म-प्राप्तिका प्रत्यक्षावगम्य और सुगम मार्ग अथवा राजमार्ग 
हैं; और इसीको राजविद्या या राजगुह्म कहते हैं। तथापि इन तीनो अध्यायोंमें वीच 
बीचमें भगवान्‌ कर्मयोग-मार्गका यह प्रधान तत्त्व बताना नहीं भूले है, कि ज्ञानवान्‌ 
या भक्तिमान्‌ पुरुषोंकों कर्म करतेही रहना चाहिये । उदाहरणार्थ, आठवें अध्यायमें 
कहा है, कि “ तस्मात्सवेपु कालेप्‌ मामनुस्मर थध्य च - इसलिये सदा अपने 
मनमें मेरा स्मरण रख और युद्ध कर ( गीता ८. ७ ); और नवें अध्यायमें कहा है, 
कि “ सब कर्मोको मुझे अपण कर देनेसे उनके शुभाशुभ फलोंसे तू मुक्त हो जायगा ” 
( गीता ९. २७, २८ ) । ऊपर भगवानने जो यह कहा है, कि सारा संसार मुझसे 
उत्पन्न हुआ है; और वह मेराही रूप है, वही बात दसकें अध्यायमें ऐसे अनेक उदा- 
हरण देकर अर्जुनको भली भांति समझा दी है, कि “ संसारकी प्रत्येक श्रेष्ठ वस्तु 
मेरीही विभूति है। फिर अर्जनके प्रार्थना करनेपर ग्यारहवें अध्यायमें भगवानने 
उसे अपना विश्वरूप प्रत्यक्ष दिखाया है; और उसकी दृष्टिके सन्‍्मुख इस बातकी 
सत्यताका अनुभव करा दिया है, कि मैं ही (परमेश्वर) मारे संसारमें चा ओररों 
व्याप्त हूँ। परतु इस प्रकार विश्वरूप दिखला कर और अर्जनके मनमें यह विश्वास 
क्ररा के, कि / सब कर्मोका करानेवाल्त मेँही हें भगवाननें तुरंतही कहा है, कि 
सच्चा कर्ता तो मैही हूँ, तृ निमित्तमात्र है; इसछिये निःणंक होकर युद्ध कर 
( गीता ११. ३३ ) । यद्यपि इस प्रकार यह सिद्ध हो गया, कि संसारमें एकही 
परमेश्वर है, तोभी अनेक स्थानोमें परमेश्वरके अव्यक्त स्वरूप कोही प्रधान मानकर 
यह वर्णन किया गया है, कि “ में अव्यकत हूँ परंतु मूर्ख लोग मुझे व्यक्त समझते 
हैं। (गीता ७. २८४ ); “ यदक्षरं वेदविदों वदन्ति  ( गीता ८. ११ ) । जिसे 
वेदवेत्तागण अक्षर कहते है; “ अव्यक्तको अक्षर कहते है (गीता ८. २१ ); 
“ मेरे यथार्थ स्वरूपको न पहचानकर मूर्ख छोग मुझे देहधारी मानते है” 
(गीता * ११); “ विद्याओंमें अध्यात्मविद्या श्रेप्यट / (गीता १०. ३२ ); और 
अर्जुनके कथनानुमार “ त्वमक्षरं सदसनतत्परं यत्‌ / (गीता ११. ३७ ) | इसीलिये 
बारहवें अध्यायके आरंभमें अर्जनने पूछा है. कि किस परमेण्वरकी - व्यक्तकी 
या अव्यक्तकी - उपासना करनी चाहिये ? तव भगवानने अपना यह मत प्र्दाशत 
किया है, कि जिस व्यक्त स्वरूपकी उपासनाका वर्णन नवें अध्यायमें हो चुका है, 
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वही सुगम है, और दूसरे अध्यायमें स्थितप्रज्ञका जैसा वर्णन है, वेसाही परम भगवद्‌- 
भवतोकी स्थितिका वर्णन करके यह अध्याय पूरा कर दिया है। 

कुछ लोगोंकी राय है, कि यद्यपि गीताके कर्म, भक्ति और ज्ञान ये तीन स्वतंत्र 
भाग न भी किये जा सकें; तथापि सातवें अध्यायसे ज्ञान-विज्ञानका जो विषय आरंभ 
£आ है, उसके भक्ति और ज्ञान ये दो थक भाग सहजही हो जाते हैं; और वे लोग 
कहने हैं, कि द्वितीय षड़ध्यायी भक्तिप्रधान है। परंतु कुछ विचार करनेके उपरान्त 
क्सीकोभी ज्ञात हो जावेगा, कि यह मतभी ठीक नहीं है। कारण यह है, कि सातवें 
अध्यायका आरंभ क्षराक्षर-सप्टिके ज्ञान-विज्ञानसे किया गया है; न कि भक्तिसे । 
और, यदि कहा जाय, कि बारहवें अध्यायमें भक्तिका वर्णन पूरा हो गया है; तो 
हम देखते है, कि अगले अध्यायोंमें ठौर ठौरपर भक्तिके विषयमें बारबार यह उपदेश 
किया गया है, कि जो बुद्धिके द्वारा स्वरूपको नहीं जान सकते, वे श्रद्धापूर्वक 
दूसरोंके वचनोंपर विश्वास रखकर मेरा ध्यान करें.” (गीता १३. २५), 
“ जो मेरी अव्यभिचारिणी भक्ति करता है, वही ब्रह्मभूत होता है ” ( १४. गीता 
२६ ), “जो मुझेही पुरुषोत्तम जानता है, वह मेरीही भक्ति करता है ” (गीता 
१०. १९ ); और अंतम्मे अठारहवें अध्यायमें पुनः: भक्तिकाही इस प्रकार उपदेश 
किया है, कि / सब धर्मोको छोड़कर तू मुझको भज ” ( गीता १८. ६६ ); इस- 
लिये हम यह नहों कह सकते, कि केवल दूसरी पड्ध्यायीहीमें भक्तिका उपदेश है । 
इसी प्रकार, यदि भगवानका यह अभिप्राय होता, कि ज्ञानसे भक्ति भिन्न है; तो 
चौथे अध्यायमें ज्ञानकी प्रस्तावना करके ( गीता ४. ३४-३७ ) सातवें अध्यायके 
अर्थात्‌ उपर्युक्त आक्षेपकोंके मतानुसार भक्ति-प्रधान षड़ध्यायीके आरंभमें, भगवानने 
यह न कहा होता, कि अब में तुझे वही “ ज्ञान और विज्ञान ” बतलाता हूँ ( गीता 
७. २ ) । यह सच है, कि इससे आगेके नवें अध्यायमें राजविद्या और राजगुहाम 
अर्थात्‌ प्रत्यक्षावगम्य भक्ति-मार्ग बतलाया है; परंतु अध्यायके आरंभमेही कह दिया 
है, कि “ तुझे विज्ञानसहित ज्ञान बतलाता हूँ ( गीता. ९. १ ) । इससे स्पष्ट होता है, 
कि गीतामें भक्तिका समावेश ज्ञानहीमें गया प्रकट किया है। दसवें अध्यायमें 
भगवानने अपनी विभूतियोंका वर्णन किया है; परंतु ग्यारहवें अध्यायके आरंभमें 
अर्जुनने उसेही अध्यात्म' कहा है ( गीता १९. १ ), और ऊपर यह बतछाही दिया 
गया है, कि परमेश्वरके व्यक्त स्वरूपका वर्णन करते समय बीच-बीचमें व्यक्त 
स्वरूपकी अपेक्षा अव्यक्त स्वरूपकी श्रेष्ठताकाभी बातें आ गई हैं। इन्हों सब बातोंसे 
बारहवें अध्यायके आरंभमें अर्जुनने यह प्रश्न किया है, कि उपासना व्यक्त परमे- 
श्वरकी की जावे या अव्यक्तकी ? तब यह उत्तर देकर, कि अव्यक्तकी अपेक्षा 
व्यक्तकी उपासना अर्थात्‌ भक्ति सुगम है, भगवानने तेरहवें अध्यायमें क्षेत्र-क्षेत्रज का 
ज्ञान! वतलाना आरंभ कर दिया; और सातवें अध्यायके आरंभके समान चौदहवें 
अध्यायके आरंभमेंभी कहा है, कि “ परं भूय: प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम्‌ ” - 
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फिरसे मैं तुझे वही ज्ञानविज्ञान' पूरी तरहसे बतल्तता हूं ( गीता १४.१ )। इस 
ज्ञानका वर्णन करते समय भक्तिका सूत्र या संवधभी टूटने नहीं पाया है। इससे यह 
बात स्पष्ट मालम हो जाती है, कि भगवानका उद्देश्य और ज्ञान इन दोनोंकों 
पृथक रीतिसे बतलानेका नहीं था; किंतु सातवें अध्यायम जिस ज्ञान-विज्ञानका 
आरंभ किया गया है, उसीमें दोनों एकव गूँथ दिये गये है । भक्ति भिन्न है और जान 
भिन्न है - यह कहना उस संप्रदायके अभिमानियोंकी नासमझी है, वास्तबमें गीताका 
अभिप्राय ऐसा नहीं है। अव्यक्तोपासनामें ( ज्ञानमार्गमें ) अध्यात्मविचारसे परमे- 
जंरके स्वरूपका जो ज्ञान प्राप्त कर लेना पड़ता है, वही भक्ति-मार्ममेंभी आवश्यक 
है; परंतु व्यक्तोपासनामें ( भक्ति-मार्गमें ) आरंभमें वह ज्ञान दूसरोंसे श्रद्धापूर्वक 
ग्रहण किया जा सकता है ( गीता १३. २० ); इसल्डियि भक्ति-मार्ग प्रत्यक्षावगम्य 
और सामान्यतः सभी लोगोंके लिये सुखकारक है ( गीता ९. २ ), और ज्ञान-मार्ग 
( या अव्यक्तोपासना ) क्लेशमय ( गीता १२. ५ ? है - वस, इसके अतिरिक्त इन 
दो साधनोंमें गीताकी दुप्टिसि और कुछभी भेद नही है। परमेश्वर-स्वरूपका ज्ञान 
प्राप्त करके बुद्धिकों सम करनेका जो कर्मंयोगका उद्देश्य या साध्य है, वह इन दोनों * 
साधनोंके द्वारा एक-सा-ही प्राप्त होता है। इसलिये चाहे व्यक्तोपासना कीजिये 
या अव्यक्तोपासना; भगवानको दोनों एकही समान ग्राह्म हैं। तथापि ज्ञानी पुरुप- 
कोभी उपासनाकी थोड़ी-बहुत आवश्यकता होतीही है; इसलिये चतुविध भक्तोंमें 
भक्तिमान्‌ ज्ञानीकों श्रेष्ठ कहकर ( गीता. 39. १७ ) भगवानने ज्ञान और भक्तिके 
विरोधको हटा दिया है। कुछभी हो; परंतु जब कि ज्ञान-विज्ञानका वर्णन किया जा 
रहा है, तब प्रसंगानुसार एक-आध अध्यायमे व्यक्तोपासनाका और किसी दूसरे 
अध्यायमें अव्यक्तोपासनाका विशेष वर्णन हो जाना अपरिहाये है। परंतु इतनेहीसे 
यह संदेह न हो जावे, कि ये दोनों पृथक पृथक हैं; इसलिये परमेश्वरके व्यक्त 
स्वरूपका वर्णन करते समय व्यक्त स्वरूपकी अपक्षा अव्यक्तकी श्रेष्ठता और अव्यक्त 
स्वरूपका वर्णन करते समय भक्तिकी आवश्यकता बतल्श देनाभी भगवान्‌ नहीं भूले 
हैं । अब विश्वरूपके और विभूतियोके वर्णनमेंही तीन-चार अध्याय रूग गये हैं, इस- 
छिये यदि इन तीन-चार अध्यायोको ( पड़ध्यायीको नहीं ) स्थूलमानसे “भक्ति-मार्ग 
नाम देनाही किसीकों पसद हो, तो ऐसा करनेमें कोई हानि नहीं । कुछभी कहिये; 
परंतु यह तो निश्चित रूपसे मानना पड़ेगा, कि गीतामें भक्ति और ज्ञानको न 
तो पृथक्‌ किया है; और न इन दोनों मार्गोको स्वतंत्रभी कहा है। संक्षेपमें उक्त 
निरूपणका यही भावार्थ ध्यानमें रहे, कि कर्मयोगमें जिस साम्य-बुद्धिको प्रधानता 
दी जाती है, उसकी प्राप्तिके लिये परमेश्वरके सर्वव्यापी स्वरूपका ज्ञान हो जाना, 
चाहिये, फिर यह ज्ञान चाहे व्यक्तकी उपासनासे हो, चाहे अव्यक्तकी; सुगमताके 
अतिरिक्त इनमें अन्य कोई भेद नहीं है; और गीतामें सातवेंसे लगाकर सत्रहवें 
अध्यायतक सब विषयोंको ज्ञानविज्ञानकों अध्यात्म' यही नाम दिया गया है। 
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जब भगवानने अर्जुनके कर्मचक्षुओंको विश्वरूप-दर्शनके द्वारा यह प्रत्यक्ष 
अनुभव करा दिया, कि परमेश्वरही सारे त्रह्मांडमें या क्षराक्षर-सृप्टिमें समाया 
हुआ है; तब तेरहवें अध्यायमें ऐसा क्षेत्-क्षेत्ज-विचार बतलाया है, कि यही परमेश्वर 
पिडमें अर्थात्‌ मनुप्यके शरीरमें या क्षेत्रमें आत्माके रूपसे निवास करता है; और 
इस आत्माका अर्थात्‌ क्षेत्ज्षका जो ज्ञान है, वही परमेश्वरकाभी ( परमात्माका ) 
ज्ञान है। प्रथम परमात्माका अर्थात्‌ परब्रह्मका “ अनादिमत्परं ब्रह्म |” इत्यादि 
प्रकार-से उपनिषदोंके आधार-से वर्णन करके आगे बतछाया गया है, कि यही क्षेत्र- 
क्षेत्ज्ञ-विचार 'प्रकृति' और पुरुष” नामक सांख्य-विवेचनमें अंतर्भूत हो गया है; 
और अंतमें यह वर्णन किया गया है, कि जो प्रकृति! और पुरुष के भेदकों पहचान- 
कर अपने ज्ञानचक्षुओं के द्वारा निर्गुण परमात्माकों जान छेता है, वह मुक्त हो जाता 
है । परंतु उसमेंभी कर्मयमोगका यह सूत्र स्थिर रखा गया है, कि “ सब काम प्रकृति 
करती है, आत्मा कर्ता नहीं है - यह जाननेसे कर्म बंधक नहीं होते ” ( गीता १३. 
२९ ); और भक्तिका “ ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति / ( गीता. १३. २४ ) यह सूत्रभी 
स्थिर रखा है। चौदाहवें अध्यायमें इसी ज्ञानका वर्णन करते हुए सांख्य-शास्त्रके 
अनुसार बतलाया गया है, कि सर्वत्र एकही आत्मा या परमेश्वरके होनेपरभी 
प्रकृतिके सत्त, रज और तम गुणोके भेदोके कारण संसारमें वैचित्य उत्पन्न होता 
है । आगे कहा गया है, कि जो मनुष्य प्रकृतिके इस खेलकों जानकर और अपनेको 
कर्ता न समझ भक्तियोगसे परमेश्वरकी सेवा करता है, वही सच्चा त्रिगुणातीत या 
मुक्त है । अंतमें अर्जुनके प्रश्न करनेपर स्थितप्रज और भक्तिमान्‌ पुरुषकी स्थितिके 
समानही बत्रिगुणातीतकी स्थितिका वर्णन किया गया हैं। श्रुति-प्रंथोंमें परमेश्वरका 
कही कहीं वृक्षरूपसे जो वर्णन पाया जाता है, उसीका पंंद्रहबें अध्यायके 
आरंभमें वर्णन करके भगवानने बतलाया है, कि जिसे सांख्यवादी “ प्रकृतिका 
पसारा ” कहते हैं, वही यह अश्वत्थ वृक्ष है; और अंतमें भगवानने अर्जुनको यह 
उपदेश किया है, कि क्षर और अक्षर दोनोंके परे जो पुरुषोत्तम है, उस पहचानकर 
उसकी भक्ति” करनेसे मनृप्य कृतकृत्य हो जाता है; तूभी ऐसाही कर। सोलहवें 
अध्यायमें कहा गया है, कि प्रकृतिभेदके कारण संसारमें जैसे वैचित्य उत्पन्न होता 
है, उसी प्रकार मनुष्योंमेंभी दो भेद अर्थात्‌ दैवी संपत्तिवांल और आसुरी संपत्तिवाले 
होते है; इसके बाद उनके कर्मेका वर्णन किया गया है; और यह बतलाया गया है 
कि उन्हें कौन-सी गति प्राप्त होती है। अर्जुनके पूछनेपर सत्नहवें अध्यायमें इस 
बातका विवेचन किया गया है, कि विगृणात्मक प्रकृतिके गुणोंकी विपमताके कारण 
उत्पन्न होनेवाला वेचित्य श्रद्धा, दान, यज्ञ, तय इत्यादिमेंभी दीख पड़ता है। इसके 
बाद यह बतलाया गया है, कि ३* तत्सत्‌ ' इस ब्रह्मनिर्देशके 'तत' पदका अर्थ 
४ निष्कामबुद्धिसे किया गया कर्म / और 'सत्‌' पदका अर्थ “ अच्छा परंतु काम्य- 
बुद्धिसे किया गया कर्म ” होता है; और इंस अथंके अनुसार वह सामान्य ब्रह्म-निर्देशभी 
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कर्मयोग-मार्गकेही अनुकूल है । सारांश-रूपसे सातवें अध्यायसे लेकर सत्नहवें अध्याय- 
तक ग्यारह अध्यायोंका तात्पर्य यही है, कि संसारमें चारों ओर एकही परमे- 
ज्वर व्याप्त है, फिर तुम चाहे उसे विश्वरूप-दर्शनके द्वारा पहचानो, चाहे ज्ञान- 
चक्ष॒ुके द्वारा | णरीरमें क्षेत्ज्ञणी वही है, और क्षर-सृप्टिमें अक्षरभी वही है। वही 
दृश्य सृप्टिमें व्याप्त है, और उसके वाहर अथवा परेभी है। यद्यपि वह एक 
है, तोभी प्रकृतिके गुणभेदके कारण व्यक्त सुष्टिमें नानात्व या वैचित्य दीख 
पड़ता है, और इस मायासे अथवा प्रकृतिके गुणभेदके कारणही दान, श्रद्धा, तप, 
यज्ञ, धृति, ज्ञान इत्यादि तथा मनुष्योमेंगी अनेक भेद हो जाते हैं। परंतु इन 
सब भेदोंमें जो एकता है, उसे पहचानकर उस एक और नित्य तत्त्वकी उपासनाके 
द्वारा - फिर वह उपासना चाहे व्यक्तकी हो, अथवा अव्यक्तकी - प्रत्येक मनृध्य 
अपनी बुद्धिको स्थिर और सम करे, तथा उस निष्काम, साच्विक अथवा साम्य-बुद्धि- 
सेट्टी संसारमें स्वधर्मानुसार प्राप्त सब व्यवहार केवछ कतंव्य समझ किया करे। 
इस ज्ञान-विज्ञानका प्रतिपादन, इस ग्रंथके अर्थात्‌ गीतारहस्थके पिछले प्रकरणोंमें 
विस्तृत रीतिसे किया गया है. इसलिये हमने सातवें अध्यायसे छगाकर सबहदें 
अध्यायतकका सारांशही इस प्रकरणमें दिया है - अधिक विस्तार नहीं किया। 
हमारा प्रस्तुत उद्देश्य केवल गीताके अध्यायोंकी संगति देखनाही है; अतग्व उस 
कामके छिये जितना भाग आवश्यक है, उतनेकाही हमने यहाँ उल्लेख किया है। 

कर्मयोगमें कर्मकी अपेक्षा बुढ्धिही श्रेष्ठ है, इसलिये इस बुद्धिको शुद्ध और सम 
करनेके छिये परमेण्वरकी सर्वव्यापकता अर्थात्‌ सर्वभूतान्तर्गत आत्मैक्यका जो 
ज्ञानविज्ञान आवश्यक होता है, उसका वर्णन आरंभ करके अवतक इस वातका 
निरूपण किया गया, कि भिन्न भिन्न अधिकारके अनुसार व्यक्त या अव्यक्तकी 
उपासनाके द्वारा जब यह यह ज्ञान हृदयमें भिद जाता है, तब बुद्धिको स्थिरता और 
समता प्राप्त हो जाती है; और कर्मोका त्याग न करनेपरभी अतमें मोक्षकी प्राप्ति 
६। जाती है । इसीके साथ क्षराक्षरका और क्षेत्र-क्षेतकाभी विचार किया गया है। 
परंतु भगवानने निश्चित रूपसे कह दिया है, कि इस प्रकार बुद्धिके सम हो जानेपरभी 
क्रमका त्याग करनेकी अपेक्षा फछाशाकों छोड़ देना और लोकसंग्रहके लिये आमरण 
कर्मही करते रहना अधिक श्रेयस्कर है (गीता ७.२ )। अतएव स्मृति-म्रंथोंमें 
वर्णित संन्यासाश्रम' इस कर्मयोगमें नहीं होता; और इससे मन्वादि स्मृति-ग्रंथोंका 
तथा इस कर्मयोगका विरोध हो जाना संभव है। इसी शंकाको मनमें लाकर अठारहवें 
अध्यायके आरंभमें अर्जुनने संन्याम' और त्याग का रहस्य पूछा है। भगवान्‌ इस 
विपयमे यह उत्तर देते हैं, कि संन्यासका मूल अर्थ छोड़ना' है। और 
कर्मयोग-मार्गमें यद्यपि कर्मोको नहीं छोड़ते, तथापि फलाशाको छोड़ते हैं, इसलिये, 
कर्मयोग तत्त्वतः संन्यासही होता है; क्योंकि यद्यपि संन्यासीका भेष धारण करके 
भिक्षा न माँगी जावे, तथापि वेराग्यका और संन्यासका जो तत्त्व स्मृतियोंमें कहा 
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गया है - अर्थात्‌ वुद्धिका निष्काम होना - बढ़ कर्मयोगमेंभी स्थिर रहता है। परंतु 
फलाशाके छूटनेसे स्वर्ग-प्राप्तिकीभी आशा नहीं रहती, इसलिये यहाँ एक और शंका 
उपस्थित होती है, कि ऐसी दशामें यज्ञयागादिक श्रौतकर्म करनेकी क्या आवश्यकता 
है ? इसपर भगवानने अपना यह निश्चित मत बतलाया है, कि उपर्युक्त कर्म चिक्त- 
शूद्धिकारक हुआ करते है; इसलिये उन्हेंभी अन्य कर्मोके साथ निष्काम बुद्धिसे करते 
रहना चाहिये और इस प्रकार लोकसंग्रहके लिये यज्ञचत्रको हमेशा जारी रखना 
चाहिये । अर्जुनके प्रश्नोंका इस प्रकार उत्तर देनेपर प्रकृति-स्वभावानुरूप ज्ञान, कमे_ 
कर्ता, बुद्धि, धुति और सुखके जो सात्त्विक, तामस और राजस भेद हुआ करते हैं, 
उनका निरूपण करके गुणवैचित्यका विषय पूरा किया है। इसके बाद निश्चय किया 
गया है, कि निष्काम कर्म, निष्काम कर्ता, आसक्ति-रहित बुद्धि, अनासक्तिसे 
होनेवाला सुख, और “अविभकतं विभक्तेषु ” इस नियमके अनुसार होनेवाला 
आत्मैक्य-ज्ञान - येही सात्त्विक या श्रेष्ठ है। इसी तत्त्वके अनुसार चातुर्वेण्यकीभी 
उपपत्ति बतलाई गई है और कहा गया है. कि चालुत्रेण्य-धर्मसे प्राप्त हुए कर्मोको 
सान्विक अर्थात्‌ निष्काम बुद्धिसे केवल कतंव्य मानकर करते रहनेसेही मनृष्य इस 
मंसारमें कृतकृत्य हो जाता है और अंतमें उम्र जाति तथा मोक्षकी प्राप्ति हो जाती 
है । अंतमें भगवानने अर्जुनको भक्ति-मार्गका थह निश्चित उपदेश किया है, कि कर्म 
तो प्रकृतिका धर्म है, इसलिये यदि लू उन्हें छोड़ना चाहे, तोभी वे न छूटेंगे, अतएव 
यह समझकर, कि सब करनेवाला और करानेवाला परमेश्वरही है, तू उसकी शरणमें 
जा और सब काम निष्काम बुद्धिसे करता जा । मैंही वह परमेश्वर हूँ, मुझपर विश्वास 
रख, मुझे भज, मैं तुझें सव पापोंसे मुक्त करूँगा | ऐसा उपदेश करके भगवानने गीताके 
प्रवृत्ति-प्रधान ध्र्मका निरूपण पूरा किया है। सारांश यह है, कि इस लोक और 
परलोक इन दोनोंका विचार करके ज्ञानवान्‌ एवं शिप्ट जनोने सांख्य' और कर्मयोग' 
नामक जिन दो निष्ठाओंको प्रचलित किया हैं, उन्हीसे गीताके उपदेशका आरंभ 
हुआ है। इन दोनोंमें-से, पाँचवें अध्यायके निर्णयानुसार, जिस कर्मग्रोगीकी योग्यता 
अधिक है, जिस कर्मयोगकी सिद्धिके लिये छठे अध्यायमें पातंजलयोगका वर्णन किया 
है, जिस कर्मयोगके आचरणकी विधिका वर्णन अगले ग्यारह अध्यायोंमें ( ७ से 
१७ तक ) पिडब्रह्मांड-ज्ञानपूर्वक विस्तारसे किया गया है; और बह कहा गया 
है, कि उस विधिसे आचरण करनेपर परमेश्वरका पूरा ज्ञान हो जाता है, एवं अंतम्में 
मोक्षकी प्राव्ति होती है, उसी कर्मयोगका समर्थन अठारहवें अध्यायमें अर्थात्‌ अंतर्मेंभी 
है । और मोक्षरूपी आत्मकल्याणके आड़े न आकर परमेश्वराप॑ण-पूर्वक केवल कर्तव्य- 
बुद्धिसे स्वधर्मानुसार लोकसंग्रहके लिये सब कर्मोंको करते रहनेका जो यह योग 
या युक्ति है, उसकी श्रेष्ठताका यह भगवत्प्रणीत उपपादन जब अर्जुनने सुना, तभी 
उसने संन्यास लेकर भिक्षा माँगनेका अपना पहला विचार छोड़ दिया और अब 


- केवल भगवानके कहनेहीसे नहीं; कितु कर्माकर्म-शास्त्रका पूर्ण ज्ञान हो जानेके 
गी.र. ३० 
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कारण - वह स्वयं अपनी इच्छासे युद्ध करनेके लिये प्रवृत्त हो गया है। अर्जुनको 
युद्धमें प्रवृत्त करनेके लियेही गीताका आरंभ हुआ है ; और उसका अंतभी वैसेही 
हुआ है ( गीता १८. ७३ ) । 

गीताके अठारह अध्यायोंकी जो संगति ऊपर बतलाई गई है, उससे यह 
प्रकट हो जायगा, कि गोता केवल कर्म, नक्ति और ज्ञान इन तीन स्वतंत्न निष्ठाओंकी 
खिचड़ी नहीं है; अथवा वह सूत, रेशम और जरीके चिथड़ोकी सिली हुई गुदड़ी 
नहीं है; वरन्‌ दीख पड़ेमा, कि सूत, रशम और जरीके ताने-बानेको यथास्थानमें 
योग्य रीतिसे एक करके, यह कर्मयोग नामक मन्यवान्‌ और मनोहर गीतारूपी 
वस्त्र आदिसे अंत तक “' अन्यत योगयक्त चित्तसे ” एक-सा बुना गया है। यह सच 
है, कि निरूपणकी पद्धति संवादात्मक होनेके कारण शास्त्रीय पद्धतिकी अपेक्षा वह, 
जरा ढीली हूं, परंतु यदि इस वातपर ध्यान दिया जाय, कि संवादात्मक निरूपणसे 
शास्त्रीय पद्धतिकी रुक्षता हट गई है; और उसके बदले गीतामें सुलभता और 
प्रेमरस भरगया है, तो आस्बीय पद्धतिके हेतु-अनुमानोंकी केवल बुद्धिग्राह्म तथा 
नोरस कटकट छूट जानेक्रा किसीकोभी तिलमात्र वुरा न रूंगेगा । इसी प्रकार यद्यपि 
गीता-निरूपणवी पद्धति पौराणिक या सवादात्मक है, तोभी थह बात इस ग्रंथके कुल- 
विवेचन-से मालूम हो जायगी, कि ग्रंथपरीक्षणकी मीमांसकोंकी सब कसौटियिंपर 
कसनेपरभी गीताका तात्परय निश्चित करनेमें कुछभी बाधा नहीं होती । गीताका 
आरंभ देखा जाय तो मालूम होगा, कि अर्जुन क्षात्र-धर्मके अनुसार लड़ाई करनेके 
लिये चला था ! जब धमांधर्मकी विचिकित्साके चक्‍करमें पद गया, तब उसे वेदान्त- 
शास्त्रके आध्ारपर प्रवृत्ति-प्रधान कर्मंयोग-धर्मका उपदेश करनेके लिये गीता प्रवृत्त 
हुई है; और हमने पहलेही प्रकरणमें बह बतछका दिया है, कि गीताके उपसंहार और 
फल दोनों इसो प्रकारके अर्थात्‌ प्रवृत्ति-प्रधानही हैं। इसके बाद हमने बतलाया है 
कि गीतामें अर्जुबको जो उपदेश किया है, उसमें “ तू युद्ध अर्थात्‌ कर्मही कर ” ऐसा 
दस-बारह बार स्पप्ट रोतिस और पर्यायसे तो अनेक बार ( अभ्यास ) बतलाया 
है। और हमने यहभी वतलाया है, कि संस्कृत-साहित्यमें कर्ममोंगकी उपपत्ति 
बतछानेवाला गीताके सिवा दूसरा ग्रंथ नहीं है, इसलिये अभ्यास और अपूर्वता इन 
दो प्रमाणोंसे गीतामें कर्मयोगकी प्रधयनताही अधिक व्यक्त होती है। मीमांसकोंने 
ग्रथ-तात्पयंका निर्णय करनेके लिये जो कसौटियाँ बतलाई है, उनमेंसे अथंवाद और 
उपपत्ति ये दोनो शेष रह गई थी। उनके विपयमें पहले पृथक्‌ पृथक्‌ प्रकरणोंमें और 
अब गीताके अध्यायाके त्रमानुसार इस प्रकरणमें जो विवेचन किया गया है, उससे 
यही निष्पन्न हुआ है, कि गीतामे अकेला 'कम्मयोग ही प्रतिपाद्य विषय है। इस प्रकार 
ग्रंथतात्पर्य-निर्भयके मीमांसकोके सत नियमोंका उपयोग करनेपर यही बात निविवाद 
सिद्ध होती है. कि गीता-ग्रंथमे जानमूलक और भक्ति-प्रधान कर्मयोगहीका प्रतिपादन 
किया गया दे । अब इसमें संदेह नहीं. कि इसके अतिरिक्त शेष सब गीता-तास्पर्य 
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क्रेवल सांप्रदायिक है । यकत्मपि से सब तात्पर्य साप्रदायिक हो. तथापि ये प्रश्न किया 
जा सकता है. कि कुछ लोगोंकों गीतामें ये सांप्रदायिक अर्थ - विशेषत सत्यास-प्रधान 
अर्थ - दृड़नेका मौक़ा कैसे मिल्ल गया ? जबतक इस प्रण्नक्रामी विचार न हा 
जायगा, तव तक यह नहीं कहा जा सकता. क्रि सांप्रदायिक अथांकी चर्चा पूरी 
हो चुकी है, इसलिये अब संक्षेपमें इसी वातका विचार क्रिया जायगा, क्रि ये 
साप्रदायिक टीकाकार गीताका संन्यास-प्रधान अर्थ कैसे कर सके, और फिर यह 
प्रकरण पूरा किया जायगा। 

हमारे शास्त्रकारोंका यह सिद्धान्त है, कि चंकि मनुष्य व॒ुद्धिमान्‌ प्राणी है 
इसलिये पिड-ब्रह्मांडके तत््वकों पहचाननाही उसका मुख्य काम या पुम्पार्थ है. 
और इसीको धम्मंशास्त्रमें मोक्ष कहते हैं। परंतु दृश्य सुप्टिके व्यवहाराकी ओर 
ध्यान देकर शास्त्रोंमेंही यह प्रतिपादन किया गया है, कि पुम्पार्थ चार प्रकारके 
हैं - जैसे धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष । यह पहलेद्टी बताया दिया गया है, कि इस 
स्थानपर धर्मं' शब्दका अर्थ व्यावहारिक, सामाजिक और नैतिक धर्म समझता 
चाहिये । अब पुरुषार्थकों इस प्रकार चतुविध माननेपर यह प्रश्न सहजहों उत्पन्न 
हो जाता है, कि पुरुषार्थके चारों अंग या भाग परस्पर पोपक है या नहीं ? इसल्व्यि 
स्मरण रहे, कि पिडमें और बद्वाडमें जो तत्त्व है, उसका ज्ञान हुएब्रिना मोक्ष नहीं 
मिलता, फिर वह ज्ञान किसीभी मार्मसे प्राप्त हो । इस सिद्धान्तके विपयमे शाह्दिक 
मतभेद भलेही हो; परंतु तत््वतः कुछ मतभेद नहीं है । कमसे कम गीता-शास्त्रका 
तो यह सिद्धान्त सर्वेथव ग्राह्म हैं। इसी प्रकार गीताको यह तत्त्वभी पूर्णतया मान्य 
है, कि यदि अर्थ और काम, इन दोनों पुम्पार्थोको प्राप्त करना हो. तो वेभी नीति- 
धर्मसेही प्राप्त किये जावें। अब केवल धर्म (( अर्थात व्यावहारिक चातुर्व्॑य-प्र्म ) 
ओर मोक्षके पारस्परिक संबंधकाही निर्णय करना शेप रह गया। इनमंस श्र्मंक्रे 
विपयम तो यह सिद्धान्त सभी पक्षोंकों माल्य है. कि धर्म के द्वारा चित्तकों शुद 
किये बिना मोक्षकी बात ही करना व्यर्थ है। परंतु इस प्रकार चित्तको शुद्ध करनके 
लिये बहुत समय छगता है; इसछिये मोक्षकी दृष्टिसे विचार करनेपर भी यही सिद्ध 
होता है, कि तत्पूर्वकालमें पहले पहल संसारके सव कतंव्योकों 'धर्म-से पूरा कर छेना 
चाहिये (मनु. ६. २०-३७) । संन्यासका अर्थ है छोड़ना ; और जिसने प्रमके द्वारा 
इस संसारमें कुछ प्राप्त या सिद्ध नहीं किया है वह त्यागही क्‍या करेगा ” अथवा 
जो 'प्रपच' ( सासारिक कर्म ) ही ठीक ठीक साध नहीं सकता, उस 'अभागी से 
परमार्थभी कैसे ठीक सधेगा ( दास. १२. १. १-१०; १२. ८ २१-३१ ) ? 
किसीका अंतिम उद्देश्य था साध्य चाहे सासारिक हो अथवा पारमाथिक, परंतु यह 
बात प्रकट है, कि उसकी सिद्धिके लिये दीर्घ प्रयत्न, मनोनिग्रह और सामर्थ्य इत्यादि 
गणाकी एक-सी आवश्यकता होती है; और जिसमें ये गुण विद्यमान नहीं होते उसे 
किसीभी उद्देश्य था साध्यकी प्राप्ति नहीं होती । इस बालकों मान छेनेपरभी कुछ 


४६८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर 


लोग इससे आगे बब्कर कहते है, कि जब दीर्घ प्रयत्न और मनोनिग्रहके द्वारा आत्मज्ञान 
हो जाता है, तब अतमें संसारके विषयोपभोगरूपी सब व्यवहार निस्सार प्रतीत होने 
लगते है; और जिस प्रकार साँप अपनी निरुपयोगी केंचुलीको छोड़ देता है, उसी 
प्रकार ज्ञानी पुरुषभभी सब सासारिक विषयोकों छोड़ केवल परमेश्वर-स्वरूपमेंही 
लीन हो जाया करते है ( बृ. ४. ४. ७ ) । जीवन व्यतीत करनेके इस मार्गमें चूंकि 
सब व्यवहारोंका त्यागकर अंतमें केवल ज्ञानकोही प्रधानता दी जाती है, अतएव 
उसे ज्ञाननिष्ठा, सांख्यनिष्ठा अथवा सब व्यवहारोंका त्याग करनेसे संन्यास निष्ठाभी 
कहते हैं । परतु इसके विपरीत गीताशास्त्रमें कहा है, कि आरंभमें चित्त की शुद्धताके 
लिये 'धर्मंकी आवश्यकता तो हैही, परंतु आगे चित्तकी शुद्धि होनेपरभी - स्वयं 
अपने लिये विषयोपभोगरूपी व्यवहार चाहे तुच्छ हो जावें; तोभी - उन्हीं व्यवहा रोंको 
केवल स्वधर्म और कर्तव्य समझकर, लोकसंग्रहके लिये निष्काम ब्‌ द्िसे करते रहना 
आवश्यक है। यदि ज्ञानी मनुष्य ऐसा न करेगा, तो लोगोंकों आदर्श बतलानेवाला 
कोईभी न रहेगा, और फिर इस संसारका नाश हो जायगा। इस कर्मभूमिमें किसी- 
केभी कर्म छूट नही सकते; और यदि बुद्धि निष्काम हो जावे, तो कोईभी कर्म मोक्षके 
आड़े आ नहीं सकता। इसलिये संसारके कर्मोका त्याग न कर सब व्यवहारोंको 
विरक्‍्त-बुद्धिसे अन्य जनोंकी नाई मृत्युपर्यत करते रहनाही ज्ञानी पुरुषकाभी कंतंव्य 
हो जाता है। गीता-प्रतिपादित जीवन व्यतीत करनेके इस मार्गकोही करमंनिष्ठा 
या कर्ंयोंग कहते हैं। परंतु यद्यपि कर्मयोग इस प्रकार श्रेष्ठ निश्चित किया गय- 
है, तथापि उसके लिये गीतामें संन्यास-मार्गकी कहींभी निदा नहीं की गई है, उलटे, 
यह कहा है, कि वहभी मोक्षका देनेवालाही है। स्पष्टही है, कि सृष्टिके आरंभमे 
सनत्कुमार प्रभूतिने और आगे चल कर शुक-याज्ञवल्क्य आदि ऋषियोंने जिस मार्गका 
स्वीकार किया है, उसे भगवानभी किस प्रकार सर्वयेव त्याज्य कहेंगे ? संसारके 
व्यवहार किसी मनुष्यको अंशतः उसके प्रारब्ध-कर्मानुसार प्राप्त हुए जन्म-स्वभावसे 
नीरस या मधुर मालूम होते हैं; और यह पहले कह चुके हैं, कि ज्ञान हो जानेपरभी 
प्रारब्ध-कर्मको भोगे बिना छुटकारा नहीं। इसलिये इस प्रारब्ध-कर्मानुसार प्राप्त 
हुए जन्म-स्वभावके कारण यदि किसी ज्ञानी पुरुषका जो सांसारिक व्यवहारोंसे ऊब 
जावे; और यदि वह संन्यासी हो जाये, तो उसकी निदा करनेसे कोई लाभ नहीं। 
आत्मज्ञानके द्वारा जिस सिद्ध पुरुषकी बृद्धि निःसंग और पवित्र हो गई है, वह इस 
ससारमें चाहे और कुछ करे, या न करे, परंतु इस बातको नहीं भूलना चाहिये, कि 
वह मानवी बुद्धिकी शुद्धतकी परम सीमा, और विषयोंमें स्वभावत: लुब्ध होनेवाली 
हठीली मनोवृत्तियोंको अपने ताबेंमे रखनेकी सामथ्येकी पराकाष्ठा सब लोगोंकों 
प्रत्यक्ष रीति-से दिखला देता है। उसका यह कार्य लोकसंग्रहकी दृष्टिसेभी कुछ छोटा 
नहीं है। लोगोके मनमें संन्यास-धर्मके विषयमें जो आदर-बद्धि विद्यमान है, उसका 
सच्चा कारण यही है; और मोक्षकी दृष्टिस वह गीताकोभी संमत है। परंतु केवल 
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हा 


जन्म-स्वभावकी ओर, अथात्‌ प्रारब्ध-कर्ककीटी ओर ध्यात न देकर यदि जशास्त्रकी 
रीतिके अनुसार इस वातका विचार किया जावे, कि जिसने पूरी आत्म-स्वतंब्रता 
प्राप्त कर ली है, उस ज्ञादी पुरुषकों इस कर्म-भूमिमें क्रिस प्रकार बर्ताव करता 
चाहिये; तो गीताके अनुसार यह सिद्धान्त करना पड़ता है. कि कर्मत्याग-पक्ष गौण 
है; और सृष्टिके आरंभमे मरीचि प्रभतिने तथा आगे चल कर जनक आदिकोने जिस 
करंयोगका आचरण किया है, उसीको ज्ञानी पुरूुण छोकसंग्रहके लिये स्वीकार 
कने। क्योंकि, अब न्यायतः यही कहता पड़ता है. कि परमेणश्वरकी निर्माण की हुई 
सृप्टिको चछानेक्ा कामभी ज्ञानी मनृप्यकोही करना चाहिये; और, इस मार्गमे 
ज्ञान-सामथ्येके साथही कर्म-सामथ्यंकाभी विरोधरहित मेठड होनेके कारण, यह 
कर्मयोंग केवल सांख्यमार्गकी अपेक्षा कही अधिक योग्यताका निश्चित होता है। 
सांख्य और कर्मयोग, इन दोनो निष्ठाओमें जो मुख्य भेद है. उसका उक्त 
रीति-से विचार करने पर सांट्य + निष्काम कर्म - कर्मयोग यह समीकरण निष्पन्न 
होता है, और वैशंपायनके कथनानुसार गीता-प्रतियादन प्रव॒क्ति-प्रधान कर्मयोगके 
प्रतिपादनमेंही सांख्य-निप्ठाके निर्षणकाभी सरलतासे समावेश हो जाता है ( मभा. 
शां. ३४८. ५३ ); और इसी कारणसे गीताके सन्यास-मार्गीय टीकाकारोंकों यह 
बतलानेके लिये अच्छा अवसर मिल गया है, कि गीतामें उनका सांख्य या संन्पास- 
मार्गही प्रतिपादित है। गीताके जिन झलोकोर्मे कर्मको श्रेयस्कर निश्चित कर कर्म 
करनेको कहा है, उन श्लोकोंकी ओर ध्यान न देनेसे अथवा यह मनगढंत बात 
कह देनेसे, कि वे सव झ्लोक अर्थवादात्मक अर्थात्‌ आनुपंगिक एवं प्रशंसात्मक हैं 
या किसी अन्य युक्‍क्तिसे उपर्युक्त समीकरणके “ निष्काम कर्म को उड़ा देनेमे, उसी 
समीकरणका ' सांख्य ८ कर्मयोग यह मर्पातर हो जाता है; और फिर यह कहनेके 
लिये अवसर मिल जाता है, कि गीतामें सांस्य-मार्गकाही प्रतिपादन किया है। परंतु 
इस रीतिसे गीताका अर्थ किया है, वह गीताके उपक्रमोपसंहारके अत्यंत विरुद्ध है; 
और इस ग्रंथममें हमने स्थान-स्थानपर स्पष्ट रीतिसे दिखला दिया है, कि गीता 
कर्मयोगकों गौण तथा संन्यासको प्रधान मानना वैसेही अनुचित है. जैसे घर-मालिकको 
कोई उसीके घरमें पाहुना कह दे; और पाहुनेकों घर-माल्िकि टहरा दे; और जिन 
लोगोंका मत है, कि गीतामे केवल वेदान्त, केवल भक्तित या सिर्फ परांजलयोगहीका 
प्रतिपादन किया गया है, उनके इन मतोंकाभी खंडन हम #रही चुके है । गीतामें 
कौन-सी वात नहीं है ? वैंडिक धर्मसे मोक्ष-प्राप्तिके जितने साधन या मार्ग है. उनमेंसे 
प्रत्येक मार्गंका कुछ-न-कुछ भाग गीतामें है; और इतना होनेपरभी, “ भूतभून्न च 
भूतस्थो के ( गीता ९. ७ ) न्यायसे गीताका सक्त्चा रहस्थ इन सार्गोकी अपेक्षा 
भ्रिश्नही है । सन्यास-सार्ग अर्थात्‌ उपनिषदोका यह तच्व गीताकों ग्राह है. कि ज्ञानके 
व्रिना मोक्ष नहीं; परंतु उसे निष्काम कर्मके साथ जोड़ देनेके कारण गीता-प्रतियादित 
भागवत धम्ममेंही यति-धर्मकाभी सहजही समावेश हो गया है। तद्ापि गीलताम 
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सन्यास और वैराग्यका अर्थ यह नहीं किया है. कि कर्मोको छोड़ देना चाहिये: कितु 
यह कहा है. कि केवछ फलाशाकाही त्याग करनेमें सच्चा वैराग्य या सन्‍्यास है और 
अनमे मिद्धान्त किया है, कि उपनिपत्कारोके कर्म-संन्यासकी अपेक्षा निष्काम कर्मयोग 
अधिक शथ्रेयस्कर है। कर्मकाडी मीमासकोका यह मतभी गीताकों मान्य है, कि यदि 
क्रेवल् यज्ञके लियिद्ी वेदबिहित यज्ञयागादि कर्मोका आचरण किया जावे, तो वे 
बंधक नहीं होते; परतु 'यज्ञ| शक्दका अर्थ विस्तृत करके गीताने उक्त मतमें यह 
सिद्धान्त और जाड दिया है, कि यदि फलछाशा त्याग कर सब कर्म किये जावें, तो यही 
एक बड़ा भारी यज्ञ हो जाता है, इस छिये मनृप्यका यही कतेव्य है, कि वह वर्णा- 

मधिदह्वित सत्र कर्मोको केवल निष्काम वुद्धिसे सदैव करता रहे । सृष्टिकी उत्प्तिके 
क्रमभ विपयम उपनिपत्कारोंके मतकी अपेक्षा सांख्योंका मत गीतामें प्रधान माना 
गया हे; तोभी प्रकृति और पुम्पतकही न ठहर कर, सपण्टिके उत्पक्तिक्रमकी परंपरा 
उपनिपदोंम वणित नित्य परमात्मापयंत ले जाकर भिड़ा दी गई है। केवल बद्धिके 
द्वारा अध्यात्मज्ञानको प्राप्त कर लेना क्लेशदायक है, इसलिये भागवत या नारायणीय 
ध्रम॑मे जा कहा है, कि उसे भक्ति और थ्द्धाके द्वारा प्राप्त कर छेना चाहिये, उस 
वासुदेव-भक्तिकी विधिका वर्णनभी गीतामे किया गया है; परंतु इस विषयमेंभी 
भागवत धर्मकी सब अश्मम कुछ नक़छ नहीं की गई है; वरन भागवत धर्ममेंभी 
बणित जीवके उन्पक्तिविषयक इस मतको वेदान्त-सूवकी नाई गीतानेभी त्याज्य माना 

कि वासुदेवरो सकर्षण या जीव उत्पन्न हुआ है; और भागवत धर्ममें वणित भक्तिका 
तथा उपनिएदोके क्षेब-क्षवज्ञ-संबंधी सिद्धान्तका गीतामें पूरा पूरा मेल कर दिया 
है) इसके सिवा मोक्ष-प्र।प्तिका दूसरा साधन पात॑जल्योग है । यि गीताका कहना 
यह नह कि परातजल्योगद्री जीवनका मुख्य कतव्य है; तथ्याप गीता यह कहती है, 
कि व॒ुद्धिको समर करनेके ल्थि इंद्रियनिग्रह करनेकी आवश्यकता है, इसलिये उतने 
भरके लिये परातजल्योगक्रे यम-नियम-आसन आदि साधनोंका उपयोग कर 5 लेन 
चाहिये | साराश, वेदिक श्रममें मोक्ष-प्राप्तिक जो जो साधन वतछाये गये हैं, उन 
सभीका कुछ-त-कुछ वर्णन, कर्मयोगका साग्रोपांग विवेचन करनेके समय, गीतामें 
प्रसंगानुसार करना पड़ा है। यदि इस सब वर्णनोंको स्वतंत्र माना जाय, तो विसंगति 
उत्पन्न होकर ऐसा आभास होता है कि गीताके सिद्धान्त परस्पर विरोधी है; और 
यह आभास भिन्न भिन्न साप्रदायिक टीकाओस तो औरभी अधिक दढ हो जाता है । 
परतु जैसा हमने ऊपर कहा है, उसके अनुसार यदि यह सिद्धान्त किया गया, कि 
ब्रद्मज्ञान और भक्तिका मेल्र करके अंतमे उसके द्वारा कर्मयोगका समर्थन करना ही 
गीताका मुख्य प्रतियाद्य विषय है, तो ये सव विरोध लुप्त हो जाते हैं और 
पुर्ण व्यापक दुष्टिकों स्वीकार कर जिस अलौकिक चातुय्यंस गीताके तत््वज्ञानके 
साथ सक्तिति तथा कमंयोगक्रा यथाचित मेल्ठ कर दिया गया है, उसको देख दांतों तले 
अगली दवाकर रह जाना पड़ता है। गंगामें कितनीही नदियाँ क्‍यों न आ मिले: 


। 
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परंतु इससे उसका मल स्वरूप नहीं बदछता; बस, ठीक यही हा गीताकानी है। 
उसमें सब कुछ भलेही हो; परंतु उसका मुख्य प्रतिपाद्य विषय तो कर्मयोगही है । 
यद्यपि इस प्रकार कमेयोग्ही मुख्य विपय है; तथापि कर्मके साथही मोक्ष-श्र्मके 
मर्मकाभी इसमें भली भाँति निरूेषण किया गया है, इसलिये कार्य-अकार्यका निर्णय 
करनेके हेतु बताया गया यह गीता-शर्मदी - से हि प्रमं: सुपर्याप्तों ब्रह्मण: 
पदवेदने ” ( मभा. अश्व. १६. १२ ) - ब्रद्माकी प्राप्ति करा देनेके छियेभी पूर्ण 
समर्थ है; और भगवानने अर्जुनसे अनुगीताके आरंभमें स्पप्ट रीतिस कह दिया है, 
कि इस मार्गसे चलनेवालेकों मोक्ष-प्राप्तिके लिये क्रिसीभी अन्य अनु प्ठानकी आव- 
श्यकता नहीं है। हम जानते हैं, क्ति संन्‍्यास-मार्गके उन छोगोंकों हमारा उपरोक्त 
कथन रोचक प्रतीत न होगा, जो यह प्रतिपादन किया करते हैं, कि बिना सक व्याव- 
हारिक कर्मोका त्याग किये मोक्षकी प्राप्ति होती नहीं; परंतु इसके लिये कोई अन्य 
उपाय नहीं है | गीता-ग्रंथ न तो संन्यास-मार्गका है और न निवृत्ति-प्रधान किसी 
दूसरेही पंथकाभी | इतनाही नहीं, तो गीताशास्त्रकी प्रवृत्ति इसोलिये हुई है. कि वह 
ब्रह्मज्ानकी दुष्टिसे ठीक ठीक युक्तिसहित इस प्रश्नका उत्तर दे, कि ज्ञानकी प्राप्ति 
हो जानेपरभी कर्मोका संन्यास करता अनुचित वया है? इसलिये संन्यास-मार्गके 
अनुयायियोंकों चाहिये, कि वे गीताकोभो ' संन्यास देने ' की झंझटमें न पड़ 'संन्यास- 
मार्ग-प्रतिपादक' जो अन्य वैदिक ग्रंथ है, उन्हींसे संतुष्ट रहें । अथवा गीतामें संन्यास- 
मार्गकोभी भगवानने जिस निरभिमान बुद्धिसे ति.श्रेयस्कर कहा है, उसी सम-बुद्धिसे 
सांख्यमार्गवालोंकोभी यह कहना चाहिये, कि / परमेश्वस्का हेतु यह है, कि संसार 
चलता रहे; और जब कि इसीब्ड्यि वह बार वार अवतार धारण करता है, तव 
ज्ञानप्राप्तिके अनंतर निष्कामबुद्धिसे व्यावहारिक कर्मोक्रों करते रहनेके जिस मार्नका 
उपदेश भगवानने गीतामें दिया है, वही मार्ग कछिकारूमें उपयुक्त हैं। - और 
ऐसा कहनाही उनके छिये सर्वोत्तम पक्ष है। 


पंद्रहवों पकरण 
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न्‍च ददं आप गीताके अध्यायोकी _संगति या मेल देखिये, या उन अध्यायोंके विप- 

योंका मीमांसकोकी पद्धतिस प्थक पृथक विवेचन कीजिये; क्रिसीभी दृष्टिसे 
विचार कीजिये; अंतर गीताका यही सच्चा तात्पर्य सिद्ध होता कि “ ज्ञान भक्ति- 
युक्त कर्मयोग ही गीताका सार है; अर्थात्‌ सांप्रदायिक टीकाकारोने कर्मयोगको 
गोण ठहरा कर गीताके जो अनेक प्रकारके तात्पर्य बतलाये हैं, व यथार्थ नहीं, 
हैं; कितु उपनिपदोमें बणित अद्भैत वेदान्तका भक््तिके साथ मेल कर उसके द्वारा 
बड़े बड़े कर्मवीरोंके चरित्रोका रहस्य या उनके जीवनक्रमकी उपपत्ति बतलानाही 
गीताका सच्चा तात्पर्य है। मीमांसकोंके कथनानसार केवल श्रौत-स्मा्त कर्मोको 
सदेव करते रहना भलेही शास्वोक्त हो; तोभी ज्ञानरहित केवल तांबिक क्रियासे 
बद्धिमान मनष्यका समाधान नहीं होता; और यदि उपनियदोमें वणित धर्मको 
देखें, तो बह केवल ज्ञानमय होनेके कारण अल्प-बुद्धिवाल्े भनुष्योंके लिये अत्यंत 
कप्टसाध्य है । इसके सिवा एक और बात है, उपनिषदोका संन्यास-मार्गभी लोक- 
संग्रहका बाधक है; इसलिये भगवानने ऐसे ज्ञाममूलक, भक्ति-प्रधान और निप्काम 
कर्मविषयक धमंका उपदेश गीतामें किया है, कि जिसका पालन आमरण किया 
जावे, जिससे व॒द्धि (ज्ञान ), प्रेम ( भक्ति ) और कतंव्यका ठीक ठीक मेल हो 
जावे; मोक्षकी प्राप्तिम कुछ अंतर न पड़ने पावे; और लछोक-व्यवहारभी सरलतासे 
होता रहे | इसीमें कर्म-अकमके शास्तकरा सव सार नरा हुआ है । अधिक क्‍या कहें, 
गीताके उपक्रम-उपसहारन यह बात स्पप्टतया विदित हो जाती है, कि अर्जनकों इस 
धर्मका उपदेश करनेमे कर्म-अकर्मका विवेचनही मूल कारण है । इस वातका विचार 
दो तरहसे किया जाता है. कि किस केमेको धर्म्य, पुण्यप्रद, न्‍्याय्य या श्रेयस्कर कहना 
चाहिये; ओर क्रिस कमंको इसके विरूद्ध अर्थात्‌ अधर्म्य, पापप्रद, अन्याय्य या गई 
कहना चाहिये। पहली रीति यह है, कि उपपत्ति, कारण या मर्म न बतलाकर केवल 
यह कह दे, कि किसी क्रामकों अम के दीनिस करो, कि तो वह शद्ध होगा, और अन्य 
रीतिसे करो रो, तो अजद्ध हो जायगा। उठाहरणार्थ - हिसा मत करो. चोरी मत 








# ४ इुसमलिय सदव मेरा स्मरण कर और लड़ाई कर ।  छड़ाई कर - ज्‌ ध्द्की 
ग्रोजना यहापर प्रसंगानसार की गई द्वे: परत उसका अर्थ केवछ “छडाई कर ही 
नहीं # यह अर्थभी समझा जाना चाहिये, कि यथादिकार कर्म कर | 
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करो, सच बोलो, धर्माचरण करो, इत्यादि बातें इसी प्रकारकी हूँ। मनुस्मृति आदि 
स्मृति-ग्रंथोंमें तथा उपनिषदोंमें ये विधियाँ, आज्ञाएंँ अथवा आचार स्पष्ट रीतिसे 
बतलाये गये हैं। परंतु मनुष्य ज्ञानवान्‌ प्राणी है; इसलिये उसका समाधान केवरू 
ऐसी विधियों या आज्ञाओंसे नहीं हो सकता; क्योकि मनृष्यकी यही स्वाभाविक 
इच्छा होती है, कि वह उन नियमोंके बनाये जानेका कारणभी जान छे; और इसलिये 
वह विचार करके इन नियमोंके नित्य तया मूल तत्त्वकी खोज़ करता है -वस; यही 
दूसरी रीति है, कि जिसमें कर्म-अकर्म, धर्म-अध्रर्म, पुण्य-पाप आदिका विचार किया 
जाता है। व्यावहारिक धर्मके अंतको इस रीतिसे देखकर उसके मूल तत्त्वोंकों ढूँढ़ 
निकालना शास्व्रका काम है; तथा उस विपयके केवछ नियमोंको एकत्र करके बतछाना 
आचारसंग्रह कहलाता है। कर्मार्गका आचार्-संग्रह स्मृति-ग्रंथोंमें है; और उनके 
आचारोंके मूल तत्वोंका शास्त्रीय अर्थात्‌ ताक््बचिक लिविचन भगवद्गीतामें संवाद- 
पद्धतिसि या पौराणिक रीतिसे किया गया हैं। अतण्व भगवदगीताके प्रतिपाद्य 
विपयको केवल कर्मयोग न कहकर कर्मंबोगश।स्त्र कहनाही अधिक उचित तथा प्रशस्त 
होगा; और यही योगशास्त्र शब्द भगवदूगीताके अध्याय-समाप्ति-सूचक संकन्पमें 
आया है । जिन पश्चिमी पंडितोंने पारलौकिक दृष्टिकों त्याग दिया है या जो लोग 
उसे गौण मानते है, वे गीतामें प्रतियादित कर्मयोगशास्त्रकोही भिन्न भिन्न लौकिक नाम 
दिया करते है - जैसे सदव्यवहारशास्त्र, सदाचारणशास्त्र, नीतिशास्त्र, नीतिमीमासा, 
नीतिशास्त्रके मूल तत्त्व, कत॑व्यशास्त्र, कार्य-अकार्य व्यवस्थिति, समाजधारण।- 
शास्त्र इत्यादि। इन लोगोंकी नीति-मीमांसाकी पद्धतिभी लौकिकही रहती है। 
इसी कारणसे ऐसे पाश्चात्त्य पंडितोके ग्रंथोंका जिन्होंने अवलोकन किया है, उनमेंसे 
बहुतोंकी यह समझ हो जाती है. कि संस्कृत साहित्यमे सदाचरण या नीतिके मूल 
तत्त्वोंकी चर्चा किसीने नहीं की है । वे कहने लगते हैं कि, “ हमारे यहाँ जो कुछ गहन 
तत्त्वज्ञान है, वह सिर्फ़ हमारा वेदान्तही है, और वतंमान वेदान्त-ग्रंथोकों देखो; 
तो माल्म होगा, कि वे सांसारिक कर्मोंके विपयमें प्राय: उदासीन है । ऐसी अवस्थामें 
कर्मयोगशास्त्रका अथवा नीतिका विचार कहाँ मिलेगा ? यह विचार व्याकरण 
अथवा न्यायके ग्रंथोंमें तो मिलनेवाला हैही नहीं; और स्मति-अ्रंथोंमें धर्मशास्त्रके 
संग्रहके सिवा और कुछभी नहीं; इसलिये हमारे प्राचीन जास्त्रकार, मोक्षहीके गूढ 
विचारोंमें निमग्स होनेके कारण सदाचरणके या नीतिधमंके मूल-तन्वोंका विवेचन 
करना भूल गये ! ” परंतु महाभारत और गीताको ध्यानपूर्वक पढ़नेसे यह भ्रमपूर्ण 
समझ दूर हो जा सकती है। इतनेपरभी कुछ लोग कहते हूँ, कि महाभारत एक 
अत्यंत विस्तीर्ण ग्रंथ है. इसलिये उसको पढकर पूर्णतया मनन करना बहुतही कठिन 
है; और गीता यद्यपि एक छोटा-हा ग्रंथ है तोभी उसमें सांप्रदायिक टीकाकाश के 
मतान सार केवल मोक्ष-:प्तिहीका ज्ञान बतलाया गया है | प-तु किसोने इस वःतकों 
नहीं जाँचा, कि संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्ग हमारे यहाँ वेदिक कालसेही 
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प्रचलित है, किसीभी समय समाजमें संन्यास-मार्गियोंकी अपेक्षा कर्मयोगमेंही 
अनुयायियोंकी संख्या हजारों गुना अधिक हुआ करती है; और, पुराण-इतिहासके 
जिन कमंशील महापुरुषोंका अर्थात्‌ कर्मवीरोंका वर्णन है. वे सब कर्मयोग-मार्गकाही 
अवलंब करनेवाले ये । यदि थे सब बातें सच हैं, तो क्या इन कर्मवीरोंसे किसोकोभी 
यह नहीं सूझा होगा, कि अपने कर्मयोग-मार्गका समर्थन किया जाना चाहिये ? 
अच्छा; यदि कहा जाय, कि उस समय जितना ज्ञान था, वह सब ब्राह्मण जातिमेंदी 
था; और वेदान्ती ब्राह्मण कर्म करनेके विषयमें उदासीन रहा करते थ; इसलिये 
कर्मयोगविषयक ग्रंथ नहीं लिखे गये होंगे; तोभी यह आक्षेप उचित नहीं कहा जा 
सकता, क्योंकि उपनिपत्कालमें और उसके वाद क्षत्रियोंमेंभी जनक और श्रीकृष्ण 
सरीखे ज्ञानी पुरुष हो गये हैं; और व्याससदृश बुद्धिमान्‌ ब्राह्मणोंने बड़े बडे क्षत्रियोंका 
इतिहासभी लिखा है। इस इतिहासको लिखते समय क्‍या उनके मनमें यह विचार 
न आया होगा, कि जिन प्रसिद्ध पुरुषोंका इतिहास हम लिख रहे हैं, उनके चरित्रके 
मर्म या रहस्यकोभी प्रकट कर देना चाहिये ? इस मर्म या रहस्यको कर्मयोग अथवा 
व्यवहारशास्त्र कहते हैं; और इसे बतछानेके लियेही महाभारतमें स्थान-स्थानपर 
सूक्ष्म धर्म-अधरमंका विवेचन करके, अंतमें संसारके धारण एवं पोषणके लिये कारणभूत 
सदाचरण अर्थात्‌ धर्मके मूल तत्त्वोंका विवेचन मोक्ष-दृष्टिको न छोड़ते हुए गीतामें 
किया गया है। अन्यान्य पुराणोंमें भी ऐसे वहुतसे प्रसंग पाये जाते हैं। परंतु गीताके 
तेजके सामने अन्य सव विवेचन फीके पड़ जाते है; इसी कारणसे भगवद््‌गीता कर्मयोग- 
शास्त्रका प्रधान ग्रंथ हो गया है । हमने इस बातका पिछले प्रकरणों में विस्तृत विवेचन 
किया है, कि कर्मयोगका सच्चा स्वरूप क्या है । तथापि जबतक इस वातकी तुलना 
न की जावे, कि गीतामें वर्णन किये गये क्म-अकर्मके आध्यात्मिक मूल तत्त्वोंसे पश्चिमी 
पडितों द्वारा प्रतिपादित नीतिके मूलतत्त्व कहाँ तक मिलते हैं; तबतक यह नही कहा 
जा सकता, कि गीता-धर्मका निरूपण पूरा हो गया। इस प्रकार तुलना करते समय 
दोनों ओरके अध्यात्मज्ञानकीभी दुलना करनी चाहिये। परंतु यह बात सवंमान्य है 
कि अबतक पश्चिमी आध्यात्मिक ज्ञानकी पहुँच हमारे वेदान्तसे अधिक दूरतक नहीं 
होने पाई है; इसी कारणसे पूर्सी और पश्चिमी अध्यात्मशास्व्रोंकी तुलना करनेकी 
कोई विशेष आवश्यकता नहीं रह जाती ।* ऐसी अवस्थामें अब केवछ उस नीति- 
वपकन-+मलन तन पनरतननतत+नतनन+-+++ न ०-0० 
.. + वेदान्त और पश्चिमी तत्त्वज्ञानकी तुना प्रोफेसर डायसनके 77९ 
्शाशा।ह ०ा ॥/९४4०/॥)5४८४ नामक ग्रथमे कई स्थानोंमे की गई है। इस ग्रंथके 
दूसरे संस्करणके अतम * 0०ज ॥6 2050%#9 एा ५४९८०६॥६ *? इस विषयपर 
एक व्याख्यानभी छापा गया है । जब प्रो. डायसन सन १८०९३ में हिदुस्थानमें आयेथ, 
तब उन्होंने वंबईकी >आयर्द एशियाटिक सोसायटीमे यह व्याख्यान दिया था। इसके 
अतिरिक्त ॥॥2 #/ए०/ ताव॑ 3ी॥॥950/४#7 6/  #॥2 ( #क्वांओवव: नामक 
डायसनमाहबका ग्रंथभी इस विपयपर पढ़ने योग्य है । 
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शाम्त्रकी अथवा कर्मंयोगकी तुलनाकाही विषय वाकी रह जाता है, जिसके बारेमें 
कुछ लोगोंकी समझ है, कि इसकी उपपत्ति हमारे प्राचीन शास्त्रकारोंने नहीं बतलाई 
है। परंनु इस एकही विषयका विचारभी इतना विस्तृत है, कि उसका पूर्णतय 
प्रतिपादन करनेके लिये एक स्वतंत्र ग्रंथही लिखना पड़ेगा। तथापि, इस विपयपर 
इस ग्रंथमें थोड़ाभी विचार न करना उचित न होगा; इसलिये केवल दिग्दर्शन करनेके 
लिये उसकी कुछ महत्त्वपूर्ण वातोंका विवेचन इस उपसंहारमें किया जावेगा। : 

थोड़ाभी विचार करनेपर यह सहजही ध्यानमें आ सकता है, कि सदाचार 
और दुराक्षार, तथा धर्म और अधर्म शब्दोंका उपयोग यथार्थमें ज्ञानवान्‌ मन्‌ष्यके 
कमंकेहो लिये होता है; और यही कारण है, कि नीतिमन्ता केवक जड़ कर्मोमें नहीं 
कितु बुद्धिमें रहती है। “धर्मों हि तेपामधिकों विशेष: / - धर्म-अधमंका ज्ञान 
भनुप्यका अर्थात्‌ बुद्धिमान्‌ प्राणियोंकाही विशिष्ट गूण है - इस वचनका तात्पर्य 
और भावार्थही वही है। किसी गधे या वैलके कर्मोंके परिणामको देखकर हम उसे 
उपद्रबी तो बेशक कहा करते हैं, परतु जब वह धक्का देता है, तब उसपर कोई 
नालिश करने नहीं जाता । इसी तरह किसी नदीमें वाढ़ आ जानेसे फसल बह जाती 
है, तो “ अधिकांश लोगोकी अधिक हानि ' होनेके कारण कोई उसे दूराचारिणी. 
लुटेरी, या अनीतिमान्‌ नहीं कहता । इसपर कोई प्रश्न कर सकते हैं, कि यदि धर्म- 
अधमंके नियम मनुष्यके व्यवहारोंहीके लिये उपयुक्त हुआ करते हैं, तो मनुष्यके 
कर्मोके भले-बुरेपनका विचारभी केवछ उसके कमंमसेही करनेमें क्या हानि है ? इस 
प्रण्नका उत्तर देना कुछ कठिन नहीं । क्योंकि अचेतन वस्तुओं अथवा पश्‌पक्षी आदि 
मुद्द योनिके प्राणियोंका दृष्टान्त छोड़, यदि मनुष्यकेही क्ृत्योंका विचार करें, तोभो 
दीख पह़ेगा, कि जब कोई आदमी अपने पागलपनसे अथवा अनजानेमें कोई अपराध 
कर डालता है, तव वह संसारमें और कानून द्वारा क्षम्य माना जाता है। इससे यही 
बात सिद्ध होती है, कि मनुष्यकेभी करमे-अकर्मकी भलाई-बुराई ठहरानेके लिये, सबसे 
पहले कर्ताकी बुद्धिकाही विचार करना पड़ता है -- अर्थात्‌ यह विचार करना पड़ता 
है, कि उसने उस कार्यकों क्रिस उद्गेज्य, भाव या हेतुसे किया; और उसको उस कमंके 
परिणामका ज्ञान था या नहीं । किसी धनवान्‌ मनुष्यके लिये यह कोई कठिन काम 
नहीं, कि वह अपनी इच्छाके अनुसार मन-माना दान दे दें। यह दानविषयक काम 
'अच्छा' भलेही हो; परंतु उसकी सच्ची नैतिक योग्यता उस दानकी स्वाभाविक क्रियासे 
नहीं ठहराई जा सकतो । इसके लिये यहभी देखना पड़ेगा, कि उस धनवान्‌ मनुष्यकी 
बद्धि सचमुच थ्रद्धायक्त है. या नहीं; और उसका निर्णय करनेके लिये यदि स्वाभाविक 
रीनिसे किये गये दानके सिवा और कुछ प्रमाण न हो; तो इस दानकी योग्यता किसी 
£द्वायूबंक किये गये ठानकी योग्यतके बराबर नहीं समझी जाती; और कुछ नहीं, 
तो संदेह कर नेके छिये उचित कारण अवण्य रह जाता है। सव धर्म-अधर्म का विवेचन 
हो जानेपर महाभारतमें यटी वात एक आख्यानके स्वरूपमं उत्तम रीतिसे समझाई 
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गई है। जब यश्चिष्टिर राजगटी पा चूके तब उन्होंने एक वहत्‌ अश्वमेध-यज्ञ किया । 
उसम अन्न और द्रव्य आदिके अपूर्त दान करनेसे और छाों मनृप्णोंके सतुष्ट होनेसे 
उनकी बहुत प्रणसा होने लगी। उस सनय वहाँ एक दिव्य नकुल (नेवछा) जाया; 
और यूथिप्थिरस कहते छगा - तुम्हारी व्यथही प्रणसा की जाती है। पूर्वकालमे 
इसी कुम्ल्षेत्रम एक दरिद्री ब्राह्मण रहता था. जो उछवृत्तिसे, अर्थात्‌ खेतोंमें गिरे हुए 
अनाजके दानोकों चुनकर, अपना जोवन-निर्वाहे क्रिया करता था। एक दिन भोजन 
करनेवे समय उसके यहां ४क्र अरपरिचित आदमी क्षत्रासे पीडित अतिथि वन कर आ 
गया । यह दरिद्री ब्राह्मण और उसके कुटुंबी-जनभी कई दिनोंके भूखे थे; तोभी उसने 
अपने, अपनी स्त्रीके ओर अपने छड़कोके सामने परोसा हुआ सब सत्तू उस अतिथिकों 
समर्पण कर दिया । इस प्रकार उसने जो अधिधि-यज्ञ किया था, उसके महन्वकी 
बराबरी तुम्हारा यह यज्ञ - कितताही बड़ा क्यों न हो - कभी नहों कर सकता 
(मा. अश्व. २०) | उस नेवडेका मुद्द ओर आधा शरीर सोनेका था। उसने जो 
यह कहा, कि युधिप्टिरके अधभ्वमेध-यज्की योग्यता उस गरीब ब्राद्म॒णद्रारा अतिथिको 
दिये गये सेर भर सत्तकें बरावरभी नहीं हे; उसका कारण उसने यह बतलाया है, 
कि - “ उस ब्राह्मणके घरमें अतिशथिकी जूठनपर लोटनेसे मेरा मुँह और आधा 
शरीर सोनेका हो गया, परतु युश्विप्टिरके यज्ममटपकी जूटन पर लछोटनेस मेरा बचा 
हुआ आधा शरीर सोनेका नहीं हो सका !  यहाँपर कर्मके बाह्य परिणामकोही 
देख कर यदि इसी बातका विचार करें -छि अधिकाश लोगोका अधिक सुख किसमें 
है - तो यही निणय करना पड़ेगा, कि एक अतिथिको तृप्त करनेकरी अपेक्षा लाखों 
आदमियोकों तृप्त करनेकी योग्यता छाखगुनी अधिक है। परतु प्रश्न यह है. क्रि केवल 
धर्म-दृ प्टिसेही नहीं. कितु नीति-दृष्टिसेभो वय्या यह निर्णय ठीक होगा ? किसीकों 
अधिक धन-संपति मिल जाना था लोकोपयोगी अनेक अच्छे काम करनेका मौक़ा 
मिल जाना केंवछ उसके सदाचारपरही अवलूबित नहीं रहता है। यदि वह गरीब 
ब्राह्मण द्रत्यके अभावमे बड़ा भारी यज्ञ नही कर सकता था; और इसलिये यदि उसने 
अपनी शवितिके अनुसार कुछ आप और तुच्छ कामही किया, तो क्या उसकी नैतिक या 
धामिक योग्यता क्रम समझो जायगी ? यदि कम समझी जावे तो यही कहना पड़ेगा, 
कि गरीबोकों धनवानोके सदश नीतिमान्‌ और धामिक होनेकी कभो इच्छा और 
आशा नहीं रखनी चाहिये। आत्म-स्वानब्यके अनुसार अपनी बुद्धिको शुद्ध रखता 
उस ब्राह्मणके अधिकारमें था; और यदि उसके स्वत्याचरणसे इस वातमें कुछ संदेह 
नही रह जाता, क्रि उसको परोपकार बुद्धि युश्षिप्टिर्केही समान शुद्ध थी; तो उस 
ब्राह्मणकी और उसके स्व्रल्यकृत्यकी नैतिक योग्यता सुश्रिष्टिरके और उसके बह- 
व्ययसाध्य-यजञ्ञके बरावरकीही मानी जानी चाहिय्र। बल्कि यहभी कहा जा सकता 
हैं, कि कई दिनातक क्षघासे पीड़ित होनेपरभी उस गरीब ब्राह्मणने अन्नदान करके 
अतिथिके प्राण बवानेमें जो स्वार्थत्याग किया. उससे उसकी शुद्ध वुद्धि औरभी अधिक 
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व्यक्त होती है। यह तो सभी जानते हैं, कि धैर्य आदि गुणोंके समान शुद्ध बृद्धिकी 
सच्ची परीक्षा संकटकालमेंही हुआ करती है; ओर कांटनेभी अपने नीतिग्रंधके 
आरंभमें यही प्रतिपादन किया है, कि संकटके समयभी जिसकी श॒द्ध वद्धि ( नैतिक 
सत्त्व ) श्रष्ट नहीं होती, वहीं सच्चा नीतिमान्‌ है। उक्त नेवकेका अभिप्रायभी 
यही था। परंतु युधिष्टिरकी शुद्ध बुद्धिकी परीक्षा कुछ राज्यारूद होनेपर संपत्ति- 
कालमें किये गये एक अश्वमेध-यज्ञमेही होनेकी न थी; उसके पहलेही अर्थात्‌ आपत्ति- 
कालकी अनेक अड़चनोंके प्रसंगोपर ब्राह्मणके समानही उसकी पूरी परीक्षा 
हो चुकी थी। इसीलिये मह्ठुभारतका यह सिद्धान्त है, कि धर्म-अधमंके निर्णयके 
सूक्ष्म न्‍्यायसेभी युधिष्ठिरकों धामिकही कहना चाहिये। कहना नहीं होगा, कि 
बह नेवला निदक ठहराया गया है। तथापि महाभारतमें यह वर्णन है, कि अश्वमेध 
करनेवालेको जो गति मिलती है, वही उस ब्राह्मणकोभी मिली | इससे यही सिद्ध 
होता है, कि उस ब्राह्मणके कर्मकी योग्यता युधिष्ठिरके यज्ञकी अपेक्षा अधिक भलेही 

हो; तथापि इसमें संदेह नहीं, कि महाभारतकार उन दोनोंकी नैतिक और धार्मिक 
योग्यता एकसमान मानते हैं। व्यावहएरिक का्योंको देखनेसेभी मालम हो सकता है 
कि जब किसी सर्भकृत्यके लिये या छोकोपयोगी कार्यके लिये छखपति मनुष्य हजार 
रुपये चंदा देता है और कोई गरीब मनुष्य एक रुपया चंदा देता है; तब हम लोग 
उन दोनोंकी नैतिक योग्यता एक समानही समझते हैं। चंदा शब्दको देखकर यह 
दृप्टान्त कुछ छोगोंको कदाचित्‌ नया मालूम हो, परंतु यथार्थमें बात ऐसी नहीं है, 
क्योंकि उक्त नेवकछेकी कथाका निरूपण करते समय महाभारतमेंही धर्म-अधमेंके 
विवेचनमें कहा गया है, कि :- 

सहस्रशक्तिश्च शर्त शतशक्तिइंशापि च॑ | 
बद्यादपश्च यः शकत्या सर्वे तुल्पफला: स्मृता: ।। 

४ हज्ञार्वालेने सौ, सौवालेने दस, अथवा किसीने यथाशक्ति थोडासा पानीभी दिया, 
तोभी ये सत्र तुल्यफल है; अर्थात्‌ इन सबकी योग्यता एकसमान है / ( मभा. अश्व. 
९०. ९७); और “पत्र पुष्पं फल तोयं ” ( गीता )- इस गीताबाक्पका 
तात्पयंभी यही है। हमारे धर्ममेंही क्या, ईसाई धर्ममेंभी इस तत्त्वका संग्रह 
है। ईसा मसीहने एक जगह कहा है - “ जिसके पास अधिक है, उससे अधिक 
पानेकी आशा की जाती है” ( ल्यूक. १२. ४८ ) । इक दिन जत्र ईसा मंदिर 
( गिरिजाधर ) गया था, ठब वहाँ धर्मार्थ द्रव्य इकठ्ा करनेका काम शुरू होनेपर 
एक अत्यंत गरीब विधवा स्त्वीने अपने पासके दो पैसे उस धर्मकार्यके लिये दे दिये । 
यह देखकर ईसाके मुंहसे यह उद्गार निकल पड़ा, कि “ इस स्त्रीने अन्य सब लोगोंकी 
अपेक्षा अधिक दान दिया है। ” इसका वर्णन बाइबलमें ( मार्क. १२. ४३; ४४ ) 
है। इससे यह स्पष्ट है, कि यह बात ईसाकोभी मान्य थी, कि कर्मकी योग्यता 
कर्ताकी बुद्धिसेही निश्चित की जानी चाहिये; और यदि कर्ताकी वृद्धि शुद्ध हो, तो 
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बहुधा छोटे छोटे कर्मोकी नैतिक योग्यताभी बड़े बड़े कर्मोकी योग्यताके बरावरही 
हो जाती है। इसके विपरीत - अर्थात्‌ जब वद्धि जद्ध न हो तब - किसी कर्मकी 
नैतिक योग्यताका विचार करनेपर यह मालूम होगा, कि यद्यवि हत्या करना केवल 
एकही कर्म है; तथापि अपनी जान बचानेके ल्यि आक्रमणकारीकी हत्या करनेमें 
और किसी राह चलते धनवान्‌ मुसाफ़िरको द्रव्यके लोभसे मार डालनेमें, नैतिक 
दुष्टिसे बहुत अंतर है। जर्मन कवि शिलूरने इसी आशयके एक प्रसंगका वर्णन अपने 
“धविलियम टेल' नामक नाटकके अंतमें किया है; और वहाँ बाह्यतः एकहीसे दीख 
पड़नेवाले दो कृत्योंमें वुद्धिकी गुद्धता-अशुद्धताके कारण जो भेद दिखलाया गया है, 
वही भेद स्वार्थत्याग और स्वार्थके लिये की गई हत्यामेंभी है । इससे मालूम होता है, 
कि कर्म छोटे-बड़े हों या वरावर हों; उनमें नैतिक दष्टिसे जो भेद हो जाता है, वह 
कर्ताके हेतुके कारणही हुआ करता है। इस हेतुकोही उद्देश्य, वासना या बुद्धि कहते 
हैं। इसका कारण यह है, कि बुद्धि शब्दका शास्त्रीय अर्थ यद्यपि ' व्यवसायात्मक 
इंद्रिय ' है; तोभी ज्ञान, वासना, उद्देश्य या हेतु सब वृद्धीद्वियके व्यापारकेही फल है, 
अतएव इनके लियेभी बुद्धि शब्दहीका सामान्यतः प्रयोग किया जाता है; और 
पहलेभी यह बतलाया जा चुका है, क्ति स्थितप्रज्मकी साम्य-बुद्धिमें व्यकंसायात्मक 
बुद्धिको स्थिरता और वासनात्मक बुद्धिकी शुद्धता, दोनोंका समावेश होता है. 
भगवानने अर्जुनसे कुछ यह सोचनेको नहीं कहा, कि युद्ध करनेसे कितने मनुप्योंका 
कितना कल्याण होगा और कितने लोगोंकी कितनी हानि होगी; बल्कि अर्जुनसे 
भगवान्‌ यही कहते हैं, कि इस समय यह वित्वार गौण है, कि तुम्हारे युद्ध करनेसे 
भीष्म मरेंगे कि द्रोण; मुख्य प्रश्न यही है, कि तुम किस बुद्धि ( हेतु या उद्देश्य ) से 
युद्ध करनेको तैयार हुए हो। यदि तुम्हारी बुद्धि स्थितप्रज्ञोंके समान होगी, और 
यदि तुम उस शुद्ध और पवित्र बुद्धिसे अपना कतंव्य करने लगोगे, तो फिर चाहे 
भीष्म मरे या द्रोण; तुम्हें उसका पाप नहीं लगेगा । तुम कुछ इस फलकी आशासे तो 
युद्ध करही नहीं रहो हो, कि भीष्म मारे जारँ। जिस राज्यपर तुम्हारा जन्मसिद्ध 
अधिकार है, उसका हिस्सा तुमने माँगा; और युद्ध टालनेके लिये यथाशक्ति गम 
खाकर बीच-बचाव करनेकाभी तुमने बहुत कुछ प्रयत्न किया । परंतु जब इस मेलके 
प्रयल्नसे और साधुपनके मार्गस निर्वाह नहीं हो सका, तब लाचारीसे तुमने युद्ध 
करनेका निश्चय किया है, इसमें तुम्हारा कुछ दोप नहीं है। क्‍योंकि दृष्ट मनप्यसे 
किसी ब्राह्मगकी नाई अपने धर्मानुसार प्राप्त अधिकारकी भिक्षा न माँगते ट्रण, 
आवश्यकता आ पड़नेपर क्षत्रिय-धर्मके अनसार लोकसग्रहार्थ उसकी प्राश्तिके कि 
अंतमें युद्ध करनाही तुम्हारा कर्तव्य है ( मभा. उ. २८, ७२; वनपवव ३३. ४८ 
७५० ) । भगवानके उक्त युक्तिवादकों व्यासजीनेभी स्वीकार क्रिया है, और, उन्होंने 
ईसीके द्वारा आगे चलकर शांतिपवेमें यध्रिप्टिस्का समाधान किया [ जां. 

३०, ३३ )। परत करमम-अकमंका निर्णय करनेके छिये बद्धिकों इस तरहसे श्योट 
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मान लें, तोभी अब यह अवश्य जान लेना चाहिये, कि शुद्ध बुद्धि किसे कहते हैं । 
क्योंकि, मन और बुद्धि दोनों प्रकृतिके विकार है; इसलिये वे स्4 भावत: तीन प्रकारके 
अर्थात्‌ साच्वचिक, राजस और तामस हो सकते है। इसलिये गीतामें कहा है, कि 
शद्ध या सातक्त्विक वृद्धि वह है, कि जो वुद्धिसिभी परे रहनेवाले नित्य आत्माके स्वरूपको 
पहचाने; और यह पहचान कर, कि सब प्राणियों एकही आत्मा है, उसीके अनु- 
सार कार्य-अकार्यका निर्णय करे। इस सात्त्विक बुद्धिकाही दूसरा नाम साम्यवुद्धि 
है, और इसके साम्य' शब्दका अर्थ / सब्भूतान्तर्गत आत्माकी एकता या समानता- 
को पहचाननेवाली “ है। जो बुद्धि इस समानताको नहीं जानती, वह न तो शुद्ध है 
और न साच्विकभी । इस प्रकार जब यह मान लिया गया, कि नीतिका निर्णय करनेमें 
साम्य-बुद्धिही श्रेष्ठ है, तब यह प्रश्न उठता है, कि बुद्धीकी इस समता अथवा 
साम्यको कैसे पहचानना चाहिये ? क्योंकि बुद्धि तो अंतरिद्रिय है; इसलिये उसका 
भव्ाबुरापन हमारी आँखोसे दीख नहीं पड़ता । अत: बुद्धिकी समता तथा शुद्धताकी 
परीक्षा करनेके लिये पहले मनुष्यके बाह्य आचरणको देखना चाहिये; नहीं तो 
कोईभी मनुप्य ऐसा कह कर -कि मेरी वृद्धि शुद्ध है - मनमाना बर्ताव करने 
लगंगा। इसीसे शास्त्रोंका सिद्धान्त है, कि सच्चे ब्रह्मज्ञानी पुरुषकी पहचान उसके 
स्वभावसेही हुआ करती है । जो केवल मुँहमे कोरी बातें करता है, वह सच्चा साथ 
नहीं । भगवद्गीतामेंभी स्थितप्रश् तथा भगवद्भक्तोंके लक्षण वतछाते समय खास 
करके इसी बातका वर्णन किया गया है, कि वे संसारके अन्य लोगोंके साथ कैसा 
वर्ताव करते है; और तेरहवें अध्यायमें ज्ञानकी व्याख्याभी इसी प्रकार - अर्थात्‌ 
यह बतलाकर, कि स्वभावपर ज्ञानका क्‍या परिणाम होता हैं - की गई है। इससे 
यह साफ़ मालम होता है, कि गीता यह कभी नहीं कहती, कि बाह्य कमोंकी ओर 
वु:छभी ध्यान न दो। परंतु इस वातपर ध्यान देना चाहिये, कि किसी मनृष्यकी 
विशषकरके अपरिचित मन॒ष्यकी - दृद्धिकी समताकी परीक्ष; करनेके लिये यद्यपि 
केवल उसका बाह्य कर्म या आचरण और, उसमेंभी, संकट-समयका आचरणही 
प्रधान साधन है; तथापि केवल इस बाह्य आचरण द्वाराही नीतिमत्ताकी अचूक 
परीक्षा हमेशा नही हो सकती । क्‍योंकि उक्त नकुलोपाख्यानसे यह सिद्ध हो चुका है 
कि यदि बाह्य कर्म छोटाभी हों; तथापि विशेष अवसरपर उसकी नैतिक योग्यता 
बड़े कमकिही बराबर हो जाती है। इसीलिये हमारे शास्त्रकारोंने यह सिद्धान्त किया 
है, कि बाह्य-कर्म चाहे छोटा हो या बड़ा, एकहीकों सुख देनेवाला हो या अधिकांश 
लोगोंको; उसको केवल बुद्धिकी शुद्धताका एक प्रमाण मानना चाहिये, इससे अधिक 
महत्त्व उसे नहीं देना चाहिये | कितु उस बाह्य-कर्मके आधारपर पहले यह देख लेता 
चाहिये, कि कर्म करनेवालेकी बुद्धि कितनी शुद्ध है; और अंतमें इस रीतिसे व्यक्त 
होनेवाली बृद्धिके आधारपरही उक्त कर्ंकी नीतिमत्ताका निर्णय करना चाहिये, 
यह निर्णय केवल बाह्य-कर्मोकों देखनेसे ठीक नहीं हो सकता । यही कारण है, कि 
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“ कर्मकी अपेक्षा वृद्धि श्रेष्ठ है ” ( गीता. २. ४९ ) ऐसा कहकर गीताके कर्मयोगमें 
सम और श॒द्ध-बुद्धिको अर्थात्‌ वासनाकोही प्रधानता दी गई है। नारद-पंचरात्र 
नामक भागवतधर्मका गीतासे अर्वाचीन एक ग्रंथ है। उसमें मार्कडेय नारदसे 
कहते है :- 

मानसं प्राणिनामेव सर्वकमेंककारणम्‌ । 

मनोनरूपं वाक्य च वाक्येन प्रस्फूट मनः । 
४ मनही लछोगोके सब कर्मोका एक ( मूल ) कारण है। जैसा मन रहता है, वैसीही 
बात निकलती है; और बातचीतसे मन प्रकट होता है  ( ना. पं.१. ७. १८ )। 
साराश यह है, कि मन ( अर्थात्‌ मनका' निश्चय ) सबसे प्रथम है, उसके अनन्तर 
सत्र कर्म हुआ करते हैं। इसीलिये कमं-अकर्मका निर्णय करनेके लिये गीताके शुद्ध- 
बुद्धिके सिद्धान्तकोही बौद्ध ग्रंथकारोंने स्वीकृत किया है। उदाहरणार्थ, ' धम्मपद 
नामक बौद्ध-धर्मीय प्रसिद्ध नीतिग्रंथके आरंभमेंही कहा है, कि :- 

मनोपुब्बंगमा धम्मा सनोसेठ्ठा ( श्रेष्ठा ) मनोमया ॥। 

मनसा चे पदुठठेन भासति का करोति वा ॥। 

तो ने दुबखमन्वेति चक्‍्कनु वहुतो पद ॥॥ 
४“ मन याने मनका व्यापार प्रथम है। उसके अनंतर धर्म-अधर्मका आचरण होता 
है । ऐसा क्रम होनेके कारण इस काममें मनही मुख्य और श्रेष्ठ है, इसलिये इन सब 
धर्मोकों मनोमयही समझना चाहिये, अर्थात्‌ कर्ताका मन जिस प्रकार शुद्ध या दुष्ट 
रहता है, उसी प्रकार उसके भाषण और कमंभी भल्े-बुरे हुआ करते हैं, तथा उसी 
प्रकार आगे उसे सुख-दुःख मिलता है।* इसी तरह उपनिषदों और गीताका यह 
अनुमानभी ( कौपी. ३ १; गीता १८. १७ ) बौद्ध धर्मेमें हो गया है, कि जिसका 
मन एक बार पूर्ण शुद्ध और निष्काम हो जाता है, उस स्थितप्रज्ञ पुरुससे फिर कभी 
पाप होना संभव नहीं; अर्थात्‌ सब कुछ करकेभी वह पाप-पुष्यसे अलिप्त रहता है। 
इसलिये बौद्ध धर्म-यंथोंमे अनेक स्थल्टोंपर वर्णन किया गया है, कि 'अहंँत' अर्थात्‌ 
पूर्णावस्थामे पहुँचा हुआ मनुप्य हमेशाही शुद्ध और निष्पाप रहता है हे धम्मपद 
२०४८, २९०; मिछिद प्र. ४८ ०. 3 ) । 

पश्चिमी देशोंमें नीतिका निर्णय करनेके ये दो पंथ हैं: पहला आधिदैवत 

पंथ, जिसके अनुसार, नीतिका निर्णय करनेके छिये सदसद्विवेक-देवताकी शरणमें 





+ पाली भाषाके इस ड्लोकका भिन्न भिन्न लोग भिन्न भिन्न अर्थ करते हैं। 
परंतु जहाँतक हम समझते हैं, इस श्लोककी रचना इसी तत्त्वपर की गई है, कि कर्म- 
अकर्मका निर्णय करनेके लिये मानसिक स्थितिका विचार अवश्य करना पड़ता है । 
धम्मपद का मैक्समूलर साहबने अंग्रेजीमें भाषांतर किया है, उसमें इस उलोककी 
टीका देखिये। $. 8. 5. ४०. %, 99. 3-4. . 
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जाना पडता है; और दूसरा आधिभौतिक पंथ है, कि जं; इस वाह्य कसौटीके द्वाराही 
नीतिका निर्णय करनेके लिये कहता है, कि अधिकांश लोगोंका अधिक हित किसमें 
है? / परंतु ऊपर किये गये विवेचनसे यह स्पष्ट मालूम हो सकता है, कि ये दोनों 
पंथ शास्व्र-दुष्टिसे अपूर्ण तथा एकपक्षीय हैं। कारण यह है, कि सदसद्विविकशक्ति 
कोई स्वतंत्र वस्तु या देवता नहीं; कितु वह व्यवसायात्मका वृद्धिमेंही शामिल है, 
इसन्य्यि प्रत्येक मनृप्यकी प्रकृति और स्वभावके अनुसार उसकी सदसदह्विवेकबुद्धिभी 
सात्त्विक, राजस या तामस हआ करती है। ऐसी अवस्थामें उसका कार्य-अकार्य 
निर्णय सदैव दोषरहित नहीं हो सकता; और यदि केवल “ अधिकांश लोगोंका 
अधिक सुख / किसमें है, इस बाह्य आधिभौतिक कसौटीपरही ध्यान देकर नीति- 
मत्ताका निर्णस करें; तो कर्म करनेवाले पुरुषकी वृद्धिका कुछभी विचार नहीं हो 
सकेगा; त्व यदि कोई मनृप्य चोरी या व्यभिचार करे; और उसके बाह्य अनिष्ट- 
कारक परिणामोंको कम करनेके लिये या छिपानेके लिये पहलेहीसे सावधान होकर 
कुछ कुटिल प्रबंध कर ले; तो यही कहना पड़ेगा, कि उसका दुष्कृत्य आधिभौतिक 
नीति-ृप्टिसे उतना निदनीय नहीं है । अतणव यह वात नहीं, कि केवल वैदिक धर्म- 
मेंहरी कायिक, वाचिक और मानसिक शुद्धताकी आवश्यकताका वर्णन किया गया 
हो ( मन. १२. ३-८; ९. २९ ); कितु वाइवलमेंभी व्यभिचारकों केवल कायिक 
पाप न मानकर, परस्त्रीकी ओर दूसरे पुरुषोंका देखना या परपुरुषकी ओर दूसरी 
स्वियोंका देखनाभी व्यभिचार माना गया है ( मेथ्यू. ५. २८ ); और वौद्ध धम्ममें 
कायिक अर्थात्‌ वाह्म शुद्धताके साथ साथ वाचिक और मानसिक शुद्धताकीभी आव- 
श्यकता वतलाई गई है ( धम्मपद ९६, ३९१ ) । इसके सिवा ग्रीन साहबका यहभी 
कहना है, कि वाह्म-मुखकोही परम साध्य माननेसे मनुष्य मनृण्यमें और राष्ट्र-राष्ट्रमें 
उसे पानेके लिये प्रतिढंद्विता उत्पन्न हो जाती है; और कलहका होनाभी संभव है। 
क्योंकि बाह्मा-सुखकी प्राप्तिके लिये जो बाह्य साधन आवश्यक है, वे प्राय: दूसरोंके 
सुखको कम किये बिना हमें नहीं मिल सकते। परंतु साम्य-वुद्धिके विषयमें ऐसा 
नहीं कह सकते । यह आंतरिक सुख आत्मवश है, अर्थात्‌ यह किसी दूसरे मनुष्यके 
सुखमें बाधा न डालकर प्रत्येकको मिल सकता है। इतनाही नहीं; कितु आत्मैंक्यको 
पहचानकर सब प्राणियोंसे समताका व्यवहार करनाही जिसका स्वभाव बन जाता 
है वह ग्प्त या प्रकट, किम्नी रीतिसेभी कोई दुष्कृत्य करही नहीं सकता; और फिर 
उसे यह बतलानेकी आवश्यकताभी नहीं रहती, कि “ हमेशा यह देखते रहो, कि 
अधिकांश लोगोंका अधिक सुख किसमें है। ” कारण यह है, कि कोईभी मनुष्य हो; 
वह सार-असार-विचारके बादही किसी क्ृत्यको किया करता है। यह बात नही, 
कि केवल नैतिक कर्मोका निर्णय करनेके लियेही सार-असार-विचारकी आवश्यकता 
होती है। सार-असार-विचार करते समय यही महत्त्वका प्रश्न होता है, कि 


अंत:ःकरण कैसा होना चाहिये ? क्योंकि सब लोगोंके अंत:करण एक समान नहीं 
भी. र. ३१ 
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होते । अवःव जबकि यह कह दिया जावे, कि “अंतःकरणमें सदा साम्य-चुद्धि 
जागूत रहनी चाहिय: / तब फिर यह बतलानेकी कोई आवश्यकता नहीं, कि 
अधिकांश होगों या सब प्राणियोंक हितका सार-असार-विचार करो। पश्चिमी 
पंदितभी अठ यह कहने लगे हूँ, कि मानव-जातिके प्राणियोंके सबंधमें मनुप्यके जो कुछ 
कर्तव्य हैं, वे तो हँही: परंतु मूक जानवरोंके संबंधमेंभी उसके कुछ कतव्य हैँ, जिनका 
समातेण कार्य-अकार्य शास्त्रमें किया जाना चाहिये; और यदि इस व्यापक दृष्टिसे 
देखे तो माल्म होगा. कि “ अधिकांश लोगोंका अधिक हित “की अपेक्षा सर्वभूतहित' 
झब्दही अधिक व्यापक और उपयुक्त है; तथा साम्य-बुद्धिमें इन सभीका समावेश 
हो जाता है । इसके विपरीत यदि ऐसा मान छें, कि किसीकी बुद्धि शुद्ध और सम 
नही है; तो वह इस बातका ठीक ठीक हिसाब भलेही कर ले, कि “ अधिकांश 
छोगोॉंका अधिक सुख  किममें है; परंतु दीति-धर्मकी ओर उसकी प्रवृत्ति होना संभव 
नहीं है। क्योकि किसी सत्कार्यकी ओर प्रवृत्ति होना शुद्ध मनका गृण या धर्म है; 
हिसाबी मनका नहीं । यदि कोई कहे, कि “ हिसाब करनेवाले मनृप्यके स्वभाव या 
मनको देखनेकी रम्हें कोई आवश्यकता नहीं है, तुम्हें केवल यही देखना चाहिये, कि 
उसका किया #आ हिसाब सहो है या नहीं; और उस हिसाबसे कतंव्य-अक्तव्यका 
नर्णय हो कर तुम्हारा काम चलक जाता है या नहीं “- तो वहभी सच नहीं हो 
सकता | कारण यह है, कि सामान्यत: यह तो सभी जानते हैं कि सुख:दु:ख किसे 
कहने हैं, तोभी सब प्रकारके सुखदु:खोंके तारतम्यका हिसाब करते समय पहले यह 
निश्चय कर उता पड़ता है,कि किस प्रकारके सुखदु:खोंको कितना महत्त्व देना चाहिये। 
परंतु सखदु खकी इस प्रकार माप करनेके लिये उष्णतामापक यंत्रके समान कोई 
निश्चित दाह्य साधन न तो वर्तमान समयमें है; और न भविष्यमेंभी उसके मिल 
सकनेकी कुछ संभावना है। इसलिये सुखदुःखोंकी ठीक ठीक कीमत ठहरानेका काम 
याने उनके महस््व या योग्यताका निर्णय करनेका काम, प्रत्येक मनुष्यको अपने 
मनमेही करना पड़ेगा। परंतु जिसके मनमें ऐसी आत्मौपम्य-बुद्धि पूर्ण रीतिसे जागृत 
नहीं हुई है, क्रि “ जैसा में हूँ, वैसाही दूसराभी है; ” उसे दूसरोंके सुखदुःखकी 
तीब्रताका स्पप्ट ज्ञान कभी नहीं हो सकता, इसलिये वह इन सुखदुःखोंकी सच्ची 
योग्यता कभी जानहीं नहीं सकेगा, और फिर तारतम्य-निर्णय करनेके लिये उसने 
सुखद :खोंकी जो कीमत पहले ठहरा ली होगी, उसमें भूल हो जायगी; और अंतमें 
उसका किया सव हिसावभी गलत हो जायगा। इसीलछिये कहना पड़ता है, कि 
४ अधिकाण लोगोके अधिक सुखको देखना “ इस वाक्यकी देखना' इस हिसाबी बाह्य 
क्रियाको अधिक महत्व नहीं देता चाहिय; कितु जिस आत्मौपम्य और निर्लोभि 
ब॒द्धिसि ( अनेक) दूसरोके सुखदुःखोकी यथार्थ कीमत पहले ठहराई जाती है, वह 
सत्र प्राणियोंके विषय साम्यावस्थाकों पहुँची हुई, श॒ुद्ध-बुद्धिही नीतिमत्ताकी सच्ची 
जड़ है| स्मरण रहे, कि नौतिमत्ता निर्मम, शुद्ध, प्रेमी, सम या ( संक्षेपमें कहें तो ) 
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सत्त्वशील अंत:करणका धर्म है; वह केवल सार-असार-विचारका फल नहीं है। 
यह सिद्धान्त इस कथासे औरभी स्पष्ट हो जायगा। भारतीय युद्धके बाद युद्धिष्ठिरके 
राज्यासोन होनेपर जब कुंती अपने पुत्रोंके पराक्रमसे कृतार्थ हो चुकी, और धृत- 
राष्ट्रके साथ वानप्रस्थाश्रमका आचरण करनेके लिये बनको जाने लगी, तब “तू 
अधिकांश लोगोंका कल्याण किया कर “ इत्यादि व्यर्थ बातें न कर उसने युधिष्ठिरसे 
सिफ़ यही कहा है, कि “ मनस्ते मदहस्तु च ” (मभा. अश्व. १७. २१)- तू अपने 
मनको हमेशा विशाल बनाये रख । ” जिन पश्चिमी पंडितोंने यह प्रतिपादन किया 
है, कि केवल “ अधिकांश लोगोंका अधिक सुख किसमें है ” यह देखनाही नीति- 
मत्ताकी सच्ची शास्त्रीय और सीधी कसौटी है । वे कदाचित्‌ पहलेहीसे यह मान लेते 
हैं, कि उनके समानही अन्य सब लोग शुद्ध मनके हैं, और ऐसा समझकर वे अन्य 
सव लोगोंको यह बतलाते हैं, कि नीतिका निर्णय किस रीतिसे किया जावे। परंतु ये 
पंडित जिस बातको पहलेहीसे मान लेते हैं, वह सच नहीं हो सकती, इसलिये नीति- 
निर्णयका उनका नियम अपूर्ण और एकपक्षीय सिद्ध होता है। इतनाही नहीं; बल्कि 
उनके लेखोसे यह भ्रमकारक विचारभी उत्पन्न हो जाता है, कि मन, स्वभाव या 
शीलको यथार्थमें अधिकाधिक शुद्ध और पापभीरू बनानेका प्रयुत्त करनेके बदले, 
यदि कोई नीतिमान्‌ बननेके लिये अपने करमोके बाह्य परिणामोंका हिसाब करना 
सीख ले, तो बस होगा; और फिर जिनकी स्वार्थ-बुद्धि नहीं छूटी हो, वे लोग धूर्त, 
मिथ्याचारी या ढ़ोंगी ( गीता ३. ६) बनकर सारे समाजकी हानिका कारण हो 
जाते हैं। इसलिये केवल नीतिमत्ताकी कसौटीकी दृष्टिसे देखें, तोभी कर्मोके 
केवल बाह्य परिणामोंपर विचार करनेवाला मार्ग कृषण तथा अपूर्ण प्रतीत होता 
है। अतः हमारे निश्चयके अनुसार गीताका यही सिद्धान्त पश्चिमी आधिदेविक 
अथवा आधिभौतिक पक्षोंके मतोंकी अपेक्षा अधिक मामिक, व्यापक, युक्तिसंगत 
और निर्दोष है, कि बाह्य कर्मोसे व्यक्त होनेवाली और संकटके समयमेंभी दृढ 
रहनेवाली साम्य-बुद्धिकाही सहारा इस काममें अर्थात्‌ कर्मयोगमें लेना चाहिये; 
तथा, ज्ञानयुक्त निस्सीम शुद्ध-बुद्धि या शीलही सदाचरणकी सच्ची कसौटी है। 
नीतिशास्त्संबंधी आधिभौतिक और आधिदैविक ग्रंथोंकों छोड़कर नीतिका 
विचार आध्यात्मिक-दृष्टिसे करनेवाले पश्चिमी पंडितोंके ग्रंथोंको यदि देखें, तो 
मालूम होगा, कि उनमेंभी नीतिमत्ताका निर्णय करनेके विषयमें गीताकेही सदृश 
कर्मंकी अपेक्षा शुद्ध-बुद्धिकोही विशेष प्रधानता दी गई है। उदाहरणार्थ, प्रसिद्ध 
जर्मन तत्त्ववेत्ता कांटके “नीतिके आध्यात्मिक मूल तत्त्व ” तथा नीतिशास्त्रसंबंधी 
दूसरे ग्रंथोंकों लीजिये। यद्यपि कांटने* सर्वभूतात्मैक्यका सिद्धान्त अपने म्रंथोंमें 
| * शा('5 7॥९०7० ण 2क्रांटण, तथा5, 9 4050०४. 60 ४0. इस पुस्तक- 
में ये सब सिद्धान्त दिये गये हैं । पहला सिद्धान्त १०, १२. १६ और २४ वें पृष्ठमें ; 
दूसरा ११२ और ११७ वें पृष्ठमें; तीसरा ३१,५८, १२१ और २९० वें पृष्ठमें; 
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नहीं दिया है, तथापि व्यवसायात्मक और वासनात्मक व॒द्धिकाही सूक्ष्म विज्ार 
करके उसने यह निश्चित किया है, कि (१ ) क्रिसी कर्मकी नैतिक योग्यता इस 
बाह्य फलपरसे नहीं ठहराई जानी चाहिये, कि उस कमंद्वारा कितने मनुृप्योंको सुख 
होगा, बलिकि उसको योग्यताका निर्णय यही देखकर करता चाहिये, कि कर्म करने- 
बारे मनुप्यकों बासना कहाँतक शुद्ध है। ( २ ) सनृप्यक्की इस वासनाकों ( अर्थात्‌ 
दामतात्मक बुद्धि ) सभी शुद्ध, पवित्र और स्वतंत्र समझना चाहिये, जब्र कि वह 
इद्रियसुखोमे लिप्त ने रहकर सदैव शद्ध ( व्यवसायात्मक ) बढ़िकी आज्ञाके इस 
बुद्धिद्वारा निश्चित कर्तव्य-अकरतंव्यके तियमोके ) अनुसार चलने छगे। ( ३ ) इस 
प्रकार इद्रियनिप्रह हो जाने पर जिसकी वासना शुद्ध हो गई हो, उस पुरुफके लिये 
किसी नीति-नियमादिके बधनवी आवश्यक्तता नहीं रह जाती. ये नियम तो सामान्य 
मनुप्योकेही लिये है। ( £ ) एस प्रकाससे बासनाके शुद्ध हो जानेपर जो कुछ कर्म 
करनेको बह शुद्ध-बाभना या बुद्धि कहा करती है, वह इसी विचारसे कहा जाता है 
कि “ हमारे समानही यदि दूसरेभी करने लगें, तो परिणाम क्‍या होगा '; और 
( "५ ) वासनाकी इस स्वतंत्रता और शुद्धताकी उपपक्तिका पता कसं-सृप्टिकों 
छोड़कर ब्रह्म-स्‌प्टिमे प्रवेश किये बिता नहीं चल सकता ! परंतु आत्मा और ब्रह्म- 
सृप्टिसंबंधी कांटके विचार कुछ अपूर्ण है, और प्रीन यद्यपि कांटकाही अनुयायी 
है, शथापि उसने अपने  नीतिशास्थके उपोददालमे पहले यह लिद्व किया है, कि 
वाह्य-स॒प्टिका अर्थात्‌ ब्रह्माइका जो अगम्य तस्व है, वहीं आत्मस्वा्यस पिडमें 
अर्थात्‌ मनुप्यदहम अशतः प्रादृभृत हआ है। इसके अनंतर उसने यह प्रतिपादन 
किया है,* कि मन प्य-णरीरमें एक सित्य और स्वतंत्र तन्‍्ब है, अबति आरथा जिसमें 
यहू उत्कृट इच्छा होती है, कि सर्व भूतान्तगेत अपने सामाजिक प्र॒र्णस्वरूपक अवश्य 
पहुँच जाना वाहिये; और यही इच्छा मनृष्यकों सदाचारकी ओर प्रवत्त किया 
करती है। इसीमें मनृप्यका नित्य और विरकालिक कल्याण है; तथा विषयसुख 
अनित्य है। सारांश यही दीख पड़ता है, यश्षपि कांट और ग्रीन, दोनोंकी दृष्टि 
आध्यात्मिक है, तथापि ग्रीन व्यवसायात्मका वुड्धिके व्यापारोंमेही लिफ्टे नही रहा; 
कितु उसने करम-अकर्म-विवेच्नक्की तथा बासना-स्वातंत्यकी उपपत्तिकों पिड और 
ग्रह्माई दोनोंमे गकतासे व्यक्त होनेबाले शुद्ध आत्मस्व्पतक पहुँचा दिया हैं। 
कांट और प्रीन जैसे आध्यात्मिक पाश्चात्य नीनिशास्वज्ञोंके उक्त सिद्धान्तोंकी और 
नीचे लिखे गय गीता-अ्तिपादित कुछ सिद्धान्तोकी तुलना करनेसे टीख पड़ेगा, कि 
यद्यपि वे दोनों अक्षरश. एक वरावर नहीं है, तथापि उनमें कुछ अद्भूत समता 





चोधा १८, २८, "५" और १११ वें प्प्ठमें और पाँचवाँ 3०-७३ तथा ८० वें पृष्ठमें 
पाठकोंको मिलेगा। 
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अवश्य है! देखिये, गीताके सिद्धान्त ये हैं- ( ३ ) वाह्म करमंकी अपेक्षा कतावी 
| वासनात्मफ ) बुडिही श्रेप्ठ है। ( २) व्यकवमायात्मक बुद्धि आत्मनिप्ठ होकर 
जब संदेहरहिल तथा सम हो जाती है, तब फिर वासनात्मक बुद्धि आपही आप श॒द्ध 
और पवित्र हो जाती है । ( ३ ) इस रीतिसे जिसकी बद्धि सम और स्थिर हो जाती 
है, वह स्थितप्रश्ञ पुरुष हमेशा विधि और नियमोंस परे रहा करता है। ( ४) 
कर उसके आचरण या उसकी आत्मक्य-वृद्धिस सिद्ध होनेवाले नीति-नियम सामान्य 
पुरुषोंके छिये आदर्शके समात पूजनीय तथा प्रमाणभूत हो जाते है; और (५ ) 
विड अर्थात्‌ देहमें तथा ब्रह्माड अर्थात्‌ सृप्टियें 0कही आत्मस्वस्पी तत्व है, देहास्त- 
गत आत्मा अपने शुद्ध और पूर्णस्वरूपको ( मोक्ष ) प्राप्त कर छेनेके छिये सदा 
उत्पुक रहुता है, तथा इस शुद्ध-स्वरूपका ज्ञान हो जानेपर सब प्राणि योके विपयमें 
आत्मोपम्य-दृष्टि प्राप्त हो जाती है। परंतु यह बात ध्यान देने योग्य है, कि ब्रह्म, 
आत्मा, माया, आत्मस्वातंत्य, अद्भात्मक्य, कर्मंविपाक इत्यादि विष्रयोपर हमारे 
वेदान्तशास्त्षके जो सिद्धान्त है, वे कांट और प्रीतके सिद्धाल्वॉसमी बहुल आगे बहें हुए 
धथा अधिक निश्चित हैं, इसलिये उपनिपदान्तर्गत वेदान्तके आधारपर किया हुआ 
गौताका क्ंयोंग-विवेचन आध्यात्मिक दृष्टिस असंदिग्ध, पृर्ण तथा दोपरहित हुआ 
है; और आजकर्टके वेदास्ती जर्भन पंडित प्रोफेमर डायसतने नीति-विवेचसकी इसी 
पदतिकों अपने  अध्यात्मशास्त्रके मूल तत्त्व  नाभक ग्रंथर्म स्वीकार किया है। डायसन 
शोपेनहरका अनुयायी हैं; उसे शोपेनहरका यह सिद्धान्त पूर्णतया मान्य है, कि 
/ संसारका मूल कारण वामनाही है. इसलिये उसका क्षय किये बिना दुःखकी 
निदल्षिका होना असंभव हैं; अताव वासनाकऋा अय करनाही प्रत्येक मनृष्यका 
कर्तव्य है | और हसी आध्यात्मिक सिद्धाल्ड-द्वारा आगे नीतिका उपपलिका विवेचन 
उसने अपने उक्त ग्रंथके तीसरे भागमें स्पष्ट रीतिये किया है। उसने पहले यह सिद्ध 
कर दिखलाया है, कि वासनाका क्षय होनेके लिये. था हो जानेपरभी, कर्मोकों छोड़ 
देनेकी आवश्यकता नहीं हैं; वल्क्ि “ बासनाका पूरा क्षय हुआ है, कि नहीं ” यह बात 
परशोपकाराथ्थ किये गये निष्काम कर्मसे जैसे प्रकट होती है. वैसे अन्य क्सीभी प्रकारसे 
व्यक्त नहीं होती, अतः निःकाम कर्म वासना-क्षयकाही लक्षण और फल है। इसके 
दाद उसने यह प्रतिषदन किया है, कि वासताकी निषप्कामताही सदाचरण और 
नीतिमताकाभी मूल है; और इसके अंतमें गीताका “ तस्मादसक्त: सतत॑ कार्य कर्ऊ 
समाचार ( गीता 3. १९ ) यह श्लोक दिया हैं।* इससे मालूम होता है, कि 
डायसनको इस उपपत्तिका शोन गीतासेही हुआ होगा । जो हो; यह वाल कुछ कम 
गौरबकी तहीं, कि शायसन, ग्रीन, शोऐेनहूर और कांटके पूर्व - अधिक क्‍या कहें, 
आरिस्टॉटलकेभी सैंकड़ों हर्ष पूर्वी ये विचार हमारे देश प्रचलित हो चुके थे। 
आमकल बहुतेरे लोगोंकी यह समझ हो रही है. कि वेदान्त केवल एक रैसा वर्खेड़ा $. 
जो हमें इस संसारकों छोड़ देने और मोक्षकी प्राप्ति करनेका उपदेश देला है. परत 
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यह समझ ठीक नहीं । संसारमें जो कुछ आँखोसे दीख रहा है, उसके परे जाकर इन 
गहन प्रश्नोंका यथाशक्ति शास्त्रीय रीतिसे विचार करनेके लियेही वेदान्तशास्त्र प्रवृत्त 
हुआ है, कि “मैं कौन हूँ ? इस सृष्टिकी जड़में कौनसा तत्त्व है ? इस तत्त्वसे मेरा 
क्या संबंध है ? इस संबंधपर ध्यान दे कर इस संसारमें मेरा परम साध्य या अंतिम 
ध्येय क्या है? इस साध्य या ध्येयको प्राप्त करनेके लिये मुझे जीवनयात्नाके किस 
मार्गकी स्वीकार करना चाहिये, अथवा किस मार्गसे कौनसा ध्येय सिद्ध होगा ? ” 
बल्कि निष्पक्ष-दृष्टिसे देखा जाय तो यह मालूम होगा, कि समस्त नीतिशास्त्र अर्थात्‌ 
मनुष्योंके पारस्परिक व्यवहारका विचार उस गहन शास्त्रकाही एक अंग है। सारांश 
यह है, कि कर्मयोगकी उपपत्ति वेदान्तशास्त्रहीके आधारपर की जा सकती है, और 
अब संन्यास-मार्गीय लोग चाहे कुछभी कहें, परंतु इसमें संदेह नहीं, कि गणितशास्त्रके 
जैस - शुद्ध गणित और व्यावहारिक गणित ये दो भेद हैँ, उसी प्रकार वेदान्तशास्त्र- 
केभी दो भेद शुद्ध वेदात्त और नैतिक अथवा व्यावहारिक वेदान्त होते हैं। कांट तो 
यहाँ तक कहता है, कि मनृष्यके मनमें परमेश्वर ( परमात्मा), 'अमृतत्व' और 
( इच्छा ) स्वातंत्य के संबंधके गूढ़ विचार इन नीति-प्रश्कका विचार करते करतेही 
उत्पन्न हुए हैं, कि “मैं संसारमें किस तरह बर्ताव करूँ ? या इस संसारमें मेरा 
सच्चा कतंव्य क्या है? ” और ऐसे प्रश्नोंके उत्तर न देकर नीतिकी उपपत्ति केवल 
किसी बाह्म-सुखकी दृष्टिसेही बतलाना मानों मनृप्यके मनकी उस पशुवृत्तिको-जो 
स्वभावतः विषयसुखमें लिप्त रहा करती है - उत्तेजित करना एवं सच्ची नीतिमत्ताकी 
जड़परही कुल्हाड़ी चलाना है।* अब इस बातकों अंग करके समझानेकी 
कोई आवश्यकता नहीं, कि यद्यपि गीताका प्रतियाद्य विषय कर्मयोगही है, तोभी 
उसमें शुद्ध वेदान्त क्यों और कंसे आ गया। कांटने इस विषयपर “शुद्ध ( व्यवसा- 
यात्मक बुद्धिकी मीमांसा . और “ व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धिकी मीमांसा ” 
नामक दो अलग अलग ग्रंथ लिखे हैं। परंतु हमारे ओपनिषदिक तत्त्वज्ञानके अनुसार 
भगवदगीतामें इन दोनों विषयोका समावेश किया गया है; बल्कि श्रद्धा-मूलक 
भक्ति-मार्गकाभी विवेचन उसीमें होनेके कारण गीता सबसे अधिक ग्राह्म और 
प्रमाणभूत हो गई है । 
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मोक्ष-धर्मको क्षणभरके लिये एक ओर रखकर केवल कुमे-अकमकी परीक्षा 
नैतिक तत्त्वकी दृष्टिसेभी जब साम्य-बुद्धि ही श्रेष्ठ सिद्ध होती है; सब दहांपर इस 
बातकाभी थोड़ा-सा विचार कर लेना चाहिये, कि गीताफे आध्यात्मिक पक्षक्रो 
छोड़कर नीतिशास्त्रोंमें अन्य पंथ केसे और क्यों निर्माण हुए ? डाक्टर पाल कारस* 
नामक एक प्रसिद्ध अमेरिकन ग्रंथकार अपने नीतिशास्वविधयक प्रथर्म इस प्रश्नका 
यह उत्तर देता है, कि “ पिड-बरह्मांडकी रचनाके संबधम मनुप्यकी जैसी समझ 
( राय ) होती है, उसके अनुसार नीतिशास्त्रके मुल तत्त्वाके संबधमें उसके विचा- 
रोका रंग बदलता रहता है। सच पूछो तो, पिड-ब्रह्मांडकी रचनाके संबंधों कुछ-न 
कुछ निश्चित मत हुए बिना नैतिक प्रश्नही उपस्थित नहीं हो सकता ; गिड-अहाइको 
रचनाके संबंधर्मं कुछ पक्का मत न रहनेपरभी हम लोगोंसे कुछ नैतिक शभ्राचरण 
कदाचित्‌ हो सकता है, परंतु यह आचरण स्वप्नावस्थाके व्यापारके समान होगा; 
इसलिये इसे नैतिक कहनेके बदले देहधर्मानुसार होनेवाली केवल एक कायिक 
क्रियाही कहना चाहिये। ” उदाहरणाथ, वाघिन अपने बच्चोकी रक्षाक्रे लिये प्राण 
देनेको तैयार हो जाती है; परंतु इसे हम उसका नैतिक आचरण न कहकर उसका 
जन्मसिद्ध स्वभावही कहते हैं। इस उत्तरसे इस बातका अच्छी तरह स्पष्टीकरण हो 
जाता है, कि नीतिशास्त्रके उपपादनमें अनेक पंथ क्‍यों हो गये है | इसमे कुछ संदेह 
नहीं, कि “ में कौन हूँ, यह जगत्‌ कैसे उत्पन्न हुआ, मेरा इस संसारमे क्या उपयोग 
हो सकता है? ” इत्यादि गूढ़ प्रश्नोंका निर्णय जिस तत्त्वसे हो सकेगा. उसी तत्त्वके 
अनुसार प्रत्येक विचारवान्‌ पुरुष अंतमें इस बातकाभी निर्णय अवश्य करेगा, कि 
मुझे अपने जीवन-कालमें अन्य लोगोंके साथ कंसा बर्ताव करना चाहिये । परतु इन 
गृढ प्रश्नोंका उत्तर भिन्न भिन्न कालमें तथा भिन्न भिन्न देशोमे एकद्ी प्रकारका नहीं 
हो सकता । युरोप खंडमें प्रचलित इसाई धर्मेमें यह वर्णन पाया जाता है, कि मनुष्य 
और सृष्टिका कर्ता बाइबलमें वरणित सगूण परमेश्वर है; और उसीने पहले पहल 
संसारको उत्पन्न करके सदाचरणके नियम या आज्ञाएँ मनुष्योंको बता दी है; तथा 
आरंभमें ईसाई पंडितोंकाभी यही अभिप्राय था, कि बाइबलमें वणित पिड-ब्रह्मांडकी 
इस कल्पनाके अनुसार बाइबलमें कहे गये नीतिनियमही नीतिशास्त्॒के मूठ तत्त्व 
हैं। फिर जब यह मालूम होने लगा, कि ये नियम व्यावहारिक दृष्टिसे अपूर्ण है, तब 
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इनकी पूति करनेके लिये अथवा स्पष्टीकरणार्थ यह प्रतिणादन किया जाने छगा, कि 
परमेश्वरहीने मनृष्यको सदसद्विविकशक्ति दी है। परंतु अनुभवसे फिर यह अड़चन 
दीख पड़ने लगी, कि चोर और साह दोनोंकी सदसठ्विविकशक्ति एक समान नहीं 
रहती; तब इस मतका प्रचार होने लग्रा, कि परमेश्वरकी इच्छा नीतिशास्त्रकी नींव 
भलेही हो, परंतु उस ईश्वरी इच्छाके स्वरूपकों जाननेके लिये केवल इसी वातका 
विचार करना चाहिये, कि अधिकांश लोगोका अधिक सुख किसमें है - इसके 
सिवा परमेश्वरकी इच्छाकों जाननेका अन्य कोई मार्ग नहीं है। पिड-ब्रह्मांडकी 
रचना संबंधर्में ईसाई लोगोकी जो यह समझ है-कि बाइवलमें वर्णित सगुण 
परमेश्वरही संसारका कर्ता है; और यह उसकीही इच्छा या आज्ञा है, कि मनुप्य 
नीतिके नियमानुसार वर्ताव करे - उसी आधारपर उक्त सब मत प्रचलित हुए हैं। 
परंतु आधिभौतिक शास्त्रोंकी उन्नति तथा वृद्धि होनेपर जब मालूम होने छगा, कि 
ईसाई धर्म-पुस्तकोंमे पिड-ब्रह्मांडकी रचनाके विपयमें कहे गये सिद्धान्त ठीक नहीं 
हैं, तब यह विचार एक ओर रखा गया, कि परमेश्वरके समान कोई सुप्टिका कर्ता 
है था नहीं; और यही विचार किया जाने लगा, कि नीतिशास्त्रकी इमारत प्रत्यक्ष 
दिखनेवाली बातोंकी नींव पर क्योंकर खड़ी की जा सकती हैं। तबसे फिर यह प्रति- 
पादन किया जाने छूगा, कि अधिकांश लोगोंका अधिक सुख या कल्याण, अथवा 
मनृप्यत्वकी वृद्धि, येही दृश्य-तत््वके नीतिशास्त्रके मूल कारण हैं। इस प्रतिपादनमें 
इस बातकी किसी उपपत्ति या कारण का कोई उल्लेख नहीं किया गया है, कि काई 
मनुप्य अधिकांश लोगोंका अधिक हित क्‍यों करे ? सिफफ़े इतनाही कह दिया जाता है, 
कि यह मनुप्यकी निन्‍्य बदनेवाली एक स्वाभाविक प्रवृत्ति हैं। परंतु मनप्यस्वभावमें 
स्वार्थ मरीखी औरभी दूसरी वृत्तियाँ दीख पड़ती हैं, इसब्व्यि इन पंथमेंमी फिर मत- 
भेंद होने छगे । नीतिमत्ताकी ये सब उपपत्तियाँ कुछ सर्वथा निदोप नहीं हैं। परतु 
उक्त पंथके सभी पंडितोंमें ' सृप्टिके दृश्य पदार्थासि परे सृप्टिकी जड़में कुछ-न-कुछ 
अव्यक्त तत्त्व अवश्य है, इस मसिद्धान्तपर एकह्टी-सा अविश्वास और अश्रद्धा हैं, 
इस कारण उनके विपय-प्रतियादनमे चाहे कुछ अडचनभी क्यो न हो; तोभी वे लोग 
केवल बाह्य और दृश्य तत्वोसेही किसी तरह निर्वाह कर लेनेका हमेशा प्रयन्त 
किया करते हैं। नीति तो सभीको चाहिये; परंतु उक्त कथनमे मालूम हो जायगा, 
कि पिड-ब्रह्मांडकी रचनाके स्वधमें भिन्न भिन्न मत होनेके कारण उन लोगोंकी 
नीतिशास्त्रविपयक उपपत्तियोंमे हमेशा कैसे भेद हो जाया करते हैं । इसी कारणसे 
पिड-बअह्यांडकी रचनाके विषय आधिभौतिक, आधिदेविक और आध्यात्मिक मतोंके 
अनुसार हमने तीसरे प्रकरणम नीतिशास्त्रके प्रतिपादनक्रे तीन भेद किये हैँ; और 
आगे फिर प्रत्येक पंथके मुख्य मख्य सिद्धान्तोका भिन्न भिन्न विचार किया है। जिनका 
यह मत है, कि सगृण परमेश्वरने सर्व दृश्य सृप्टिको बनाया है, वे नीतिशास्वका 
केवल यहींतक विचार करते है, कि अपने अपने धर्म-ग्रंथोमे परमेश्वरकी जो आज्ञाएँ 
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है वे तथा परमेश्वरकी सत्तासे निर्मित सदसद्विविचन अथवा शक्तिरूप देवताही 
सब कुछ है - इसके बाद और कुछ नहीं हैं। इसीको हमने आधिदेविक' पंथ कहा 
है। क्योंकि सगृण परमेश्वरभी तो एक देवताही है न! अब जिनका यह मत है, 
कि दृश्य सृध्टिका आदिकारण कोईभी अदृश्य मूल तत्व नहीं है; और यदि होभी, 
तो वह मन्‌ष्यकी बुद्धिके लिये अगम्य है; वे लोग “ अधिकाश लोगोंका अधिक 
कल्याण ” या “ मनृष्यल्वका परम उत्कर्ष ” जैसे केवल दृश्य-तत्व द्वाराही नीति- 
शास्त्रका प्रतिपादन किया करते हैं; और यह मानते हैं, कि इस बाह्य और दृश्य 
तत्वके परे विचार करनेकी कोई आवश्यकता नहीं है। इस पंथकों हमने आधि- 
भौतिक' नाम दिया है। जिनका यह सिद्धान्त है, कि नामरूपात्मक दृश्य सृष्टिकी 
जड़में आत्मा सरीखा कुछ-न-कुछ नित्य और अव्यक्त तत्त्व अवश्य है, वे लोग अपने 
अपने नीतिशास्त्रकी उपपत्तिकों आधिभौतिक उपपत्तिसेभी परे ले जाते हैं, और 
आत्मज्ञान तथा नीति या धर्मका मेल करके इस बातका निर्णय करते हैं, कि संसारमें 
मनृप्यका सच्चा कतंव्य क्या हैं? इस पंथकों हमने आध्यात्मिक कहा है। इन 
तीनों पंथोंमें आचार नीति एकही है; परंतु पिड-ब्रह्मांडकी रचनाके संबंधों प्रत्येक 
पंथका मत भिन्न भिन्न है, जिससे नीतिशास्त्रके मूल-तत्त्दोंका स्वरूप हर एक पंथमें 
थोड़ा बदलता गया है। यह डजात प्रकट है, कि व्याकरणशास्त्र कोई नई भाषा नहीं 
बनाता; कितु जो भाषा व्यवहारमें प्रचलित रहती है, उमीके नियमोंकी वह खोज 
करता है, और भाषाकी उमन्नतिमें सहायक होता है; ठीक यही हाल नीतिशास्द्वकाभी 
हैं। मनुप्य इस संसारमें जबसे पैदा हुआ है, उसी दिनसे वह स्वयं अपनीही बुद्धिसे 
अपने आचरणको देशकालानुसार शुद्ध रखनेका प्रयत्नभी करता चला आया है, 
और समय समय पर जो प्रसिद्ध पुरुष या महात्मा हो गये है, उन्होंने अपनी समझके 
अनुसार आचार-शुद्धिके लिय्रे, चोदना या प्रेरणारूपी अनेक नियमभी बना दिये 
हैं। नीतिशास्त्की उत्पत्ति कुछ इस लिये नहीं हुई है, कि बह इन नियमोंकों तोड़ 
कर नये नियम बनाने छूगे । हिसा मत कर, सच वोल, परोपकार कर, इव्यादि नीतिके 
नियम प्राचीन कालमेही चलते आये हैं। अब नीतिशास्त्का सिर्फ यही देखनेका 
काम है, कि नीतिकी यथोचित वद्धि होनेके लिये सब नीतिनियमोमें मूल तत्त्व क्या 
है। यही कारण है, कि जब हम नीतिशास्त्रके किसीभी पंथको देखते है. तव हम 
वर्तमान कालमें प्रचलित नीलिके प्राय, सव नियमोकों सभी पथोमें एक-में पाते 
हैं, उनमें जो कुछ भेद दिखन्दाई पड़ता है. वह उपपत्तिके स्वरूप-भेदके कारण है, 
और इसल्यि डॉ. पाक कारसका यह कथन सच मालूम होता है, कि इस भेदके 
होतेका मुख्य कारण यही है, कि हराएक पंथमें पिड-अह्ांडकी रचनाके संवंधमें 
भिन्न भिन्न मत है। 

अब यह बात सिद्ध हो गई, कि मिल, स्पेन्सर, कांट आदि आधिभौतिक 
पंथके आधुनिक पाश्चात््य नीतिशास्त्रविषयक ग्रंथकारोंने आत्मौपम्य-दृष्टिके 
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सुलभ तथा व्यापक तत्त्वको छोड़कर, 'सर्वभूतहित' या “ अधिकांश लोगोंका अधिक 
हित ” जैसे आधिभौतिक और ब्राह्म तत्त्वपरही नीतिमत्ताको स्थापित करनेका 
जो प्रयत्न किया, वह इसीलिये किया है, कि पिड-ब्रह्मांडसंबंधी उनके मत प्राचीन 
मतोंसे भिन्न है । परंतु जो छोग उक्त नूतन मतोंको नहीं मानते; और जो इन प्रश्नोंका 
स्पष्ट तथा गंभीर विचार कर लेना चाहते हैं, कि, “ मैं कौन हूँ ? सृष्टि क्‍या है ? 
मुझे इस सृष्टिका ज्ञान कैसे होता है? जो सृष्टि मुझसे बाहर है, वह स्वतंत्र है या 
नहीं ? यदि है, तो उसका मूल तत्त्व क्या है? इस तत्त्वसे मेरा क्या संबंध है ? एक 
मनुष्य दूसरेके सुखके लिये अपनी जान क्‍यों देवे ?” “ जो जन्म लेते हैं, वे मरतेभी 
हैं ” इस नियमके अनुसार यदि यह बात निश्चित है, कि “ जिस पृथ्वीपर हम रहते 
हैं, उसका और उसके साथ समस्त प्राणियोंका किसी दिन अवश्य नाश हो जायगा; 
तो नाशवान्‌ भविष्यकी पीढ़ियोंके लिये हम अपने सुखका नाश क्‍यों करें ? “- अथवा 
जिन लोगोंका केवल इस उत्तरसे पूरा समाधान नहीं होता हो, कि “ परोपकार आदि 
मनोवृत्तियाँ इस समय कर्ममय, अनित्य और दृश्य-सृष्टिकी नैसगिक प्रवृत्तियाँही 
हैं, ” और जो यह जानना चाहते हैं, कि इन नैसगिक प्रवृत्तियाँका मूल कारण क्या 
है - उनके लिये अध्यात्मशास्त्रके नित्य तत्त्वज्ञानका सहारा लेनेके सिवा और कोई 
दूसरा मार्ग नहीं है; और, इसी कारणसे ग्रीनने अपने नीतिशास्त्रके ग्रंथवा आरंभ 
इसी तत्त्वके प्रतिपादनसे किया है, कि जिस आत्माको जड़ सृष्टिका ज्ञान होता है, 
बह आत्मा जड़ सुष्टिसे अवश्यही भिन्न होगा; और कांटने पहले व्यवसायत्मिका 
बुद्धिका विवेचन करके फिर वासनात्मक वुद्धिकी तथा नीतिशास्त्रकी मीमांसा की 
है । “ मनृष्य अपने सुखके लियेही या अधिकांश लोगोंको सुख देनेके लियेहों पैदा 
हुआ है ”-यह कथन ऊपरसे चाहे कितनाही मोहक तथा उत्तम दिखे, परंतु 
वस्तुत. यह सच नहीं है । यदि हम क्षणभर इस बातका विचार करें, कि जो महात्मा 
केवल सत्यके लिये प्राण-दान करनेको तैयार रहते हैं, उनके मनमें क्‍या यही हेतु 
रहता है, कि भविष्यकी पीढ़िके लोगोंको अधिकाधिक विषय-सुख प्राप्त होवें, तो 
यही कहना पड़ता है, कि अपने तथा अन्य लोगोंके अनित्य आधिभौतिक सुखोंकी 
अपेक्षा इस संसारमें मन्‌ प्यका औरभी कुछ दूसरा अधिक महत्त्वका परम साध्य या 
उद्देश्य अवश्य है। यह उद्देश्य क्या है? जिन्होंने पिड-ब्रह्मांडके नामरूपात्मक/ 
अतएव नाशवान्‌, परंतु दृश्य स्वरूपसे आच्छादित आत्मस्वरूपी नित्य तत्त्वको 
अपनी आत्मप्रतीतिके द्वारा जान लिया है, वे लोग उक्त प्रश्नका यह उत्तर देते हैं 
कि अपने आत्माके अमर, श्रेष्ठ, शुद्ध, नित्य तथा सर्वव्यापी स्वरूपकी पहचान करके 
उसीमें रत रहनाही ज्ञानवान्‌ मनृष्यका इस नाशवान्‌ संसारमें पहला कतेंव्य है। 
जिसे सर्वभूतान्तगंत आत्मैक्यकी इस तरहसे पहचान हो जाती है, तथा यह ज्ञान 
जिसकी देह तथा इंद्रियोंमें समा जाता है, वह पुरुष इस बातके सोचमें पड़ा नहीं 
रहता, कि यह संसार झूठ है या सच, कितु वह सर्वभूतहितके लिये उद्योग करनेमें 
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आप-ही-आप प्रवृत्त हो जाता है; और सत्य भार्गका अग्रेसर वन जाता है। क्योकि 
उसे यह पूरी तौरमे मालूम रहता है, कि अविनाशी तथा तव्विकालाबाधित सत्य कौन-सा 
है। मनृष्यकी यह आध्यात्मिक पूर्णावस्थाही सब नीति-नियमोंका मूल उग्रमस्थान 
है, और इसेही वेदान्तमें मोक्ष कहते हैं। किसीभी नीनिकों लीजिये; वह इस अंतिम 
साध्यसे अलग नहीं हो सकती, इसलिये नीतिशास्त्रका या कर्मयोगशास्त्रका विवेचन 
करते समय आखिर इसी तत्त्वकी शरणमें जाना पड़ता है। सर्वात्मंक्यरूप अव्यक्त 
मूल तत्त्वकाही एक व्यक्त स्वरूप सर्वभूतहितेच्छा है; और सगुण परमेश्वर तथा 
दुश्य सुप्टि दोनो उस आत्माकेही व्यक्त स्वरूप हैं, जो सर्वभतातन्गेत, स्वेव्यापी 
और अव्यक्त है; और इस व्यक्त स्वरूपके आगे परे जाकर अव्यक्त आत्माका ज्ञान 
प्राप्त किये बिना, ज्ञानकी पूति तो होतीही नहीं, कितु इस संसारमें हर एक मनृष्यका 
जो यह परम कर्तव्य है, कि शरीरस्थ आत्माको पूर्णावस्थामें पहुँचा दे; वहभी इस 
ज्ञानके बिना सिद्ध नहीं हो सकता। चाहे नीतिको लीजिये, व्यवहारको लीजिये, 
धर्मको लीजिये अथवा किसीभी दूसरे शास्त्रको लीजिये; अध्यात्मज्ञाननी सबकी 
अंतिम गति है - “ सर्व कर्माखिल पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते । ” हमारा भक्ति-मार्गभी 
इसी तत्त्वज्ञानका अनुसरण करता है, इसलिये उसमेंभी यही सिद्धान्त स्थिर रहता है, 
कि ज्ञान-दृष्टिसे निष्पन्न होनेवाला साम्य-बुद्धिरूपी तत्त्वही मोक्षका तथा सदाचरणका 
मूल स्थान है। वेदान्तशास्त्रसे सिद्ध होनेवाले उक्त तत्त्वपर एकही महत्त्वपूर्ण आक्षेप 
किया जा सकता है, कि कुछ वेदान्ती ज्ञान-प्राप्तिके अनंतर सब कर्मोंका संन्यास 
कर देना उचित मानते हैं, इसीलिये यह दिखला कर - कि ज्ञान और कर्ममें विरोध 
नहीं है, गीतामें कमंयोगके इस सिद्धान्तका विस्तारसहित वर्णन किया गया है, कि 
वासनाका क्षय होनेपरभी ज्ञानी पुरुष अपने सब कर्मोको परमेश्वरापंणपूर्वक-बुद्धिसे 
लोकसंग्रहके लिये केवल कतंज्य समझ करही करता चला जावे। अर्जुनको युद्धमें 
प्रवत्त करनेके लिये यह उपदेश अवश्य दिया गया है, कि तू परमेश्वरको सब कर्म 
समर्पण करके युद्ध कर; परंतु यह उपदेश केवल तत्कालीन प्रसंगको देखकरही 
किया है ( गीता ८. ७ )। उक्त उपदेशका भावार्थ यही मालूम होता है, कि 
अर्जुनके समानही किसान, सुनार, लोहार, बढ़ई, बनिया, ब्राह्मण, व्यापारी, लेखक 
उद्यमी इत्यादि सभी लोग अपने अपने अधिकारानुरूप अपने व्यवहारोंकों परमेश्व- 
रापंण-बुद्धिसे करते हुए संसारका धारण-पोषण करते रहें; जिसे जो रोजगार निसर्गतः 
प्राप्त हुआ है, उसे यदि वह निष्काम ब्‌ द्विसि करता रहे, तो कर्ताकों कुछभी पाप नहीं 
लगेगा, सब कर्म एकहीसे हैं; दोष केवल कर्ताकी बुद्धिमें है, न कि उसके कर्मोमें, 
अतएव बृद्धिको सम करके यदि सब कम किये जायें, तो परमेश्वरकी उपासना हो 
जाती है, पाप नहीं लगता; और अंतमें सिद्धिभी मिल जाती है। परंतु जिन 
( विशेषत: अर्वाचीन कालके ) लोगोंका यह दुढ-संकल्प-सा हो गया है, कि चाहे 
कुछभी हो जाय, इस नाशवान्‌ दृश्य-सृष्टिकि आगे बढ़कर आत्म-अनात्म-विचारके 


४६२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख्र 


गहरे पानीमें पैठना ठीक नहीं है; वे अपने नीतिशास्त्रका विवेचन, ब्रह्मात्मेक्यरूप 
परभ साध्यकी उच्च श्रेणीकों छोड़ कर, मानव-जातिका कल्याण या सर्वभूदहित 
जैसे निम्न कोटिके आधिभौतिक दृश्य परंतु अनित्य, तत्त्वसेही शुरू किया करते हैं। 
स्मरण रहे, कि किसी पेड़की चोटीकों तोड़ देनेसेही वह नया पेड़ नहीं कहलाता; 
उसी तरह आधिभौतिक पंडितोंका निर्माण किया हुआ नीतिशास्त्र भोंडा या अपूर्ण 
भले ही हो; परंतु वह नया नहीं हो सकता । ब्रह्मात्मक्यको न मानकर प्रत्येक पुरुपको 
स्वतंत्र माननेवाले हमारे यहाँके सांख्य-शास्त्रज्ञ पंडितोंनेभी, यही देख कर, कि 
दृश्य-जगतका धारण-पोषण और विनाश किन गृणोंके द्वारा होता है; सत्व-रज- 
तम तीनों गणोंके लक्षण निश्चित किये हें; और फिर प्रतिपादन किया हैं, कि इनमेंसे 
सात्विक सदगुणोंका परम उत्कर्ष करनाही मनुप्यका कतंव्य है, तथा मनृप्यको 
इसीसे अंतमें त्रिगुणातीत अवस्था मिलकर मोक्षकी प्राप्ति होती है। भगवदगीताके 
सत्नहवें तथा अठारहवें अध्यायोंमें थोड़े भेदके साथ इसीक) वर्णन है ।* सच देखा 
जाय, तो क्या सात्तिक सदगणोका परम उत्कर्पष, और आधिभौतिकवादके अनुसार 
क्या परोपकार-बुद्धिकी अथवा मनुष्यत्वकी वृद्धि, दोनोका अर्थ एक-ही है। महाभारत 
और गीतामें इन सव अधिभौतिक तत्त्वोंका स्पष्ट उल्लेख तो है ही; बल्कि महा- 
भारतमें यहभी साफ़ साफ़ कहा गया है, कि धर्म-अधरंके नियमोंके लौकिक या वाह्य 
उपयोगका विचार करनेपर यही जान पड़ता है, कि ये नीति-धर्म स्वभूतहितार्थ अर्थात्‌ 
लोककत्याणार्थ ही हैं। परंतु पश्चिमी आधिभौतिक पंडितोंका किसीभी अयख्यक्त 
तत्वपर विश्वास नहीं है, इसलिये यद्यपि ये जानते हैं, कि तास्विक दष्टिसे कार्य- 
अकार्यका निर्णय करनेके लिये आधिभौतिक तत्त्व पूरा काम नहीं देते; तोभी वे 
निरर्थक शब्दोंका आडंबर बढ़ाकर ब्यक्ट' तल्वसेही अपना निर्वाह किसी तरह कर 
लिया करते हैं। गीतामें ऐसा नहीं किया गया है, कितु इन तत्वोंकी एरंपराकों पिड- 
बरह्मांडके मूल अध्यक्त तथा नित्य-तत्वतक ले जाकर मोक्ष, नीतिधर्म और व्यप्रहार 
इन तीनोंकीभी पूरी एकवाक्यता तत्वजञानके आधारसे गीतामें भगवानने सिद्ध कर 
दिखाई है; और इसलिये अनुगीताके आरंभमें स्पष्ट कहा गया है, कि कार्य-अकार्य 
निर्णयार्थ जो धर्म बतलाया गया है, वही मोक्ष-प्राप्ति करा देनेके लियेभी समर्थ है 
( मभा. अश्व. १६. १२ )। जिनका यह मत होगा कि, मोक्षधर्म और नीति- 
शास्त्रको अथवा अध्यात्मशास्त्र और नीतिकों एकमें मिला देनेकी आवश्यकता नहीं 
है, उन्हें उक्त उपपादनका महत्वही मालूम नहीं हो सकता । परंतु जो लोग इसके 
संवंधमें उदासीन नहीं हैं, उन्हे निस्‍्संदेह यह मालूम हो जायगा, कि गीतामें किया 
गया कर्मयोगका प्रतिपादन आधिभौतिक विवेचनकी अपेक्षा श्रेष्ठ तथा ग्राद्य है। 
* बाबू किशोरीलाल सरकार, एम्‌. ए., बी. एल. ने [॥6 प्रांगत0 $5%56ा 


ए ०४ 500०९ नामक जो एक छोटासा-ग्रंथ लिखा है, वह इसी ढंगका है 
अर्थात्‌ उसमें सत््व, रज और ठम तीनों गुणोके आधारपर विवेखन किया गया है। 
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अध्यात्मज्ञानकी वद्धि प्राचीन काहमें हिंदुस्थानमें जैसी हो चुकी है, बैसी और कहीभी 
नही हुई, इसलिये किसी अन्य देशमें, कर्मयोगके ऐसे आध्या त्मिक उपपादनका पहले 
पाया जाना बिलकुल संभव नहीं था- और, यह विदितहो है, कि ऐसा उपपादन 
कहीं पायाभी नहीं जाता। 

यह स्वीकार होनेपर भी - कि इस संसारके अशाश्वत होनेके कारण इसमें 
संखकी अपेक्षा दःखही अधिक है (गीता ९. ३३ ) - गीतामें जो यह सिद्धान्त 
स्थापित किया गया है, कि “ कर्म ज्यायों हाकमंण: “ - सांसारिक कर्मोका कभी न 
कभी संन्यास करनेकी अपेक्षा उन्हीं क्मोंकों निष्काम बुद्धिसि लोककल्याणके ल्यि 
करते रहना अधिक श्वेयस्कर है ( गीता ३ ८; ५. २ ), उसके साधक तथा बाधक 
कारणोंका विचार स्थार्हवें प्रकरणमे किया जा चका है। परंतु गीता इस कर्मयोगकी 
पश्चिमी कर्म-मार्गये अथदा हमारे यहाँके संन्यास-मागकी पश्चिमी कर्मत्याग-पक्षसे 
तुलना करते समय उक्त सिद्धान्तका कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना आवश्यक 
मालम होता है। यह मत वैदिक धर्म पहले पहल उपनिवन्कारों तथा साख्यवादियों- 
द्वारा प्रचलित किया गया है, कि दु:खमय तथा निस्‍्सार संसारसे बिता निवत्त हुए 
मोक्षक्षी प्राप्ति नहीं हो सकती । हसके पूर्वका वैदिक ध्वर्म प्रवत्ति-प्रधान अर्थात्‌ कर्म- 
कडात्मकही था, परंतु यदि बैदिक धर्मको छोड़ अन्य धर्मोक्रा विचार किया जाय, 
तो यह सालूम होगा, कि उनमेंसे बहुतोंने आरंभसेही संत्याम-मार्गेको स्वीक्रार कर 
लिया था। उदाहरणार्थ, जैन और बौद्ध धर्म पहलेह्दीसे निवृत्ति-प्रधान हैं; और 
ईसामसीहकाभी वैसाही उपदेश है। बुद्धने अपने शिप्योंकी यदि अंतिम उपदेश 
दिया है, कि “ संसारका त्याग करके यति-धर्मसे रहता चाहिये, स्त्ियोंकी ओर 
देखना नहीं चाहिये; और उनसे बातचीतभी नहीं करना चाहिये ” ( महापरि- 
निब्वाण सूत्त ०. २३ ); ठीक इसी तरह मूल ईसाई धमंकाभी कथन है। ईसाने 
कढ़ा है, कि “ तू अपने पेड़ोसीकों अपनेही समान प्यार कर ( मेथ्यू. १९.१९ ); 
और, पालकाभी कथन है, कि “ तू जो कुछ खाता, पीता या करता है, वह सब ईश्वरके 
ल्यि कर ” ( १ कारि. १०. ३१ ); और ग्रे दोनों उपदेश ठीक उसी तरहके है 
जैसे कि गीतामें आत्मौपम्य-वद्धिगे ईश्वरापंणपूवक कर्म करनेकों कहा गया हैं 
( गीता ६. २९; ९. २७ ) । परंतु केवल इतनेहीसे यह सिद्ध नहीं होता, कि ईसाई 
घम्मे गीता-धर्मवे ममान प्रवृत्ति-प्रधात है। क्योंकि ईसाई धर्ममेभी अंतिम साध्य यही 
है. कि मनुष्यको अमृतत्व मिले तथा वह मुक्त हो जावे; और उसमें यहभी प्रतियादन 
किया गया है, कि यह स्थिति घरदार त्यागे बिना प्राप्त नहीं हो सकती, अतएव ईसा 
मसीहके मल धर्मकों संन्यास-प्रधानहीं कहना चाहिये। स्वयं ईसा मसीह अंततक 
अविवाहित रहे । जद एक समय एक आदमीने उनसे प्रश्न किया. कि “ माँ-वाप 
तथा पड़ोसियोको प्यार करनेके धर्मका में अबतक पालन करता चला आया हूं, अब 
मुझे यह बतलाओ, कि अमृतत्व मिलनेसें क्या कसर है?” तब ईसाने साफ़ उत्तर 
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दिया है कि, / तू अपने घरद्वारको बेच दे या किसी गरीबको डाल दे; और मेरा भक्त 
बन “ [ मेथ्यू. १९. १६-३०; मार्क १९. २१-३१ ); और वे तुरंत अपने शिष्योंकी 
ओर देख उनसे कहने लगे, कि सुईके छेदसे ऊँट भलेही निकल जाय , परंतु ईश्वरके 
राज्यमें किसी धनवानका प्रवेश होना कठिन है। यह कहनेमें कोई अतिशयोक्ति 
नहीं दीख पड़ती, कि यह उपदेश याज्षवल्क्यके इस उपदेशकी नकल है, कि जो उन्होने 
मैत्नेयीकों किया था। वह उपदेश यह है- “ अमृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन ” 
( बृ. २.४. २ ) - द्रव्यसे अमृतत्व मिलनेकी आशा नही है। गीतामें कहा गया है, 
कि अमृतत्व प्राप्त करनेके लिये सांसारिक कर्मोको छोड़नेकी आवश्यकता नहीं हैं, 
बल्कि उन्हें निष्काम बुद्धिसे करतेही रहना चाहिये; परंतु ऐसा उपदेश ईसाने कहींभी 
नहीं किया है। इसके विपरीत उन्होंने यही कहा है, कि सांसारिक संपत्ति और 
परमेश्वरके बीच चिरस्थायी विरोध है ( मेथ्यु. ६. २४ ), इसलिये “ माँ-बाप, 
घर-द्वार, स्त्री-बच्चे और भाई-बहिन एवं स्वयं अपने जीवनसेभी ठ्ंघ करके जो मनुष्य 
मेरा अनुयायी नहीं बनता, वह मेरा भक्त कभी हो नहीं सकता / ( ल्यक. १४. 
२६-३३ ) । ईसाके शिष्य पालकाभी स्पष्ट उपदेश है, कि “ स्त्रियोंको स्पर्शतकभी 
न करना सर्वोत्तम पक्ष है ” ( १. काॉरि. ७. १ ), इसी प्रकार, हम पहलेही कह चुके 
हैं, कि ईसाके मुंहसे निकले हुए - “ हमारी जन्मदात्री * माता, हमारी कौन होती 
है ? हमारे आसपासके ईश्वरभक्तही हमारे माँ-बाप और बंधु हैँ  ( मेथ्यू. १२. 
४६-५० ) - इस वाक्यमें, और “ कि प्रजया करिष्यामो येषां नोध्यमात्मा5यं लोक: “ 
बुह॒दारण्यकोपनिषदके संन्यासविषयक इस वचनमें (ब्‌. ४. ४. २२ ) बहुत कुछ 
समानता है। स्वयं बाइबलकेही इन वाक्योंसे यह सिद्ध होता है, कि जैन और बौद्ध 
धर्मोके सदुशही ईसाई धमंभी आरंभमें संन्‍्यास-प्रधान अर्थात्‌ संसारकों त्याग देनेका 
उपदेश देनेवाला है, और ईसाई धर्मके इतिहासको देखनेसेभी यही मालूम होता 
है | कि ईसाके इस उपदेशानुसारही पहले ईसाई धर्मोपदेशक वैराग्यसे रहा करते 





*+ यह तो संन्‍्यास-मार्गियोंका हमेशाहीका उपदेश है। शंकराचार्यका “का ते 
कान्‍्ता कस्ते पुत्र: ” यह श्लोक प्रसिद्ध है; और, अश्वधोषके बुद्धचारित' (६.४५) 
में यह वर्णन पाया है, कि बुद्धके मुखसे “ क्वाहं मातु: कव सा मम ” ऐसा उदगार 
निकला था । 
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थे - / ईसाके भकतोंको द्रव्य-संचय न करके रहना चाहिये / ( मेथ्यू. १० ९-१५ ) । 
ईसाई धर्मोपदेशकोंमें तथा ईसाके भकक्‍्तामें गृहस्थ-धमंसे संसारमें रहनेकी जो रीति 
पाई जाती है, वह बहुत्त दिनोंके बादके सुधारोंका फल है - वह मूल ईसाई धर्मका 
स्वरूप नहीं है। वर्तेमान समयमेंभी शोपेनहर सरीखे विद्वान्‌ यही प्रतिपादित करते 
हैँ, कि संसार दु:ःखमय होनेके कारण त्याज्य है, और पहले यह बतलाया जा चुका 
है, कि ग्रीस देशमें प्राचीन कालमें यह प्रश्न उपस्थित हुआ था, कि तत्त्व-विचारमेंही 
अपने जीवनको व्यतीत कर देना श्रेष्ठ है, या लोकहितके लिये राजकीय मामलोंमें 
प्रयत्न करते रहना श्रेष्ठ है। सारांश यह है, कि पश्चिमी लोगोंका यह कर्मत्याग-पक्ष 
और हम लोगोंका संन्यास-मार्ग कई अंशोमें एकही है; और इन मार्गोका समर्थन 
करनेकी पूर्वी और पश्चिमी पद्धतिभी एकही-सी है। परंतु आधुनिक पश्चिमी पंडित 
कर्मत्यागकी अपेक्षा कर्म-मार्गकी श्रेष्ठताके जो कारण बतलाते हैं, वे गीतामें दिये 
गये प्रवृत्ति-मार्गके प्रतियादनसे भिन्न हैं, इसलिये अब इन दोनोंके भेदकोभी यहाँ- 
पर अवश्य बतलाना चाहिये। पश्चिमी आधिभौतिक कमं-मार्मियोंका कहना है, कि 
संसारके सब भनुष्योंका अथवा अधिकांश लोगोंका अधिक सुख - अर्थात्‌ ऐंहिक 
सुख-ही इस जगतूमें परम साध्य है, अतएवं सब लोगोंके सुखके लिये प्रयत्न करते 
हुए उसी सुखमें स्वयंभी मग्न हो जाना प्रत्येक मनुष्यका कतेव्य है, और इसकी 
पुष्टिके लिये उनमेंसे अधिकांश पंडित यह प्रतिपादनभी करते है, कि संसारमें दु:खकी 
अपेक्षा सुखही अधिक है। इस दृष्टिसे देखनेपर यही कहना पड़ता है, कि पश्चिमी 
कर्म-मार्गीय छोग “ सुख-प्राप्तिकी आशासे सांसारिक कर्म करनेवाले ” होते हैं; 
और पश्चिमी कर्मत्यागमार्गीय छोग “ संसारसे उबे हुए ” होते हैं; तथा कदाचित्‌ 
इसी कारणसे उनको क्रमानुसार आशावादी' और निराशावादी' कहते हैं ।* परंतु 
भगवदगीतामें जिन दो निष्ठाओंका वर्णन है, वे इनसे भिन्न हैं। चाहे स्वयं अपने 
लिये हो या परोपकारके लिये हो, कुछभी हो; परंतु जो मनृष्य ऐहिक विषयसुख 





नामक काव्यमें यह लिखा है -  ॥॥070 आश्षी 7शा0णा०6 ! पृशथ 75 6 शा 
507९8 शांत प्रा 0 ९४९०७णा९5$ ९््वा5; जाांणी, ०ण जाणेर ॥6-०णाहड़ 
€रश्ाप ग0पा 45 ॥08569 शाशाए (0 प$. ? ( +ए5, एथ7  ह. ]95-- 
98 ). मूल इसाई धर्मके संन्यास-प्रधान होनेके विषयमें कितनेही अन्य आधार 
और प्रमाण दिये जा सकते हैं। 

*+ जेम्स सलीने ( उध॥९5 5 ) अपने ?९5७आ॥7ं४9॥ नामक ग्रंथमें 
(790एआां5४ और ?6९$आंग्रां७ नामक दो पंथोंका वर्णन किया है | इनमेंसे (090फ्रांध 
का अर्थ 'उत्साही, आनंदित” और 7८४अंणांड। का अर्थ “संसारसे त्रस्त ' होता है; 
ओर हमने पहले एक टिप्पणीमें बतला दिया है, कि ये शब्द गीताके 'योग' और 
'सांख्यके पूर्णरूपसे समानार्थक नहीं हैं ( पृष्ठ ३०६ )। दुःखनिवारणेच्छुक' 
नामक जो एक तीसरा पंथ है और जिसका वर्णन आगे किया गया है, उसका 
सलीने 'रैं००7४7 नाम रखा है । 
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पालेकी छालसासे संसारके कर्मो्मे प्रवृत्त होता है, उसकी साम्य-बुद्धिरूप सात्तिक 
बूनिस कुछ-न-कुछ बट्टा अवश्य लग जाता है, इसल्यि गीताका यह उपदेश, है, 
कि संथार दुःखमय हो या सुखमय, सांसारिक कर्म जब छूटतेही नहीं, तब उनके 
सुख दु:खका विचार करते रहनेसे कुछ ऊछाभ नहीं होगा। चांहे सुख हो या दुःख । 
परंतु मनुष्यका यही कर्तव्य है, कि वह इस बातमें अपना महदभाग्य समझे, कि उसे 
नरदेह प्राप्त हुई है; और करम-सृप्टिफे इस अपरिहाये व्यवहारमें जो कुछ प्रसंगानुसार 
प्राप्त हो, उसे अपने अंत:ःकरणको निराश न करके इस न्याय अर्थात्‌ साम्य-बुद्धिसे 
सहता रहे, कि “ दुःखेप्वनट्विग्नमता: सुल्दप्‌ विगतस्पृह: (गीता २. ५६ ); 
एवं अपने अधिकारानुलार जो जुछ कर्म शास्त्रतः अपने हिस्सेमें आ पड़े, उसे जीवन- 
पर्यत, और किसीके छिये नहीं; किलु संसारके धारण-पोषणके लिये, निप्काम बुद्धिसे 
करता रहें। गीताकालमें चातुवर्ण्य-व्यवस्था जारी थी, इसीलिये वतलाया गया हैं, 
कि ये सामाजिक कर्म चातुरवेग्यंक विभागके अनुसार हरणकके हिस्सेमें आ पड़ते हैं 
और अठारहवें अध्यायमें यहभी दतलाया गया है, कि ये भेद गुणकर्म-विभागसे कंसे 
निष्पन्न होते हैं ( गीता १८. ४१-४४ ) । परंतु इससे किसीकों यह ते समझ लेना 
चाहिये, कि गीताके नी उ-तत्व चातुरवण्यरूपी समाजव्यवस्थापरही अवलवित हैं। यह 
बात महाभारतकारकेभी ध्यानमें पूर्णतया आ चुकी थी, कि अहिसादि नीति-धर्मोकी 
व्याप्ति केवल चातुद॑ण्यके लियेही तही है, दल्कि ये धर्म मनुप्यमावके छिये एक समान 
हैँ। इसीलिये महाभारतमें स्पष्ट रीतिसे कहा गया है, कि चातुर्वण्यंक्रे वाहर जिन 
अनार लोगोमें ये धर्म प्रचलित हैं. उन लोंगोकीभी रक्षा राजाको इन सामान्य कर्मोके 
अनुसारही करनी चाहिये ( शां. ६५. १२-२२ )। अर्थात्‌ गीतामेही कही गई 
नीतिकी उपपत्ति चातुव॑ष्यंमरोख्ी किसी एक विशिष्ट समाजव्यवस्थापर अब- 
लंबित नहीं है: कितु सर्वसामान्य आध्यात्मिक जानके आधारपरही उसका प्रति- 
पादन किया गया है। गीताके नीति-धर्मका मुख्य तात्पये यहीं है, कि जो कतंव्य-कर्म 
शास्त्रत: प्राप्त हो, उसे निष्काम और आत्मौपम्य-बुद्धिसे करता चाहिये; और सव 
देशोके लोगोंके लिये यह एकही समान उपयोगी है। परंतु, यद्यपि आत्मौपम्य-दृप्टिका 
और निष्काम कर्माचरणका यह सामान्य नीति-तत्व सिद्ध हो गया, तयापि इस 
बातकाभी स्पप्ट विचार कर लेना आवश्यक है, फि यह नीति-तत््व जिन कर्मोको 
उपयोगी होता है, वे कर्म इस समारमें प्रत्येक व्यक्तिकों कैसे प्राप्त होते हैं। इसे 
बतलानेके लियेही, उस समयमें उपयुक्त होनेबवाले सहज उदाहरणके नातेसे गीतामें 
चातुर्वेष्यका उल्लेख किया गया है, और, साथ साथ गुणकर्म-विभागके अनुसार उस 
समाजव्यवस्थाकी सक्षेपर्म उपपत्तिभी बतलाई है। परंतु इस बातपरभी ध्यान 
देना चाहिये, कि वह जातुव॑ष्य॑-व्यवस्थाही कुछ गीताका मुख्य भाग नहीं है। सारे 
गीताणशास्व्रका व्यापक सिद्धान्त यही है, कि यदि कहीं चातुर्बष्यं-व्यवस्था प्रचलित 
न हो अथवा वह किसी गिरी दशामें हो; तो वहाँभी तत्कालीन प्रचलित समाज- 
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व्यवस्थाके अनुसार समाजके धारण-पोषणके जो काम अपने हिस्सेसें आ पड़े, उन्हें 
लोकसंग्रहके लिये धेर्ये और उत्साहसे तथा निष्काम बुद्धिसे कतंव्य समझकर करते 
रहना चाहिये, क्योंकि मनुप्यका जन्म उसी कामके लिये हुआ है; न कि केवल 
सुखोपभोगके लिये | कुछ छोग गीताके नीतिधर्मकों केवरः चातुर्वण्य-मूछक समझते 
हैं; लेकिन उनकी यह समझ ठीक नहीं है। चाहे समाज हिंदुओंका हो या म्लेंच्छोंका. 
चाहे वह प्राचीन हो या अर्वाचीन, चाहे वह पूर्वी हो या पश्चिमी, यदि उस समाजमें 
चातुर्व॑र्ण्य-व्यवस्था प्रचलित हो, तो उस व्यवस्थाके अनुसार, या दूसरी समाज- 
व्यवस्था जारी हो, तो उस व्यवस्थाके अनुसार, जो काम अपने हिस्सेमें आ पड़े अथवा 
जिसे हम अपनी रुचिके अनुसार कतंव्य समझकर एक वार स्वीकृत कर लें, वही 
अपना स्वधर्म हो जाता है; और गीता कहती है, कि किसीभी कारणसे इस धर्मको 
ऐन मौकेपर छोड़ देना और दूसरों कार्मोमें ठग जाना, धर्मकी तथा सर्वभूतहितकी 
दृष्टिसे निदनीय है । यही तात्पर्य “ स्वधर्म निधन श्रेय: परधर्मो भयावह: / ( गीता 
३. ३०) - अर्थात्‌ स्वधर्मगाछनमें यदि मत्यु हो जाय, तो उहभी श्रेयस्कर है; परंतु 
दूसराका धर्म भयावह होता है, इस गीता-वचनका है। इसी स्यायके अनुसार माधवराव 
पेशवाको जिन्होंने ब्राह्मण होकरभी तत्कालीन देशकाल्ानुरूप क्षात्त-धर्मका स्वीकार 
क्रिया था, रामशास्त्रीने यह उपदेश क्रिया था, कि “ स्नान-संध्या और पूजापाठमें 
सारा समय व्यतीत न कर क्षात्र-धर्मके अनुसार एजाकी रक्षा करनेमें अपना सब समय 
लगा देनेसेही तुम्हारा उभय लोकमें कल्याण होगा ” यह बात महाराष्ट्र इतिद्ासमें 
प्रसिद्ध है। गीताका मुख्य उपदेश यह बतलानेका नहीं है, कि समाज-धारणाके लिये 
कंसी व्यवस्था होनी आाहिये। गीता-शास्त्रका तात्पर्य यही है, कि समाज-व्यवस्था 
चाहे कैेसीभी हो; उसमें जो यथाधिकार कर्म तुम्हारे हिस्सेमें पड़ जाएँ, उन्हें उत्साह- 
पूर्वक करके सर्वभूतहितरूपी आत्मश्रेयकी सिद्धि करो। इस तरहसे कतंव्य मानकर 
गीतामें वणित स्थितप्रज्ञ पुरुष जो कर्म किया करते हैं, वे स्वभावसेढ़ी छोककत्याण- 
कारक हुआ करते है । गीता-प्रतियादित इस कर्मयोगर्में और पराश्वात्य आधिभौतिक 
कर्मंमार्गम यह एक बड़ा भारी भेद है, कि गीतामें वणित स्थितप्रज्ञोके मतमे यह 
अभिमान-वबुद्धि रहतीही नहीं, कि में अपने कर्मोके द्वारा छोककल्याण करता हें; 
बल्कि उनके देहस्वभावहीमे साम्य-बुद्धि आ जाती है; और इसीसे वे छोग अपने 
समयकी समाज-व्यवस्थाके अनुसार केवल कतेव्य समझ कर जो जो कर्म क्रिया करते 
हैं. वे सब स्वभावत: लोककत्याणकारक हुआ करते है; और आधुनिक पाश्चात्त्य 
नीतिशास्त्रकार ससारकों सुखमय मानकर कहाँ करते हैं, कि इस संसारमें सब 
लोगोको सुखकी प्राप्ति करा देनेके लिये लोककल्याणका कार्य करना चाहिये। 
तथापि सभी पाश्चात््य आधुनिक कमंयोगी संसारकों सुखमय नहीं मानते । 
शोपेनहरके समान संसारको दु:ख-प्रधान माननेवाले पंडितभी वहाँ है, जो यह प्रति 
पादन करते हैँ, कि यथाणक्ति छोगोंके दुःखका निवारण करता ज्ञानी पुरुषोका 
गो. र. ३२ 
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कर्तव्य है; इसलिग्र ससारको न छोड़ते हुए उनको ऐसा प्रयत्न करते रहना चाहिये 
जिससे लोगोका दु.ख कम होता जावे । अब तो पश्चिमी देशोंमे दुःखनिवारणेच्छुक 
कर्मयोगियोका एक अछग पथही हो गया है। इस पंथका गीताके कर्मयोग-मार्ग से 
बहुतकुछ साम्य है। जिस स्थापनर महाभारतमें कहा गया है, कि “ सुखादबहुतरं 
जीविते नात्र संशय.  - ससारमें सुखकी अपेक्षा दुःखही अधिक है, वहीपर मनुने 
दु खं वृहस्पतिस तथा तारदने शुकसे कहा है :- 
न जानपदिक दुःखमेक: शोचितुमहंति । 
अशोचसम्प्रतिकुर्दोत यदि पश्येदुपक्रमम्‌ ॥। 

४ जो दुःख सावंजनिक है, उसके लिये शोक करते रहना उचित नही; उसका रोना न 
रोकर उसके प्रतिकाराथ (ह्ृ.नी पुरुषोकों) कुछ उपाय करना चाहिये” (मभा. 
शा. २००. ०; ३३०. १५ )। इससे प्रकट होता है, कि यह तत्त्व महाभारत- 
कारकोनी मान्य है. कि ससारके दुःखमय होनेपरभी, उसमें सब लोगोंकों होनेवाले 
दु.खयगे कम करनेका उद्योग चतुर पुरुष करते है। परतु यह कुछ हमारा सिद्धान्त 
पक्ष नहीं है। सांसारिक सुदकी अपेक्षा आत्मवृद्धि-प्रसादसे होनेवाले सुखको अधिक 
महत्व देकर, इस आस्मब॒ु द्धि- प्रसादरूपी सुखका पूरा अनुभव करते हुए, केवल कतंव्य 
समझकरही, अर्थात्‌ ऐसी राजस अभिमान-बद्धि मसममे न रखकर, कि मैं छोगोका 
दुःख कम करूंगा, सव व्यावहारिक कर्मोको करनेका उपदेश देनेवाले गीताके कर्म- 
योगकी वरावरी करनेके लिये, दुःखनिवारणेच्छुक पश्चिमी कर्मयोगमेंभी अभी बहुत- 
कुछ सुधार होना चाहिये। प्राय: सभी पाश्चिमात्य पंडितोंके मनमें यह वात समाई 
* हती है. स्तय अपना या सब छोगोका सांसारिक सुखही मनुप्यका इस संसारमे 
परम साध्य है - चाहे वह सुखके साधनोको अधिक करनेसे मिले या दु.खोंकों कम 
करनेसे; इसी कारणस उसके जास्वत्रामे गीताके निप्काम कर्मयोगका यह उपदेश 
कहीभी नहीं पाया जाता. कि यद्यपि गंसार दु.खसय है, तथापि उसे अपरिहार्य समझकर 
केवठ लोकसग्रहके लियिही ससारक्े कर्म करते रहना चाहिये। सभी कर्म-मार्गी हैं 
तो सह्ठी; परतु शुद्ध नीतिकी दप्टिस देखनेपर उनमें यही भेद मालम होता है, कि 
पाश्चात््य कमयागी सुखेच्छुक या दू-खनिवारणेच्छक होते है -कुछभी कहाँ जाय 
परतु वे 'इच्छक' अर्थात्‌ 'मकाम' अवश्य / और गीताके कर्मयोगी हमेशाही 
फल्गशाका त्याग करनेवाले अर्थात्‌ तिस्कराम होते है । इसी बातको यदि दूसरे शब्दमें 
व्यक्षत करे, तो यह कहा जा झकता है, कि गीताका कर्मयोग सात्तिक है; और 
पाश्चास्य कमंयोग्र राजस हैं (गीता १८ २३, २८ )। 

केबना कर्तव्य समझकर परमेश्वराप॑ण-बुद्धिस सव कर्मोफ़ो करते रहनेका 
ओर उसके द्वारा पर्मेश्वर्के यजन था उपासनाकों मत्यपर्यत जारी रखनेका जो 
यह गीला-प्रतियादिद जआनयकत प्रवृत्ति-मार्ग या करंयोग है, इसेही "भागवत धर्म 
ते हैं। ” स्वे रबे कमष्यमिरत: संसिद्धि लभते नर: ” ( गीता १८. ४५ ) - यही 
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इस मार्गका रहस्य है। महाभारतके वनपवेमें ब्राह्मण-व्याध-कथामें ( मभा वन. 
२०८ ) और शांतिपवंमें तुलाधार-जाजली-संवादमें (मभा. शां. २६१) इसी धर्मका 
निरूपण किया गया है; और मनुस्मृतिमेंभी ( मनु. ६. १६, ९७ ) यति-धर्मका 
निरूपण बरनेके अनंतर इसी मार्गको वेद-सन्यासियोंका कर्मयमोग कह कर विहित 
था मोक्षदायक बतलाया है। वेदसंन्यासिक' पदसे और वेदकी सहिताओ तथा 
ब्राह्मण-ग्रथोमें जो वर्णन हैं, उनसे यही सिद्ध होता है, कि यह मार्ग हमारे देशमे 
अनादि कालसे चकछा आ रहा है। यदि ऐसा न होता, तो यह देश इतना वैभजशालो 
गरी हुआ नही होता; क्योंकि यह वात प्रकट ही है, कि किसीभी देशके बैभवपूर्ण 
होनेक्रे छिये वहाँके कर्ता या वीर पुरुष कर्म-मार्गकेही अगुआ हुआ करते हैं। हमारे 
कर्मयोगका म्‌ख्य तत्त्व यही है, कि कोई कर्ता या वीर पुरुष भलेही हो; परत 
उन्हंभी ब्रह्मज्ानकों न छोड़ उसके साथही साथ कतंव्यकों स्थिर रखना चाहिये, और 
यह पहलेही बतलाया जा चुका है, कि .इसी बवीजरूप तत्त्वका व्यवस्थित विवेचन 
करके श्रीभगवानने इस मार्गका अधिक दृढीकरण और प्रसार किया था, इसल्यि 
इस प्राचीन मार्गकाही आगे चल कर भागवत धर्म ' नाम पड़ा होगा। विपरीत 
पक्षमें उपनिषदोंसे तो यही व्यक्त होता है, कि कभी-न-कभी कुछ ज्ञानी ट्त्पुरपके 
मनका झुकाव पहलेहीसे स्वभावत: सन्यास-मार्गगी ओर रहा करता था; अथवा 
कम-से-कम इतना अवश्य होता था, कि पहले गहस्थाश्रमरमें रहकर अत समयमे 
संन्यास लेनेकी बुद्धि मनमे जागृत हुआ करती थी-फिर चाहे वे लोग सचमुच 
सन्यास लें या न लें । इसलिये यहभी नहीं कहा जा सकता, कि सन्यास-मार्ग नया 
ट्रेैं; परंतु स्वभाव-वैचित्यादि कारणोंसे ये रोगों मार्ग यद्यपि हमारे यहां प्राच्चीन 
कालसेही प्रचलित हैँ, तथापि इस बातकी सत्यतामें कोई शका नहीं, कि वेदिक कारूमे 
मीमांसकोंके कर्म-मार्गगीही लोगोंमें विशेष प्रवकता थी; और कौरव-पाडवोके 
समयमें तो कर्मयोगने संन्यास-मार्गको पीछे हटा दिया था | कारण यह है, कि हमारे 
धमणास्त्रकारोंने साफ़ कह दिया है, कि कौरव-पांडवोंके कालके अनंतर अर्थात्‌ 
कलियुग संन्यास-धर्म निषिद्ध है; और जब कि धर्मशास्त्र ” आचारप्रभवों धर्म: 
( मभा. अन्‌ . १४९, १३७; मनु. १. १०८ ) इस वचनके अनुसार प्राय: आचारहीका 
अनवादकी हुआ करता है; तब सहज-ही सिद्ध होता है कि धर्मशास्त्रकारोंक उक्त 
निषेध करनेके पहलेही लोकाचारमे संन्यास-मार्ग गौण हो गया होगा ।* परंतु इस 
प्रकार यदि कर्मयोगकी पहले प्रवछता थी और आखिर कलियगमें संन्यास-धर्मको 
निपिद्ध माननेतककी नौबत आ चुकी थी; तो अब यहाँ यही स्वाभाविक शंका 
होती है, कि तेजीसे बढ़ते हुए इस ज्ञानयुक्त कर्मयोगके ज्हासका तथा वर्तमान 
समयके भक्ति-मार्गमेभी संन्‍्यास-पक्षकोही श्रेष्ठ माने जानेका कारण क्या है? 
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* पृष्ठ २४८-३४५ की टिप्पणीमें 'दये गये बचनोंकों देखो । 
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कुछ लोग कहते हैं, कि यह परिवतंन श्रीमदाग्यशंकाराचार्यके द्वारा हुआ । परतु 
इतिहासको देखनेसे इस उपपन्तिमें सत्यता नहीं दीख पड़ती । पहले प्रकरणमें हम 
कह चुके है, कि श्रीशंकराचार्यके संप्रदायके दो विभाग हैं - ( १) मायावादात्मक 
अद्वत ज्ञान, और (२ ) कर्मं-संन्यास-धर्म । अब वद्यपि अद्गैत ब्रह्मज्ञानकके साथ साथ 
संन्यास-धमंका'नी प्रतियादन उपनिषिदोंमें किया गया है, तोभी इन दोनोंका कोई 
नित्य संबंध नहीं है, इसलिथ यह नहीं कहाँ जा सकना, क्रि अद्वत-वेदान्त-मतको 
स्वीकार करनेपर संन्यास-मार्गकोभी अवश्य स्वीकार करनाही चाहिये। उदा« 
हरणार्थ, याज्ञवल्क्य प्रभुतिसे अद्वेत-वेदान्तकी पुरी शिक्षा पाये हुए जनक आदिक 
स्वयं कर्योगी थे। यही क्‍यों; वल्कि उपनिषदोंका अद्वेत-ब्रह्मज्ञानही गीताका प्रति- 
पाद्य विषय होनेपरभी, गीता इसी ज्ञानके आधारसे संन्यासके बदले कर्मयोंगकाही 
समर्थन किया गया है। इसलिये पहले इस वानतपर ध्यान देना चाहिये, कि 
शांकर संप्रदायपर संन्यास-धर्मको उत्तेजन देनेका जो आक्षेप किया .जाता है, वह 
इस संप्रदायके अद्वेत ज्ञानको उपयुक्त न होकर उसके अंतर्गत केवल संन्यास-धर्म- 
कोही उपयोगी हो सकता है । यद्यपि श्रीशंकराचार्यने इस संन्‍्यास-मार्गको नये सिरेसे 
नहीं चलाया है; तथापि कबव्य्गमें निषिद्ध या वजित माने जानेके कारण उसमें जो 
गौणता आ गई थी. उसे, उन्होंनें अवश्य दूर किया है। परंतु यदि इसके भी पहले 
अन्य करणोंसे लोगोंमें संन्यास मार्गकी चाह हुई न होती, तो इसमें संदेह है, कि 
आचायंका संन्यास-प्रधान मत इतना अधिक फेलाने पाता या नहीं। ईसानेकहा है 
सही, कि “ यदि कोई एक गालमें थप्पड मार दे, तो दूसरे गाठकोभी उसके सामने 
कर दो ” (ल्यूक. ६. २९) । परंतु यदि विचार किया जाय, कि इस मतके अनुयायी 
यूरोपके ईसाई राष्ट्रोंमें कितने हैं; तो यही दोख पड़ेगा, कि किसी बातके प्रचलित 
होनेके लिये केवठ इतनाहो वेस नहों है, कि कोई धर्मोपदेशक उसे अच्छी कह दे; 
वल्कि ऐसा होनेके छिय्रे - अर्थात्‌ लोगोंके मनका ज्ञुकाव उधर होनेके लिये - उस 
उपदेशके पहलेही कुछ सव॒ल्त कारण उत्पन्न हो जाया करते है; और तब फिर 
लोकाचारमें धीरे धीरे परिवर्तत होकर उसीके अनुसार धर्म-नियमोमेंभी परिवर्तन 
होने लगता हे । ' आचार-धर्मका मूल है” - इस स्मति-वचनका तात्पयंभी यही 
हे । गत शतताब्दीमें शोपेनहरने जमेनीसें संन्यास-मार्मका समर्थन किया था, परंतु 
उसका वाया हुआ वीज वहाँ अबतक अच्छी तरहसे जमने नहों पाया, और इस समय 
तो निट्णेकेही मतोंकी वहाँ धूम मची हुई है। हमारे यहाँ देखनेसेभी यही मालूम 
होगा, कि संन्यास-मार्ग श्रीणकराचार्यके पहले अर्थात्‌ वैदिक-कालमेंही यद्यपि जारी 
हो गया था, तोभी वह उस समय कर्मयोगसे आगे अपना कदम नहीं बढ़ा सका था । 
स्मृति-प्रंथोम अंतर्म संन्यास लेनेको कहा गया है सही; परंतु उसमेंभी पूर्वाश्रमोके 
कतंव्यपालनका उपदेश दियाही गया है। श्रीशकराचार्यके ग्रंथोका प्रतियाद्य विषय 
कर्म-संन्यास-पक्ष भलेही हा, परंतु स्वयं उनके जीवन-चरितसेही यह वात सिद्ध 
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होती है, कि ज्ञानी पुरुषोंको तथा संन्यासियोकों धर्म-संस्थापनाके समान लोकसंग्रहके 
काम यथाधिकार करनेके लिये उनकी ओरसे कुछ मनाही नहीं थी ( वे. सू शां. 
भा. ३. ३. ३२ ) | संन्यास-मार्गकी प्रवकृताका कारण यदि श्रीशकराचायंका स्मार्त 
संप्रदायही होता तो आधुनिक भागवत संप्रदायके रामानुजाचार्य अपने गीता-भाष्यमें 
शंकराचार्यकीही नाई कर्ममोगकों गोण नहीं मानते | परंतु जो कर्मग्रोग एक वार 
तेजीसे जारी थौ, वह जब कि भागवत-संप्रदायमेंभी निवृत्ति-प्रधान भक्तिसे पीछे 
हटा दिया गया है, तव तो यही कहना पड़ता है, कि उसके पिछड़ जानेके ल्िय्र कुछ 
ऐसे कारण अवश्य उपस्थित हुए होगे; जो सभी संप्रदायोको अथवा सारे देशको एकही 
समान छागू हो सके | हमारे मतानसार उनसेंसे पहला और प्रधान कारण जैन 
एवं बौद्ध धर्मोका उदय तथा प्रचार है, क्योंकि इन्ही दोनों धर्मोन चारों वर्णोकि लिये 
संन्यास-मार्गका दरवाजा खाल दिया था; और इसीह्द्रि क्षत्रियवर्गमेंगी संन्यास 
धर्मका विशेष उत्कर्ष होने छगा था । परंतु, यद्यपि आरभमें बुद्धने कर्मरहिल संन्यास- 
मार्गकाही उपदेश दिया था. तथापि गीताके कर्मयोगानुसार वोद्ध धर्ममें शीघ्रही 
यह सुधार किया गया, कि बौद्ध यतियोंक्रो अकेले जगलमें जाकर एक कोनेमें नहीं 
बैठे रहना चाहिये; वल्कि उनको धर्मप्रचार तथा परोयपकारके अन्य काम करनेके 
लिये सदैव प्रयत्न करते रहना चाहिग्रे ( देखो परिशिप्ट प्रकरण )। इतिहास-प्रंथोंसे 
यह बात प्रकट है, कि इसी सुधारके कारण उद्योगी बोद्ध-धर्मीय यति-लोंगोके संघ 
उत्तरमें तिब्बत, पूर्वमें ब्रह्देज, चीन और जापान, दक्षिणमें लंका और पश्चिममें 
तुकिस्थान तथा उससे छगे हुए ग्रीस इत्यादि यूरोपके देशोंतक जा पहुँचे थे । शालि- 
वाहत शकके लगभग छः-साते सौ वर्ष पहले जैन और बौद्ध धर्मकि प्रव्तकोंका जन्म 
हुआ था; और श्रीजंकराचायेका जन्म शालिवाहन शकके छ: सौ वर्ण अनंतर हुआ । 
इस वीचमें बौद्ध यतिओके मंघोंका अपूर्व वैभव सव लोग अपनी आँखोके सामने देख 
रहे थे, इसीलिये यति-धर्मके विपयमें उन लोगोंमें एक प्रकारकी चाह तथा आदर- 
बुद्धि शंकराचायंके जन्मके पहलेही उत्पन्न हो चुकी थी। शंकराचार्यने यद्यपि जैन 
और बौद्ध धर्मोका खंडन किया है; तथापि यति-धर्मके वारेमे छोगोंमें जो आदर- 
बुद्धि उत्तन्न हो चुकी थी, उसका उन्होंने नाश नहीं किया, कितु उसीको वैदिक रूप 
दे दिया; और वौद्ध धर्मके बदले वैदिक धर्मकी संस्थापना करनेके लिये उन्होंने बहुत 
प्रयत्नशील वेदिक संन्यासी तैयार किय्रे। ये संन्यासी ब्रह्मचर्यत्रतसे रहते थे; और 
संन्यासका दंड तथा गेरूआ वस्वभी धारण करते थे; परंतु अपने गुरके समान इन 
लोगनिभी वैदिक धर्मकी स्थापनाका काम आगे जारी रखा था। यति-संघकी इस 
नई जोडीको ( वंदिक संन्यासियोंके संघ ) देख उस समय अनेक लोगोंके मनमें शंका 
होने लगी थी, कि शांकर-मतमें और बौद्ध-मतर्में यदि कुछ अंतर हैभी, तो क्‍या है; 
और प्रतीत होता है, कि प्राय: इसी शंकाकों दूर करनेके लिये छांदोग्योपनिषदके 
भाष्यमें आचायेने लिखा है, कि “ बौद्ध यति-धर्म और सांख्य यति-धर्मं दोनों वेदवाह्य 
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था खोटे हैं। एवं हमारा संन्‍्यास-धर्म वेदके आधारसे प्रवृत्त किया गया है, इसल्ियि 
यही सच्चा है ” ( छां. शां. भा. २.२३. १ ) | जो हो निविवाद सिद्ध है, कि 
कल्यिगम पहले जैन और बौद्ध लोगोंनेड्री यति-धर्मका प्रचार किया था । परंतु 
बोद्ध यतियोनेभी धर्मप्रसार तथा लोकस%हके छिये आगे चलकर उपर्यवत कम करना 
शुरू कर दिया था; और इतिहाससे मालम होता है, कि इनको हरानेके ख्थि 
श्रीशंकरचार्यने जो वैदिक यति-संघ तैयार किये थे, उन्होनेभी कर्मको विलकुलछ 
त्याग कर अपने उद्योगसेही वैदिक धर्मकी फिरसे स्थापना की । अनंतर णीएही इस 
देशपर मुसलूमानोकी चढाइयाँ होने लगी; और जब इस परचक्रसे पराक्रमपूर्वक रक्षा 
करनेवाले तथा देशका धारण-पोपषण करनेवाले क्षतिय राजाओंकी तथा देशकी कर्तेत्व- 
शक्तिका मुसलछमानोके जमानेमें व्हास होने छगा; तब संन्यास और कर्मयोगमेसे 
सन्यास-मार्ग, क्योंकि राम राभ ” जपते हुए चुप बैठे रहनेकाही सांसारिक लोगोंको 
अधिकाधिक ग्राह्मय होने लगा होगा, क्योकि तत्कालीन वाह्य परिस्थितिकरे लिये यही मूल 
एकदेशीय मा विशेष सुभीतेका हो गया था । व्सके पहले यह स्थिति नहीं थी, क्योंकि 
जंद्रकमलाकर में कहे गये विष्णु-पुराणके रिम्त ल्टोकसेभी यही मालम होता है - 
अपहाय निज कम कृष्ण कषणेति दादिन:ः । 
ते हरेद्ें बिण: पाप्ग: धर्मार्थ जन्म यद्धरे ॥ * 
४ अपने ( स्वधमक्लति ) क्सकों छोड़ ( केवछ ) क्ृष्ण कृष्ण” कहते रहनेवाले 
स्थम हरिके द्वेपी और पापी है ; क्‍योंकि स्वयं हरिकरा जन्मभी तो धर्मकी रक्षा करनेके 
लियेही होता है । / सच पूछो, तो थे लोग न तो संन्यासनिप्ठ है और न कर्मयोगीभी ; 
क्योंकि थे छोग सन्यासियोक्रे समान ज्ञानस और तीज वैराग्यस सब सांसारिक 
कर्मोको नहीं छोड़ते है; और ससारमें रह करभी कर्मयोगके समान अपने हिस्सेके 
शास्त्रोक्त कर्तव्यका पालन निष्काम बुछ्धिसि नहीं करते; इसलिये इन वाचिक 
सन्यासियोकी गणना एक निराछीही सतीय निप्ठामें होनी चाहिये, जिसका वर्णन 
गीतामें नहीं किया गया है । चाहे किसीमभी कारणसे हो; जब छोग इस तरहसे 
ततीय प्रक्ृतिके वन जाते हूँ तव आखिर धर्मकाभी नाश हुए बिना नहीं रह 
सकता । इरान देशसे पारसी धर्मके हटाये जानेके लियेभी ऐसीटी स्थिति कारण 
थी और इसीसे हिदुस्थानमें वेदिक धर्मकेभी “ समूल च विनश्यति “ होनेका 
समय आ गया था। परंतु बौद्ध श्रमंके -हासके वाद वेदान्तके साथही गीताके भागवत 
धर्मका जो पुनरुज्जीवन होने लगा था, उसके कारण हमारे यहाँ यह दृष्परिणाम 
हो सका। जब कि दौलतावादका हिंदु राज्य मुसलमानोने नप्ट-अ्रष्ट नहीं किया 





*वम्बईके छपे हुए विष्णुपुराणमे यह श्लोक हमे नहीं मिल्ला । परंतु उसका 
उपयोग कमछाकर भट्ठ सरीखे प्रामाणिक ग्रंथकारने किया है; इससे यह निराधारभी 
नटी कहा जा सकता। 
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गया था, उसके कुछ वर्ष पूर्वही श्रीज्ञानेश्वर महाराजने हमारे सौभाग्यसे भगवद्‌- 
गीताको मराठी भाषामें अलंक़ृत कर गीताकी ब्रह्मविद्याकों महाराष्ट्र प्रांतमें अति 
सुगम कर दिया था; और हिदुस्थानके अन्य प्रांतोंमेंभी इसी समय अनेक साधु-संतोंने 
गीताके भक्ति-मार्गका उपदेश जारी कर रख था । यवन-दब्राह्मण-चांडाछ इत्यादिकों 
को एक समान और ज्ञानमूलक गीता-धर्मका जाज्वत्य उपदेश - चाहे वह वैराग्य- 
युक्त भक्तिके रूपमेही क्‍यों न हो - एकही समय चारों ओर लगातर जारी था; 
इसलिये हिंदु धर्मका पूरा स्हास होनेका कोई भय नहीं रहा। इतनाही नहीं, बल्कि 
उसकी कुछ कुछ छाप मुसलमानी धर्मपरपभी जमने लगी; कवीर जंसे भक्त इस 
देशकी संत-मंडलोमें मान्य हो गये; और औरंगजेबके बड़े भाई शहाजादा दाराने 
इसी समय अपनी देखरेखमें उपनिषदोंका फारसीमें भाषांतर कराया। यदि वैदिक 
भक्ति-धर्म अध्यात्मज्ञानकों छोड़ केवल तांब्रिक श्रद्धाकेंदि आधारपर स्थापित 
हुआ होता, तो इस बातका संदेह है, कि उसमे यह विलक्षण सामर्थ्य रह सकती थी 
या नहीं। परंतु भागवत धमंका यह आधुनिक पुनरुज्जीवन मुसलमानोंकेही जमानेमे 
हुआ है, अतएवं यहभी अनेकांशोंमें केवछ भक्तित्रिण्यक अर्थात्‌ एकदेशीय हो गया 
; और मूल भागवत-धर्मके कर्मयोगका स्वतंद्र नडन्ब जो एक बार घट गया था 
वह उसे फिर प्राप्त नहीं हुआ। फलत: उस समयक्रे भागवत-धर्मीय संतजन, पंडित 
और आचार्य छोगभी कर्मयोग संन्यास-मार्यका »ग या साधन है, यह कहनेके 
बदले कहने लगे, कि कर्मयोग भक्ति-मार्गका अंग या साधन है । उस समयमें प्रचलित 
इस सर्वेसाधारण मत या समझके विरुद्ध केवल श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने अपने 
दासबोध' ग्रंथमें विवेचन किया है। कर्मयोगके सच्चे और वास्तविक महत्त्वका 
वर्णन, विशेषतः उसके उत्तराधंको शुद्ध तथा प्रासादिक मराठी भापामें जिसे देखना 
हो, उसे समर्थक्ृत उक्त ग्रंथको, अवश्य पढ़ लेना चाहिये ।* शिवाजी महाराजकों 
श्रीसमर्थ रामदासस्वामीकाही उपदेश मिला था; और मरहठोंके जमानेमें जब 
कर्मयोगके तत्त्वोंको समझाने तथा उनके प्रचार करनेकी आवश्यकता मालूम होने 
लगी, तब शांडिल्य-सूत्रों तथा ब्रह्मसूत्र-भाप्यके बदले महाभारतका गद्यात्मक 
भाषांतर होने लगा, एवं बखर' नामक ऐतिहासिक लेखोंके रूपमें उसका अध्ययन 
शुरू हो गया। ये भाषांतर तंजौरके पुस्तकालूयमें आज तक रखे हुए है। यदि यही 
कार्यक्रम बहुत समयतक अबाधित रीतिसे चलछता, तो गीताकी सब एकपक्षीय और 
संकुचित टीकाओंका महत्त्व घट जाता; और कालमानके अनुसार एक वार फिर 
यह बात सब लोगोंके ध्यानमें आ जाती, कि महाभारतकी सारी नीतिका सार गीता- 





# हिंदी प्रेमियोंको यह जानकर हर्ष होगा, कि वे अब समर्थ रामदासस्वामीकृत 
इस 'दासबोध' नामक मराठी ग्रथके उपदेशामतसे वंचित नहीं रह सकते, क्योंकि 
इसका शुद्ध, सरल तथा हृदयग्राही अनुवाद हिंदीमेंभी हो चुका है। यह हिंदी ग्रंथ 
चित्रशाला प्रेस, पुनासे मिल सकता है 
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प्रतिषादित क्रमेंयोगर्में कह दिया गया है। परंतु हमारे दुर्भाग्यससे कर्मयोगका यह 
पुनरुज्जीवन बहुत दिनों तक नहीं टिक सका। 

हिंदस्थानके धार्मिक इतिहासका विवेचन करनेका यह स्थान नहीं है। 
ऊपरके संक्षिप्त विवेचनसे पाठकोंकों मालूम हो गया होगा, कि गीता-धर्ममें जो एक 
प्रकारकी सजीवता, तेज या सामर्थ्य है, वह सन्यास-घर्मके उस दवदवेसेभी बिलकुल 
नष्ट नहीं होने पायी, कि जो मध्यकाऊमे दैववशात्‌ हो गया था। तीसरे प्रकरणमें 
यह बता चुके हैं, कि धर्म शब्दका धात्वर्य धारणाद्धम: है; और सामान्यतः 
उसके ये दो भेद हीते हैं - एक पारलोकिक' और दूसरा व्यावहारिक अथवा 'मोक्ष- 
धर्म! और नीति-धर्म । चाहे वैदिक धमकी लीजिये; बौद्ध धर्मको लीजिये, अथवा 
ईसाई धर्मको छीजिये, सबका मुख्य हेतु यही है, कि जगत्‌का धारण-पोषण हो; 
और मनुथ्यक्रों अंतर्में सदगति सिले, इसी लिये प्रत्येक धममे मोक्ष-धर्मके साथही साथ 
व्यावहारिक थ्र्म-अथमंकाभी विवेचन थोड़ा-बहुत किया गया है। यही नहीं; बल्कि 
यहाँ तक कहा जा सरूता है, कि प्राचीन कालमें यह भेदही नहीं किया जाता था, 
कि “ मोक्षधर्स और व्यावहारिक धर्म भिन्न भिन्न हैं। क्योंकि उस समय सब लछोगोकी 
यही धारणा थी, कि परलोकमें सदगति मिलनेके लिये ट्स छोकमेंभी हमारा आचरण 
शुद्धवी होना चराहिये। वे लोग गीताके फथनानुसार यही मानते थ, कि पारछौकिक 
तथा सांसारिक कल्याणकी जड़नी एकट्ी है। परंतु आधिभोतिक जानका प्रसार 
होनेपर आजकरू पश्चिमी देशामें यह धारया स्थिर न रह सकी; और इस बातका 
विचार होने लगा, कि प्रोक्ष-धर्मेरटित बोठिकी, अर्थात्‌ जिन नियमोसे जगत्‌का 
धारणा-ऐपण हुआ करता है उत नियमोंकी, उपपत्ति बताई जा सकती है या नहीं; 
और फलत: केवल आधिभौतिक अर्थात्‌ दृश्य या व्यकत आधारपरहो समाजधारणा- 
शास्त्रकी रना होने लगी टै। इसपर प्रश्न होता है, कि केवल व्यक्तसेही मनुप्यका 
निर्वाह कंस हो सकेगा ? ड़, मनृप्य दृत्यादि जातिवाचक शब्दोसेभी तो अव्यक्त 
अथही प्रकट होता है न। आमका पेड़ या गुलावका पेड़ एक विशिष्ट दृश्य वस्तु है 
सही, परंतु पेड सामान्य जब्द किसीनी दृश्य अथवा व्यक्त वस्तुकों नहों दिखला 
सकता | इसी चरह हमारा सब व्यवहार हो रहा है। इससे यही सिद्ध होता है, कि 
भनमें अव्यक्तमंत्रद्यों कल्पनाकी जागू नतिके दिये पहले कुछ-न-कुछ व्यक्त वस्तु आँखोंके 
सामने अकश्य होनी चाहिये। परंतु इसेभी निडुचयही जानना चाहिये, कि व्यक्तही 
कुछ अतिम अवस्था नहीं है; और विना अव्यक्तका आश्रय लिये न तो हम एक कदम 
आगे वढ़ा सकते है; और न क वाक्यभी पुरा कर सकते है। ऐसो अवस्थामें 
अध्यात्म-दृष्टिस सवंनूतात्मेक्यरूप परब्रह्मकी अव्यक्त कल्पनाकों नीति-शास्त्रका 
आधार यदि न माने, तोभी उसके स्थानमे सर्व मानव-जाति को -- अर्थात्‌ आँखोंसे 
न दिखनवाली अतएवं जब्यकत वस्तुकों ही - अंतमें देवताके समान पूजनीय मानना 
पड़ता है। आधिभौतिक पंडितोक्ा कथन है, कि सर्व मानव-जातिमे ' पूर्वकी तथा 
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भविप्यतकी पीढ़ियोंका समावेश कर देनेसे अमृतत्वविषयक मनृष्यकी स्वाभाविक 
प्रवृत्तिको सतुप्ट हो जाना चाहिय; और अव तो प्राय: वे सभी सच्चे हृदयसे यही 
उपदेश करने लग गये हैं, कि इस ( मानव-जातिरूपी ) बड़े देवताकी प्रेमपूर्वक 
अनन्यभावसे उपासना करना, उसकी सेवामें अपनी समस्त आयको विता देना तथा 
उसके लिये अपने सब स्वार्थोकोीं तिलांजलि दे देनाही प्रत्येक मनृप्यका इस संसारमें 
परम कर्तव्य है। प्र.त्न पंडित कोट द्वारा प्रतिपादित धर्मका सार यद्दी हैं; और इसी 
धर्मकों उसने अपने ग्रथर्म 'सकलछ मानव-जातिध्वर्म या संक्षेपमें मानव-धर्म कहा 
है ।* आधुनिक जमंन पड्ित निटणेकाभी यही हाल है। उसने तो स्पष्ट शब्दोंमें 
कह दिया है, कि उन्नीवससी सदीमे परमेश्वर मर गया और अध्यात्मशास्त्र 
थोथा झगड़ा है। इतना होनेपरभी उसने अपने सभी अ्ंथोर्में आधिभौतिक-दृष्टिसेही 
करमंविपाक तथा पुनर्जन्मकों मंजूर करके प्रतिपादन किया है, कि काम ऐसा करना 
चाहिये, जो जन्मजन्मान्तरोमेभी किया जा सके । और समाजकी इस प्रकार व्यवस्था 
होती चाहिये, कि जिससे भविष्यतमें ऐसे मनुष्य-प्राणी पैदा हों, जिनकी सब 
मनोवृत्तियाँ अत्यंत विकसित होकर पूर्णावस्थामें पहुँच जावें - बस; इस संसारमें 
मनृप्यमावका परम कर्तव्य और परम साध्य यही है। इससे स्पष्ट है, कि जो लोग 
अध्यात्मणास्त्रकों नहीं मानते, उन्हेंभी कर्म-अकर्मका विवेचन करनेके लिये कुछ-न- 
कुछ परम साध्य अवश्य मानना पड़ता है और यह साध्य एक प्रकारसे अव्यक्त' 
ही होता है। इसका कारण यह है, कि यद्यपि आधिभौतिक नीतिशास्त्रज्ञोके ये दो 
ध्येय हैं- ( १) सब मानव-जातिरूप महादेवकी उपासना करके सब मनुष्योंका 
हित करना चाहिये; और (२) ऐसे कर्म करना चाहिये, कि जिससे भविष्यतमें अत्यंत 
पूर्णावस्थामें पहुँचा हुआ मनुष्य-प्राणी उत्पन्न हो सके; तथापि जिन लोगोंको इन 
दोनोका उपदेश किया जाता है, उनकी दृष्टिसे वे अगोचर या अव्यक्तही बने रहते 
हैं। कोट अयवा निट्शेका यह उपदेश ईसाई धर्म सरीखें तत्त्वज्ञानरहित केवल 
आधिदेवत भक्ति-मार्गका विराधी भछेही हो; परंतु जिस धर्म-अधम्मणास्त्रका 
अथवा नीतिशास्त्रका परमध्येय अध्यात्म-दृष्टिसे सर्वभतात्मक्य-जानरूप साथ्यकी या 
कर्मयोगी स्थितप्रज्ञकी पूर्णावस्थाकी नींवपर स्थापित हुआ है, उसके पेटमें सत्र 
आधिभौतिक साध्योंका विरोधरहित समावेश सहजहीस हो जाता है; और इससे 
कभी इस भयकी आशंका नहीं हो सकती, कि अध्यात्मज्ञानसे पविदत्न किथा गया वेदिक 
धर्म उक्त उपदेशसे भीण हो जावेगा। अब प्रश्न ये है, कि यदि अव्यक्तकोही परम 





+ कोटने अपने धर्मका रिशाह्टाणा ए िधषाधशं।५ नाम रखा है। उसका 
बसतत विवेचन कोंटके : 598सरात्र छी रि0%प४९ ?2089 (578. 95. व 
6प्ा ४०5. ) नामक ग्रंथर्म किया गया है। इस ग्रंथम इस वातकी उत्तम चर्चा की 
गई दे कि केवल आधिभौतिक दृष्टिसेभी समाज-धारणा क्रिस तरह की जा 
सवता 7 
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साध्य मानना पड़ता है, तो वह सिर्फ़ मानव-जातिके लियेही क्‍यों माना जाय ? अर्थात्‌ 
वह मर्यादित या संकुचित क्‍यों कर दिया जाय ? पूर्णावस्थाकोही जब परम साध्य 
मानना है; तो उसमें ऐसे आधिभौतिक साध्यकी अपेक्षा, जो जानवर और मनुष्य 
दोनोंके लिये समान हो, अधिकताही क्या है ? इन प्रश्नोंका उत्तर देते समय अध्यात्म- 
* दृष्टिसे निष्पन्न होनेवाले समस्त चराचर सृष्टिके एक अनिर्वाच्य परम तत्त्वकीही 
शरणमें आखिर जाना पड़ता है। अर्वाचीन-कालमें आधिभौतिक शास्त्रोंकी अश्वुतपूर्व 
उन्नति हुई है; जिससे मनुष्यका दृश्य सृष्टिविषयक ज्ञान पूर्व-कालकी अपेक्षा सैकड़ों 
गुना अधिक बढ़ गया है; और यह बातभी निविवाद सिद्ध है, कि ' जैसेको तैसा 
इस नियमके अनसार जो प्राचीन राष्ट्र इस आधिभौतिक ज्ञानकी प्राप्ति नहीं कर 
लेगा, उसका सुधरे हुए नये पाश्चात्त्य राष्ट्रोंके सामने टिकना असंभव है। परंतु 
आधिभौतिक शास्त्रोंकी चाहे जितनी वृद्धि क्यों न हो जावे; यह अवश्यही कहना 
होगा, कि जगत्‌के मूल तत्त्वको समझ लेनेकी मनुष्यमात्तकी स्वाभाविक प्रवृत्ति 
केवल आधिभौतिक व।दसे कभी पूरी तरह संतुष्ट नहीं हो सकती । केवल व्यवत 
सृष्टिके ज्ञानसे सब बातोंका निर्वाह नहीं हो सकता, इसलिये स्पेन्सर सरीखे उत्क्रांति- 
वादीभी स्पष्टतया स्वीकार करते हैं, कि नामरूपात्मक दृश्य सृष्टिकी जड़में कुछ 
अव्यक्त तत्त्व अवश्यही होगा। परंतु उनका यह कहना है, कि इस नित्य-तत्त्वके 
स्वरूपको समझ लेना संभव नहीं है, इसलिये इसके आधारसे किसीभी शास्त्रकी 
उपपत्ति नहीं बतलाई जा सकती - जमंन तत्त्ववेत्ता कांटभी अव्यक्त सृष्टि-तत्त्वकी 
अज्ञेयताकों स्वीकार करता है। तथापि उसका यह मत है, कि नीतिशास्त्नकी उपपत्ति 
इसी अम्रम्य तत्त्वके आधारपर बतलाई जानी चाहिये। शोपेनहर इससेभी आगे 
बढ़कर प्रतिपादन करता है, कि यह अगम्य तत्त्व वासनास्वरूपी है; और नीतिशास्त्र- 
संबंधी अंग्रेज ग्रंथकार ग्रीनका मत है, कि यही सुष्टि-तत््व आत्माके रूपमें अंशत: 
मनुष्यके शरीरमें प्रादुर्भूत हुआ है। गीता तो स्पष्ट रीतिसे कहती है, कि “ ममै- 
वांशों जीवलोके जीवभूत: सनातन:। * हमारे उपनिषत्कारोंका यही सिद्धान्त है 
कि जगत्‌का आधारभूत यह अव्यक्त तत्त्व नित्य है, एक है, अमृत है, स्वतंत्र है, 
आत्मरूपी है - बस; इससे अधिक इसके विषयमें और कुछ नहीं कहा जा सकता; 
और इस बातमें संदेह है, कि उक्त सिद्धान्तसेभी आगे मानवी ज्ञानकी गति कभी- 
बढ़ेगी या नहीं; क्योंकि जगत्‌का आधारभूत अव्यक्त तत्त्व इद्रियोंस अगोचर अर्थात्‌ 
निर्गुण है, इसलिये उसका वर्णन, गुण, वस्तु, या क्रिया दिखानेवाले किसीभी शब्दसे 
नहीं हो सकता; और इसीलिये उसे 'अज्ञेय' कहते है। परंतु अव्यक्त सृप्टि-तत्त्वका 
जो ज्ञान हमें हुआ करता है, वह यद्यपि शब्दोंस अधिक न भी बतलछाया जा सके; 
और इसलिये देखनेमें यद्यपि वह अल्पसा दीख पड़े, तथापि वही मानवी ज्ञानका 


सर्वस्व है; और इसीलिये छोकिक नीतिमत्ताकी उपपत्तिभी उसीके आधारसे वतलाई 
जानी चाहिये; एवं गीतामें किये विवेचनसे साफ़ मालूम हो जाता है, कि ऐसी 
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उपपत्ति उचित रीतिसे वतलानेके लिये कुछभी अड्चन नहीं हो सकती । दश्य-सृप्टिके 
दुजारों व्यवहार क्सि पद्धतिसे चलाये जावें- उदाहरणार्थ, व्यापार कऊंसे करना 
चाहिये, लड़ाई कँसे जीतनी चाहिये, रोगीकों कौन-सो औषधि किस समय दी जावे. 
सूर्य चंद्रादिकोक्ती दरीकों कैसे जानना चाहिये - इसे भली भाँति समझनेके लिये 
हमेशा नामरूपात्मक दृश्य सृप्टिके ज्ञानकीही आवश्यकता हुआ करेगी और इसमें 
कुछभी संदेह नहीं, कि इन सब लौकिक व्यवहारोकों अधिकाधिक कुशछतासे करनेके 
लिये नामरूपात्मक आधिभौतिक शास्वोंका अधिकाधिक अध्ययन अवश्य करना 
रचा परतु यह गीताका विषय नहीं है । गीताका मुख्य विपय तो यही है. कि 
अध्यत्म-दष्टिसि मनपष्यकों परम श्रेप्ठ अवस्थाकों वेतल्णा कर उसके आधारसे यह 
तिभ्य कर दिया जावे, कि कर्म-अकर्म रूप नीति-धर्मका मूल तत्व क्या है। इनमेंसे 
पहले याने आध्यात्मिक परम साध्य -मसोक्षके वारंशे आधिभोतिक पंथ उदासीन 
भलदी रहे; परंतु दूसरे विषयका, अर्थात्‌ केवछ नीति-धर्मके मूल तस्वोका, निर्णय 
करनेके लियेभी आधिभौतिक पश्च असमर्थ है, और पिछले प्रकरणों हम बतछा 
चत्रेः है, कि प्रव॒ क्षिकी स्वतंत्रता, नीति-ध्रमंकी नित्यता तथा अमतत्व प्राप्त कर लेनेकी 
मनुप्यके मनकी स्वाभाविक्र इच्छा. इत्यादि गहन विपयोका निर्णय आधिभौतिक 
उथसे नहीं हो सकता - उसके छिणे आखिर हमें आत्मानात्म-विचास्में प्रवेश करनाडी 
पड़ता है । परंतु अध्यात्मणास्त्रका काम कुछ इतनेहीसे पूरा नहीं हो ाता। जरतके 
आधारभूत अमृतत्वकी नित्य उपासना करनेसे, और अपरोक्षानुभवसे मनुप्यके 
आत्माकों एक प्रकारकी विशिष्ट शाति मिलनेपर उसके शीलक-स्वनावर्म जो परि- 
वतन हो जाता है, वहीं सदाचरणका मल हे; इसलियि इस वातपर ध्यान रखनानी 
उचित है, कि मानव-जातिकी पूर्णावस्थाके विपयमेंभी अध्यात्मशास्वक्नी सहायतास 
जैसा उत्तम निर्णय हो जाता है, वेसा क्रेवड आधिभौतिक सुखवादस वहीं होता । 
क्योकि यह बात पहलेभी विस्तारपूर्वक बतलाई जा च॒की है. कि केवल विषयसुख 
तो पशुओंका उद्देश्य या साध्य है, उससे ज्ञानवान्‌ मनुप्यकी वुद्धिका कभी पूरा समाधान 
हो नही सकता, सुखदु:ख अनित्य है तथा धर्मही नित्य है । इस दृष्टिसि विचार करने- 
पर सहजही ज्ञात हो जावेगा, कि गीताके पारलौकिक धर्म तथा नीति-धर्म दोनोंका 
प्रतिपादन जगतके आधारभूत नित्य तथा अमृतत्वके आधारसेही किया गया है, इस- 
लिये यह परमावधिका गीता-धर्म, उस आधिभौतिकणशास्वसे कभी हार नहीं खा 
सकता, जो मनुष्यके सब कर्मोका विचार सिर्फ इस दुष्टिस किया करता है, कि मनुष्य 
केवल एक उच्च श्रेणीका जानवर है। यही कारण है, कि हमारा गीता-धर्म नित्य 
तथा अभय हो गया है; और भगवाननेद्टी उसमें ऐसा सुप्रवध कर रखा है, कि हिंदु- 
ओंको इस विषयमें किसीभी दूसरे धर्म, ग्रंथ, या मतकी ओर मृंह ताकनेकी आवश्यकता 
नही पड़ती । जब सब ब्रह्मज्ञाकका निरूपण हो गया, तब याज्ञवत्क्थने राजा जनसे 
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कहा है, कि “ अभयं वै प्राप्तोई्सि / - अब तू अभय हो गया (बृ. ४. २. ४ ); यही 
बात गीता-धमंके ज्ञानके लिये अनेक अर्थोर्में अक्षरण: कही जा सकती है। 

गीता-धर्म कैसा है? वह सवंतोपरि निर्भर और व्यापक है। वह सम है, 
अर्थात्‌ वर्ण, जाति, देश या किसी अन्य भेदोंके झगड़ेंमें नहों पड़ता; कितु सब लोगोको 
एकही मापतौलसे सदुगति देता है। वह अन्य सब धर्मोके विषय यथोचित सहि- 
ष्णुता दिखलाता है। वह ज्ञान, भक्ति और करमंयूक्‍त है; और अधिक क्या कहें ? 
वह सनातन वैदिक धर्म-बृक्षका अत्यंत मधुर तथा अमृत फल है। बैदिक धर्ममें पहले 
द्रव्यमय या पशुमय यज्ञोंका अर्थात्‌ केवछ कर्मकांडकाही अधिक भमहात्म्य था, परंतु 
फिर उपनिषदोंके ज्ञानसे यह केवल क्मंकांड-प्रधान श्रौत-धर्म गौण माना जाने 
लगा; और उसी समय सांख्यशास्त्रकाभी प्रादुर्भाव हुआ । परंतु यह ज्ञान सामान्य 
जनोंकी अगम्य था; और इसका झुकावभी कर्म-संन्यासकी ओरही विशेष रहा करता 
था, इसलिये केवद औपनिषदिक धमंसे अथवा दोनोंकी स्मात॑ एकवाक्यतासेभी 
सर्वेसाधारण लोगोंका पूरा समाधान होना संभव नहीं था। अतएव उपनियदोंके 
केवल बुद्धिगम्य ब्रह्मज्ञानके साथ प्रेमगम्य व्यक्त उपासनाके राजगुह्मका संयोग 
करके कमंकांडकी प्राचीन परंपराके अनसारही, अर्जनकों निमित्त करके गीता-छमम 
सब लोगोंको मुक्तकंठसे यही कहता है, क्रि / तुम अपनी अपनी योग्यताके अनुसार 
अपने अपने सांस़ारिक कतंव्योंका पालन लोकसंग्रहके छिये निष्काम बुद्धिसे, आत्मौ- 
पम्य-दृष्टिसि तथा उत्साहसे यावज्जीवन करते रहो, और उसके द्वारा ऐसे नित्य 
परमात्म-देवताका सदा यजन करो, जो पिड-दब्रद्मांडमें तथा समस्त प्राणियोंमें 
एकत्वसे व्याप्त है; उसीमें तुम्हारा सांसारिक तथा पारछौकिक कल्याण है। ” 
उससे कम, बुद्धि, ( ज्ञान ) और प्रेम ( भक्ति ) इन तीनोंके बीचका विरोध नप्ट 
हो जाता है; और सब आयु या जीवनही को ज्ञानमय करनेके लिये उपदेश देनेवाले 
अकेले गीता-धर्मंमें सकल बंदिक धर्मका सारांश आ जाता है। इस नित्य-धर्मको 
पहचानकर, केवल कर्तव्य समझ करके, सर्वभूतहितके लिये प्रयत्न करनेवाले सैंकड़ों 
महात्मा और कर्ता या वीर पुरुष जब इस पवित्र भारतभूमिकों अलंकृत किया करते 
थे, तव यह देश परमेश्वरकी कृपाका पावर बनकर न केवल ज्ञानके वरन्‌ ऐण्वर्यकेभी 
शिछ्वरपर पहुँच गया था; और कहना नहीं होगा, कि जबसे दोनों लोगोंका साधन 
यह श्रेयस्‍्कर धर्म छूट गया है, तभीसे इस देशकी निक्ृष्टावस्थाका आरंभ हुआ है। 
इसलिये ईश्वरसे आशापूर्वंक अंतिम प्रार्थना यही है, कि भक्तिका, ब्रद्मश्चानका और 
कतृत्व-शक्तिका यथोचित मेल कर देनेवाले इस तेजस्वी तथा मम गीता-धर्मके 
अनुसार परमेश्वरका यजन-पूजन करनेवाले सत्पुरुष इस देशमें फिरभी उत्पन्न हों। 
और, अंतमें उदार पाठकोंसे निम्न मंत्रद्वारा ( ऋ. १०. १९१. ४ ) यह विनंती 
करके गीताका रहस्य-विवेचन यहाँ समाप्त किया जाता है, कि इस ग्रंथमें कहीं प्र मसे 
कुछ न्यनाधिकता हुई हो, तो उसे सम दृष्टिसे मुधार लीजिये :- 


उपसंहार ए०९ 


समानो व आकृति: समाना हृदयानि वः। 
समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसहासति ॥। 


यथा वः सुसहासति ॥।* 





+ यह मंत्र ऋग्वेद संहिताके अंतमे आया है। यज्ञमंडपम्मे एकत्रित लोगोंको 
लक्ष्य करके यह -कहा गया है। अर्थ - “/ तुम्हारा अभिप्राय एक समान हो, तुम्हारे 
अतःकरण एक समान हों; और तुम्हारा मन एक समान हो, जिससे तुम्हारा सुसाह्य 
होगा; अर्थात्‌ संघ-णक्तिकी दुढता होगी।  असति ८ अस्ति, यह वंदिक रूप है। 
“४ बथः व: सूसहासति _ इसकी द्रिरुक्ति ग्रंथकी समाप्ति दिखल-नेके लिये की गई है। 


॥ 3“ तत्सत्‌ ब्रह्मापंणमस्तु ॥ 


परिशिष्ट-प्रकरण 


गीताकी . बहिरंगपरीक्षा 


अविदित्वा ऋषि छन्दों देवर्त योगभेव च। 
योष्ष्यापयेज्जपेद्राईपि पापीयाज्ञायते तु सः ॥ # 
- स्मृति 


छुछले प्रकरणोंमें इस वातका विस्तृत वर्णन किया गया है, कि जब भारतीय 
| | यद्धमे होनेवाल भीषण कुछक्षय और ज्ञानिश्नयक्रा प्रत्यश दश्य पहले पहल 
आँखोंक्रे सामने उपस्थित हुआ, तब अर्जन अपने क्षावधर्मका त्याग करके संनन्‍्यासका 
स्वीकार करनेके छिग्रे तैयार हो गया था; और उस समय उसको ठीक मार्गपर 
छानेके छिये श्रीकृष्णने वेदान्तआस्त्रके आधारपर यह प्रतियादन किया, कि कर्म- 
योगह़ी अधिक श्रेयस्कर है, कर्मयोग्े वुद्धिहीकी प्रधानता है, इसल्ये ब्रह्मात्मैक्यज्ञान 
से अथवा परमेश्वर-भक्तिसे अपनी बुद्धिकों साम्यावस्थामें रखकर उस बढ्विके 
द्वारा स्वधर्मानुसार सब कर्म करते रहनेसेट्री मोक्षती प्राप्ति हो जाती है, मोक्ष पासेके 
लिये इसके सिवा अन्य किसी वातकी आवश्यकत्ग नहीं है; और इस प्रकार उपदेश 
करके, भगवानने अजनको युद्ध करनेमें प्रवुच्त कर दिया । गीताका यही यथार्थ तात्पय 
है। अब  गीताको भारतमें सम्मिल्वित करनेका मई प्रपोजन नहीं '' इत्यादि जो शंकाएँ 
इस 'अ्रमसे उत्पन्न हुई है -कि गीताग्रथ केवल वेदान्तविधयक और निवत्ति-प्रधान 
है > उनक्राभी निवारण आप-ही-आप हो जाता है। क्योकि कर्णपर्वमे सत्यानतका 
विवेचन करके जिस प्रकार श्रीकृष्णने अर्जुलकों यधिष्ठिर्क्रे वधसे परावत्त किया है. 
उसा ब्रकार उसे युद्धम प्रवृत्त करनेके लिये गीताका उपदेशभी आवश्यक था; और 
यदि काव्यकी दृष्टिसे देखा जाय, तोमी यह सिद्ध होता है, कि महाभारतमें अनेक 
स्थानोंपर ऐसेही जो अन्योन्य प्रसंग दीख पड़ते है, उन सवका मल दत्त्व कहीं-न-कही 
स्त्लल-नत ललननभ-++ मनन 4-३ मय ला 
£ * किसी मंत्रके ऋषि, छद, दवता ओर विनियोगको न जानते हुए जो 

( उक्त मंत्रकी ) शिक्षा देता है अथवा जप करता है, वह पापी होता यह 
किसी-न-किसी स्मृति-ग्रंथका वचन है, परंतु मालम नहीं, कि किस ग्रंथका है । हाँ 
उसका मूल आपयत्राह्मण ( आर्षेग. १ ) श्रुति-ग्रथमें पाया जाता है; वह यह है - 
यो हवा अविदितापयच्छन्दोदंवतब्राह्मणन मत्रेण याजयति वाध्ध्यापयति वा 
स्थाणु वच्छति गर्त वा प्रतिपद्यत ॥। ” अर्थात ऋषि, छंद आदि किसीभी मंत्रके जो 


वहिरंग है, उनके बिना मंत्र नही कहना चाहिये। यही न्याय गीता सरीखे ग्रंथके 
लियेभी छूगाया जा सकता 


/) 
है 


. 


उपसहार णज्श्र्‌ 


बतलाना आवश्यक था, इसलिये उसे भगवद्गीतामें बतलाकर व्यावहारिक धर्म- 
अधर्मके अथवा कार्य-अकार्य व्यवस्थितिके निरूपण की पूर्ति गीताहीमें की है । वनपद्वेके 
ब्राह्मण-व्याध-संवादमें व्याधने वेदान्तके आधार पर इस बातका विवेचन किया है 
कि “ मैं मांस बेचनेका रोजगार क्यों करता हूँ । _ और, शांतिपवके तुलयधार-जाजलि- 
संवादमेंभी, उसी तरह, तुलाधारने अपने वाणिज्य व्यवसायका समर्थन किया है 
( वन. २०६-२१५; शां. २६०-२६३ ) । परंतु यह उपपत्ति उन विशिष्ट व्यव- 
सायोंहीकी है। इसी प्रकार अहिसा, सत्य आदि विषयोंका विवेचन यद्यपि महाभारतमें 
कई स्थानोंपर मिलता है, तथापि वहभी एकदेशीय अर्थात्‌ उन विशिष्ट विषयोंके 
लियेही है, इसलिये वह महाभारतका प्रधान भाग नही माना जा सकता; अथवा 
इस प्रकारके एकदेशीय विवेचनसे यहभी निर्णय नहीं किया जा सकता, कि जिन 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण और पांडवोंके उज्ज्वल कार्योका वर्णन करनेके लिये व्यासजीने 
महाभारतकी रचना की है, उन महानुभावोंके चरित्रोंको आदर्श मानकर मनुप्य 
उस प्रकार आचरण करे या नहीं | यदि यही मान लिया जाय, कि संसार निःसार 
है और कभी-न-कभी संन्यास लेनाही हितकारक है, तो स्वभावत: ये प्रश्न उपस्थित 
होते है, कि श्रीकृष्ण तथा पांडवोंको इतनी झंज्टमें पड़नेका कारणही क्‍या था ? 
और, यदि उनके प्रयत्नोंका कुछ हेतु मान लिया जाय, तो लोकसंग्रहार्थ उनका 
गौरव करके व्यासजीको तीन वर्षपर्यत लगातार परिश्रम करके ( मभा. आ. ६२. 
५२ ) एक लाख श्लोकोंके इस बृहत्‌-ग्रंथको लिखनेका प्रयोजनही क्या था ? केवल 
इतनाही कह देनेसे ये प्रश्न यथेष्ट हल नहीं हो सकते, कि वर्णाश्रम-कर्म चित्त-शुद्धिके 
लिये किये जाते हैं, क्योकि चाहे जो कहा जाय; स्वधर्माचरण अथवा जगतके अन्य 
सव व्यवहार तो संन्यास-दष्टिसे गौणही माने जाते हैं। इसलिये, महाभारतमें जिन 
महान्‌ धुरुषोके चरित्नोंका वर्णन किया गया है, उन महात्माओंके आचरणपर ' मूले 
कुठार:  न्‍्यायसे होनेवाले आक्षेपकों हटाकर, उक्त ग्रंथर्में कहीं-त-कही विस्तार- 
पूर्वक यह वबतलछाना आवश्यक था, कि संसारके सब काम करने चाहिये या नहीं 
और यदि कहा जाप्र, कि करने चाहिये; तो प्रत्येक मनृप्ययों अपना अपना कर्म 
संसारमें किस प्रकार करना चाहिये, जिससे वह कर्म उसकी मोक्ष-प्राप्तिके मार्गमें 
बाधा न डाल मकके। नलोपाख्यान, रामोपाख्यान आदि महाभारतके उपाख्यानोंमें 
उक्त बातोंका विवेचन करना उपयुक्त न हुआ होता, क्योंकि ऐसा करनेसे उन 
उपांगोंके सदश्य यह विवेचनभी गौणही माना गया होता। इसी प्रकार वनपर्द 
अथवा शांतिपवंके अनेक विषयोंकी खिचड़ींमे यदि गीताकोशी सम्मिलित कर दिया 
जाता, तो उसका महत्त्व अवश्यही घट गया होता । अतएवं उद्योगपत्र समाप्त होनेपर 
महाभारतका प्रधान कार्य - भारतीय युद्ध - आरंभ होनेके ठीक मौक़ेपरही, उसपर 
ऐसे आक्षेप किये गये हैं, जो नीति-धर्मकी दृष्टिसे अपरिहायं दीख पड़ते हैं; और 
वहीं यह कर्म-अकर्म विवेचनका स्वतंत्र शास्त्र उपपत्तिसहित बतलाया गया है। सारांश, 


७१२ भीतारहस्य अथवा कमयेगश्ास्त्र 


क्न्स्के 


पढनेवाले कुछ देरके लिये यदि यह परंपरागत कथा भूल जायें, कि श्रीकृष्णजीने युद्धके 
आरंभमेंही अर्ज़को गीता सुनाई है; और यदि वे इसी बुद्धिसे विचार करें, कि 
महाभा रतमें धर्म-अधर्मका. निरूपण करनेके लिये रचा गया यह एक आर्ष-महाकाव्य 
है; तोभी यही दीख पड़ेगा, कि गीताके लिये महाभारतमें जो स्थान नियुक्त किया गया 
है, वही गीताका महच्व प्रकट करनेके लिये काव्य-दृष्टिसेभी अत्यंत उचित है । जब 
इन वातोंकी ठीक ठीक उपपत्ति मालम हो गई, कि गीताका प्रतिपाद्य विषय क्‍या 
हैं और महाभारतमें किस स्थानपर गीता बतलाई गई है; तथ ऐसे प्रश्नोंका 
कुछभी महत्व दीख नहीं पडता, कि  रणभूमिपर गीताका ज्ञान बतल्वनेकी क्‍या 
आवश्यकता थी ? कदाचित्‌ किसीने इस ग्रंथकों महाभारतमें पीछे घुसेड दिया 
होगा ! अथवा, भगवदगीतामें दसही श्लोक मुख्य हैं या सौ ? ” क्योकि अन्य प्रकरणों 
सेभी यही दीख पढ़ता है, कि जब एक वार यह निष्चय हो गया, कि धर्म-'नमूपणार्थ 
भारत का महाभारत करनेके लिये अमुक विपय महाभारतमें अमृक कारणस 
अमुक स्थानपर रखा जानता चाहिये; तव महाभारतकार इस वातकी चिला नहीं 
करते, कि उस विधयके पूर्ण निरूपणमें कितना स्थान लग जायगा। तथापि 
गीताकी वहिरंग-परीक्षाक्रे संदंधर्म जो अन्यान्य सक्तियाँ पेण की जाती है, उनपरभी 
अब प्रसंगानुसार विचार करके उनके सत्याशकी जाँच करना आवश्यक है। इसलिये 
उनमेंस ( १) गीता और मद्गाभारत, ( २ ) गीता और उपनिपद्‌, ( 5 ) गीता 
ओर ब्रह्माउ॒त्र, ( £ ) भागवत बर्मंका उदय और गीता, (५ ) वतेमान सीताका 
काल, ( ६ ) गीता और वौद्ध ग्रथ, ( 3) गीता और ईसाइयोंकी वाइवल, इन 
सात विपयोका विवेचन इस प्रकरणके सात भागोमें क्रमानुसार किया गया है। 
' स्मरण रहे, कि उक्त वातोका विचार करते समय, केवल काव्यकी दृष्टिसि अर्थात्‌ 
व्यावहारिक ओर ऐतिहासिक दृष्टिनह़ी महाभारत, गीता, ब्रद्मसूद् उपनियद्‌ आदि 
ग्रंथोका व्विचन वहिरंग-परीक्षा क्रिया करते है, इसक्ठियि, अब उक्त प्रण्नोका विचार 
हमभी उसी दृप्टिसे करेंगे। 


क्षाग १) - गीता ओर महाभारत 


ऊपर यह अनुमान किया है, कि श्वोक्ृण्णजी सरीखें सहात्माओओ चरिचोंका 
नैतिक समर्थन करनेके किये. महाभारतमें कर्मयोग-प्रधान गीता, उचित कारणोसे, 
उचित स्थानमें रखी गई है; और गीता मह्राभारतकाड़ी एक भाग होना चाहिये; 
बढ़ी अनुमान इन दोनों ग्रथोकी रचनाकी तुलना करनेसे अधिक दृढ़ हो जाना है। 
परंतु तुलना करनेके पहले इन दोनों ग्रंथोंके वर्तमान स्वमरूपका कुछ विचार करना 
आवश्यक प्रतीत होता है। अपने गोता-भाष्यके आरंभमें श्लरीमच्छकराचार्यजीने स्पप्ट 
रीतिसे कह दिया है, कि गीता ग्रंथर्में सात-स्ौ श्लोक हैं; और वर्तमान समयमें प्राप्त 
सच प्रतियोमेंमी उतनेहों झलोक पाये जाते है । इन सात-सौ झ्लोकोमेसे १ श्लोक 
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धृतराष्ट्रका है, ४० संजयके, ८४ अर्जुनके और ५-५ भगवानके हैं। परंतु बंबईमें 
गणपत कृष्णाजीके छापाड़ानेमें मुद्रित महाभारतकी प्रतिमें भीष्मपर्वमें वणित 
गीताके अठारह अध्यायोंके बाद जो अध्याय आरंभ होता है, उसके (६ अर्थात्‌ 
भीष्मपव॑के तेंतालीसवें अध्यायके ) आरंभमें साढ़ेपाँच श्लोकोंमें गीतारहस्यका वर्णन 
किया गया है और उसमें कहा है :- 
बट्शतानि स्विशानि श्लोकानां प्राह केशव: । 
हि अर्जुनः सप्तपंचाशत्‌ सप्तर्षाष्ट तु संजय: । 
धृतराष्ट्रः श्लोकमेक॑ गीताया मानमुच्यते ॥। 

“४ गीतामें केशवके ६२०, अर्जुनके ५७, संजयके ६७ और धृतराष्ट्रका १, इस प्रकार 
कुल मिलाकर ७४५ एलोक हैं।” मद्रास इलाकेमें जो पाठ प्रचलित है, उसके 
अनुसार कृष्णाचार्य-द्वारा प्रकाशित महाभारतकी प्रतिमें ये श्लोक पाये जाते हैं। परंतु 
कलकत्तेमें मुद्रित महाभारतमें ये नहीं मिलते; और भारत-टीकाकार नीलकंठने 
तो इनके विषयमें यह लिखा है, कि इन साढ़ेपाँच श्छोकोंको “गौडे: न पठचन्त 
अतएव प्रतीत होता है, कि ये प्रक्षिप्त हैं। परंतु यद्यपि इन्हें प्रक्षिप्त मान लें; तथापि 
यह नहीं बतछाया जा सकता, कि गीतामें ७४५ श्लोक ( अर्थात्‌ वर्तमान प्रतियोंमें 
जो ७०० श्लोक हैं उनसे ४५ श्लोक अधिक ) किसे और कब मिले। महाभारत 
बड़ा भारी ग्रंथ है, इसलिये संभव है, कि इसमें समय समयपर अन्य इलोक जोड़ 
दिये गये हों तथा कुछ निकाल डाले गये हों। परंतु यह बात गीताके विपयमें 
नहीं कही जा सकती। गीता-ग्रंथ सदैव पठनीय होनेके कारण वेदोंके सदृश पूरी 
गीताकोभी कंठाग्र करनेवाले छोग पहले बहुत थे, और अबतकभी कुछ है। यही 
कारण है, कि वततंमान गीतामें बहुत-से पाठांतर नहीं हैं; और जो कुछ भिन्न 
पाठ हैं, वे सब टीकाकारोंको मालूम हैं। इसके सिवा यहभी कहा जा सकता है, कि 
इसी हेतुसे गीता-ग्रंथ्में वराबर ७०० श्लोक रखें गये हैं, कि इसमें कोई फेरफार न 
कर सके । अब प्रश्न यह है, कि बंबई तथा मद्रासमें मुद्रित महाभारतकी प्रतियोंमें्ह 

४५ श्लोक, और वेभी सब भगवानहीके ज्यादा कहाँसे आ गये ? संजय और अर्जुनके 
शलोकोंका जोड़ वर्तमान प्रतियोंमें, और इस गणनामें समान अर्थात्‌ १२४ हैं; और 
ग्यारहवें अध्यायके “ पश्याभि देवान्‌ /” ( गीता ११. १५-३१ ) आदि १७ श्लोकोके 
साथ मतभेदके कारण संभव है, कि अन्य दस इलोकभी संजयके माने जावें, इसलिये 
कहा जा सकता है, कि यद्यपि संजय और अर्जुनके श्लोकोका जोड़ समानही है, 
तथापि प्रत्येक श्लोककों पृथक्‌ पृथक्‌ मिननेमें कुछ फर्क हो गया होगा। परंतु इस 
बातका कुछ पता नहीं लगता, कि वतंमान प्रतियोंमें भगवानके जो ०३० श्लोक हैं 
उनके बदले ६२० ( अर्थात्‌ ४५ अधिक ) कहाँसे ,आ गये। यदि यह कहते हैं, कि 
गीताका स्तोत्व या ध्यान या इसी प्रकारके किसी अन्य प्रकरणका इसमें समावेश 


30080 होगा; तो देखते हैं, कि बंबईमें मुद्रित महाभारतकी पोथीमें वह प्रकरण 
गो. र. ३३ 


ण्श्छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


नहीं है। इतना ही नहीं; कितु इस पोथीवाली गीतामेंभी सात सौ-ही श्लोक हैं। 
अतएव, वर्तमान सात सौ श्लोकोंकी गीताहीकों प्रमाण माननेके सिवा अन्य मार्ग 
नहीं है। यह हुई गीताकी बात; परंतु जब महाभारतकी ओर देखते हैं, तो कहना 
पड़ता है, कि यह विरोध कुछभी नहीं है। स्वयं भारतहीमें यह कहा है, कि महा- 
भारत-संहिताकी संख्या एक लाख है। परंतु रा. ब. चितामणराव वैद्यने महाभारतके 
अपने टीका-प्रंथमें स्पष्ट करके बतलाया है, कि वर्तमान प्रकाशित पोथियोंमें उतने 
इलोक नहीं मिलते; और भिन्न भिन्न पर्वोके अध्यायोंकी संख्याभी भारतके आरंभमें 
दी गई अनुक्रमणिकाके अनुसार नहीं है। ऐसी अवस्थामें, गीता और महाभारतकी 
तुलना करनेके लिये इन ग्रंथोंकी किसी-न-किसी विशेष पोथीका आधार लिये बिना 
काम नहीं चछ सकता; अतएव श्रीमच्छंकराचायने जिस सात सौ श्लोकोंवाली 
गीताको प्रमाण माना है, उसी गीताकों और कलकक्तेके बाबू प्रतापचंद्र राय-द्वारा 
प्रकाशित महाभारतकी प.र्थकों प्रमाण मानकर हमने इन दोनों ग्रंथोंकी तुलना 
की है; और हमारे इस ग्रंथमें उद्धृत महाभारतके श्लोकोंका स्थान-निर्देशभी 
कलकत्तेमें म॒द्रित उक्त महाभारतके अनुसारही किया गया है। इन श्लोकोंको 
बंबईकी पोथीमें अथवा मद्रासके पाठक्रमके अनुसार प्रकाशित क्ृष्णाचार्यकी प्रतिमें 
देखना हो; और यदि वे हमारे निर्दिप्ट किये हुए स्थानोंपर न मिलें, तो कुछ आगे 
पीछे ढूँढ़नेसे वे मिल जायेंगे । 
सात सौ श्लोकोंकी गीता और कलकत्तेके बाबू प्रतापचंद्र राय-हवारा प्रकाशित 
महाभारतकी तुलना करनेसे प्रथम यही दीख पड़ता है, कि भगवद्गीता महाभारत- 
हीका एक भाग है; और इस बातका उल्लेख स्वयं महाभारतमेंही कई स्थानोंमें 
पाया जाता है। पहला उल्लेख आदिपवंके आरंभमें दूसरे अध्यायमें दी गई अनु- 
क्रमणिकामें किया गया है। पर्व-वर्णनमें पहले यह कहा है - “ पूर्वोक्तं भगवद्गीता- 
पर्व भीष्मवधस्तत: ” ( मभा. आ. २. ६९ ); और फिर अठारह पर्वोके अध्यायों 
और इलोकोंकी संख्या बतलाते समय भीष्मपवके वर्णनमें पुनश्च भगवद्गीताका 
स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया गया है :- 
कश्मर्ूं यत्र पार्थस्य वासुदेवों महामतिः। 
मोहज नाशयामास हेतु्िमोक्षदर्शिभि: ।। 
४ जिसमें मोक्षगर्भ कारण बतलाकर वासुदेवने अर्जुके मनका मोहज कश्मल दूर 
कर दिया ( मभा- आ. २. २८७ ) । इसी प्रकार आदिपर्वके ( आ. १. १७९ ) पहले 
अध्यायमें प्रत्यक श्लोकके आरंभमें यदाश्रौष कहकर, जब धृतराष्ट्रने बतलाया 
है, कि दुर्योधन प्रभूतिकी जय-प्राप्तिके विषयमें किस किस प्रकार मेरी निराशा होती 
गई; तव यह वर्णन है, कि “ ज्योंही सुना, कि अर्जुनके मनमें मोह उत्पन्न होनेपर 
श्रीकृष्णने उसे विश्वरूप दिखलाया, त्योंही जयके विषयमें मेरी पूरी निराशा हो 
गई। ” आदिपवंके इन तीनों उल्लेखोके बाद शांतिपवंके अंतमें नारायणीय धर्मका 
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वर्णन करते हुए गीताका फिरभी उल्लेख करना पड़ा हे! नारायणोय, सात्वत, 
ऐकांतिक और भागवत -ये चारों नाम समानार्थक है। नारायणीयोपाख्यानमें 
(शां. ३३४-३५१) उस भक्तिप्रधान प्रवृत्ति-मार्गके उपदेशका वर्णन किया गया है 
कि जिसका उपदेश नारायण ऋषि अथवा भगवानने श्वेलद्रीपमे नारदजीकों किया 
था। पिछले प्रकरणोंमें भागवत धर्मके इस तत्वका वर्णन किया जा चका है, कि 
वासुदेवकी एकांतभावसे भक्ति करके इस जगतके सब व्यवहार स्वधर्मानसार करते 
रहनेसेही मोक्षकी प्राप्ती हो जाती है, और यहभी वतला दिया गया है, कि इसी 
प्रकार भगवदगीतामेंभी संन्यास-मार्गकी अपेक्षा कर्मयोगही श्रेप्ठतर माना गया हे । 
इस नारायणीय धर्मकी परंपराका वर्णन करते समय वेशंपायन जनमेजयसे कहते 
हैं, कि यह धर्म साक्षात्‌ नारायणसे नारदको प्राप्त हआ है; और यही धर्म 
“ कथितो हरिगीतासु समासविधकल्पत: / ( मभा. शां. ३४६. १० ) - हरिगीता 
अथवा भगवदगीतामें बतलाया गया है। इसी प्रकार आगे चरूकर ३४८ वे 
अध्यायके ८ वें इल्शेकमें यह वतलाया गया है, कि :- 

समपोदेंष्वनीकेय कुरुपांडवयोसुधे । 

अजने विमनस्के च गोता भगवता स्वयम ।॥ 


कौरव और पांडवोंके यू/के समय विमनस्क अर्जनकों भगवानने ऐकांतिक अथवा 
नारायण-धमंकी इन विधियोंका उपदेश किया था; और सब युगोंमें स्थित नारा- 
यण-धमंकी परंपरा बतलाकर पुनश्च कहा है, कि इस धर्मका और यतियोके धर्म 
अर्थात्‌ संन्यास-धर्मका वर्णन हरिगीता में किया गया है ( मभा. शां. २४८. ५३ )। 
आदिपवं और शांतिपवंमें किये गये इन छ: उल्लेखोंके अतिरिक्त अश्वमेध्रपर्वके अनु- 
गीतापवंमेंभी और एक बार भगवदगीताका उल्लेख किया गया है। जब भारतीय युद्ध 
पूरा हो गया, युधिष्ठिरका राज्याभिषेकभी हो गया; और एक दिन श्रीकृष्ण तथा 
अर्जुन एकत्न बेठे हुए थे; तब श्रीकृष्णने कहा - “ यहाँ अब मेरे रहनेकी कोई आवश्य 
कता नहीं है; द्वारका जानेकी इच्छा है।” इसपर अर्जनने श्रीकृप्णसे प्रार्थना की, 
कि युद्धेके आरंभमें पहले आपने मुझे जो उपदेश किया था, वह में भूल गया; इसछ्यि 
वह मुझे फिरसे बतलाइये ( अश्व. १६ )। तब इस विनतीके अनुसार, हारकाकों 
जानेके पहले, श्रीकृष्णने अर्ज़ुनकों अनुगीता सुनाई हैं। इस अनुगीताके आरंभहीमें 
भगवानने कहा है - “ दुर्भाग्य-वश तू उस उपदेशको भूल गया; जिसे मैने ठुझे युद्धके 
आरंभमें बतलाया था। उस उपदेशकों फिरसे वैसेही बतलाना अब मेरे लियेभी 
असंभव है, इसलिये उसके बदले तुझे कुछ अन्य बातें बतलाता हूँ ” ( मभा. अश्व. 
अन॒गंता १६. ९-१३ ) + थह बात ध्यान देने योग्य है, कि अनुगीतामें बवणित कुछ 
प्रकरण गीताके प्रकरणोंके समानही है। अनुगीताके उक्त निर्देशको मिलाकर 
महाभारतमें भगवद्गीताका सात बार स्पष्ट उल्लेख हो गया है। अर्थात्‌ अंतर्गत 
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प्रमाणोंसे स्पप्टतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवदगीता वर्तमान महाभारतकाही 
एक भाग है। 

परंतु संदेहकी गति निरंकुण रहती है; इसलिये उपर्युक्त सात निर्देशोंसेभी 
कई लोगोंका समाधान नहीं होता वे बृद्धेते हैं, कि यह कैसे सिद्ध हो सकता है, कि 
ये उल्लेखभो भारतभे पीछेसे नहीं जोड़ दिये गये होंगे ? इस प्रकार उनके मनमें 
यह शंका ज्यो-की-त्यों रह जाती है, कि गीता महाभारतका भाग है अथवा नहीं । 
पहले तो यह शंका केवछ इसी समझसे उपस्थित हुई है, कि गीता -पग्रंथ ब्रह्मझान-प्रधान 
है; परंतु हमने पहलेही विस्तारपूर्वक बता दिया है, कि यह समझ ठीक नहीं, 
अतएव यथार्थमें देखा जाय, तो अव इस शंकाके लिये कोई स्थानही नहीं रह जाता । 
तथापि इन प्रमाणोंपरही अवलंबित न रहते हुए अब हम वतलाना चाहते हैं, कि अन्य 
प्रमाणोंसेभी उक्त शंकाकी अयथार्थता सिद्ध हो सकती है। जब दो ग्रंथोंके विपयमें 
यह शंका की जाती है, कि वे दोनों एकही ग्रंथकारके हैं या नहीं; तब काव्यमीमांसक- 
गण पहले इन दोनों बातों - शब्दसादश्य और अर्थसादृश्य - का विचार किया 
करते है। शब्दसादुश्णमें केवल शब्दोंहीका समावेश नहीं होता कितु उसमें भाषा- 
रचनाकाभी समावेश किया जाता है। इस दृष्टिसे विचार करते समय देखना चाहिये 
कि गीताकी भाषा और महाभा रतकी भाषामें कितनी समता है । परंत महाभारत ग्रंथ 
वहुत बड़ा और विस्तीण्ण है; इसलिये उसमें प्रसंगके अनुसार स्थान-स्थानपर भाषाकी 
रचनाभी भिन्न भिन्न रीतिसे की गई है। उदाहरणार्थ, कर्णपवंके कर्ण और अर्जनके 
युद्धका वर्णन पढ़नेसे दीख पड़ता है, कि उसकी भाषारचना अन्य प्रकरणोंकी भापासे 
भिन्न है। अतएवं यह निश्चित करना अत्यंत कठिन है, कि गीता और महाभारतकी 
भाषामें समता है या नहीं। तथापि सामान्यतः विचार करनेपर हमें परलोकवासी 
काशीनाथपंत तेलंगके*॑ मतमे सहमत होकर कहना पड़ता है, कि गीताको 
भाषा तथा छंदरचना आप अथवा प्राचीन है। उदाहरणार्थ, काजीनाथपंतने यह 
वनलाया है, कि अंत ( गीता २. १६ ), भाषा ( गीता २. ५४ ), ब्रह्म ( प्रकृति, 
गीता ६४. ३ ), योग ( कर्मयोग ), पादपुरक अव्यय है (गीता २. ९ ) आदि 
शब्दोंका प्रयोग गीतामें जिस अर्थमें किया गया है, उस अर्थमे वे शब्द कालिदास 
प्रभूतिके काव्योमे नहीं पथ जाते; और पाठभेदहीसे क्‍यों न हो परंतु गीताके 
११. ३५ श्लोकमें नमस्द्त्वा यह अपाणिनीय शब्द रखा गया है, तथा गीता 

+ स्वर्गीय काशीनाथ त्यंवक तेलंग-ढारा रचित भगवदगीताका अंग्रेजी अनवाद 
मेक्समूलर साहव-द्वारा संपादित प्राच्यधमं-पुस्तकमालामें ( 54०८0 800(६ 0/ (॥९ 
९45 $2८7०5, ४०. शा ) प्रकाशित हुआ है। इस ग्रंथमें गीतापर एक टीकात्मक 
लेख प्रस्तावनाके तौरपर जोड़ दिया गया है। स्वर्गीय तैलंगके मतानसार इस 
5228 जो उल्लेख हैं, वे ( एक स्थानको छोड़ ) इस प्रस्तावनाको लक्ष्य करकेही 

ये गये हैं। 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा ज१७ 


११. ४८ में 'शक्य अहं ' इस द्रकार अपाणिनीय संधिभी की गई हैं। इसी तरह 
« सेनानीनामहं स्कन्द: ” (गीता १०.२४ ) में जो सिनानीनां' पप्ठीकारक है 
वहभी पाणिनीके अनुसार शुद्ध नहीं है। आप वृत्तरत्रनाके उदाहरणोंकों स्वर्ग्य 
तेलंगने स्पप्ट करके नहीं वतल्गया है; परंतु हमें यह प्रतीत होता है, कि ग्यारहवें 
अध्यायवाले विश्वरूप-वर्ण नके (गीता ११. १५-०० ) छत्तीस झ्लोकोंकों लक्ष्य करकेही 
उन्होंने गीताकी छंदरचनाको आर्प कहा है। इन श्लोकोंके प्रत्येक चरणमें ग्यारह 
अक्षर हैं; परंतु गणोंका कोई नियम नहीं है; एक इंद्रवद्या चरण है तो दूसरा उपेंदर- 
वज्मा, तीसरा है शालिनी, तो चौथा किसी अन्य प्रकारका; इस तरह उक्त छत्तीम 
इलोकोंमें - अर्थात्‌ १४४ चरणोंमें - भिन्न भिन्न जातिके कुल ग्यारह चरण दीख 
पड़ते हैं। तथापि उनमें यह नियमभी दीख पड़ता है, कि प्रत्येक चरणमें ग्यारह अक्षर 
हैं; और उनमेंसे पहला, चौथा, आठवाँ और अंतिम दो अक्षर गुरु हैं; तथा छठा 
अक्षर प्रायः लघुही है। इससे यह अनुमान किया जाता है, कि ऋग्वेद तथा उप- 
निषदोंके त्रिप्टुप्‌ छंदके ढैगपरही ये श्लोक रचे गये हैं। ऐसे ग्यारह अक्षरोंके विषम- 
वत्त कालिदासके काव्योंमें नहीं मिलते । हाँ, जांकुत नाटकका “अमी वेदि परित: 
क्लृप्तध्िष्ण्या: ” यह श्लोक इसी छंदमें है; परंतु कालिदासहीने उसे ऋकछंद' 
अर्थात्‌ ऋग्वेदका छंद कहा है। इससे यह बात प्रक८ हो जाती है, कि आर्ष वृत्तोंके 
प्रचारके समयहीमें गीता-ग्रंथकी रचना हुई है। महाभारतके अन्य स्थलोंमें उक्त 
प्रकारके आर्ष शब्द और वैदिक वृत्त दीख पड़ते हैं। परंतु इसके अतिरिक्त इन दोनों 
ग्रंथोंके भाषासादृश्यका दूसरा दृढ प्रमाण यह है, कि महाभारत और गीतामें एकहीसे 
अनेक श्लोक पाये जाते हैं। महाभारतके सब इलोकोंकी छानवीन कर यह निश्चित 
करना कठिन है, कि उनमेंसे गीतामें कितने श्लोक उपलब्ध हैं। पर्रतु महाभारत 
पढ़ते समय उसमें जो श्लोक अक्षरश: या न्यूनाधिक पाठभेदसे गीताके श्लोकके सदश 
हमें जान पड़े, उनकी संस्याभी कुछ कम नहीं ट्ैं; और उनके आधारपर भापा- 
सादुश्यके प्रश्नका निर्णयभी सहजही हो सकता है! हीचे दिये गये झ्लोक और 
श्छोकार्ध, गीता और महाभारत (कलकत्ता की प्रति ) में शब्दशः अथवा एक-आध 
शब्बक। भिन्नता होकर ज्यों-के-त्यों मिलते है :- 


गीता महाभारत 


१. ९ नानाशस्त्रप्रहरणा.० श्लोकाधे । भीष्मपर्व ( ५१. ४ ); गीताके सदृशही 
दुर्योधन द्रोणाचार्यसे अपनी सेनाका 
वर्णन कर रहा हैं। 


१. १० अपर्याप्तं ० पूरा इलोक। भीष्म. ( ०१.६ ) 


णश्८ 


१. 


ही ५ 


>क 


ल्‍््जां 


१२-१९ तक आठ झलोक । 


- “० अहा बत महत्पाप० श्लछाकाध्र । 


. १९ उभौ तौ न विजानीत ० श्लोकार्ध । 


- २८ अव्यक्तादीनि भूतानि० श्लोक । 
३१ धर्म्यद्धि युद्धाच्छेपो ० श्लोकार्ध । 


चेण्स द्च्छ्या हठुया > श्काक | 


यावान अथ उपपान ० श्लाक 


् 


. ४९ विपया विनिवर्न-्त० झल्शोक । 


. ६७ इंद्रियाणा हि चरता० झलोक । 


- 3० आपूर्यमाणमचल्प्रतिष्ठं ७ श्लोक । 


- ४२ इंद्रियाणि पराष्याहु.० श्लोक । 


3 यदा यदाहि धर्मस्य० श्छोक। 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


भीष्म ( ०१. २२-२९ ); कुछ शत 
भेद रहते हुए शेष गीताके श्छोकोंके 
समानही हैं । 


बे 


द्रोण. ( १९७. ५० ); कुछ शब्दभेद है 
शेष गीताके श्लोकके समान। 

शांति. ( २२४. १४ ); कुछ पाठभेद 
होकर वलि-वासव-संवाद और कठोप- 
निपदमें ( २. १८ ) है। 

स्‍त्री. ( २. ६.९. ११); अव्यक्तके 
बदले अभाव है, शेप सब समान है | 

भीष्म. ( १२८४. ३६ ); भीष्म कर्णको 
यही वतला रहे हैं। 

क्रण. ( ०७. २ ) पार्थ के बदले 'कर्ण' पद 
रखकर दुर्योधन कर्णसे कह रहा है। 

उद्योग. ( ४०. २६ ); सनत्युजातीय 
प्रकरणम कुछ शब्दभेदसे पाया जाता 
हे 

णाति ( २०८. १६ ); मनु-बृहस्पति- 
मंवादमें अक्षरण: मिलता हे। 


वन. ( २१०. २६ ); ब्राह्मण-व्याध- 
सवादमम कुछ पाठभेदसे आया है और 
पहले रथका रूपकभी दिया गया है। 


शांति. ( २५०. ० ); श॒कानुप्रश्नमें ज्यों- 
का-त्यों आया है । 


शांति. (२४५. ३; २४७. २ ) कुछ 
पाठभेदसे शुकानुप्रश्नम दो बार आया 
है। परंतु इस श्छोकका मूल स्थान 
कठोपनिपदमें है ( कठ. २. १० ) । 


वन. ( १८९. २७ ); मार्कबेय-प्रश्नमें 
ज्यों-का-न्यों है । 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा 


४. ३१ नायं लोकोस्स्त्ययज्ञस्थ ० 
इलोकार्ध । 


४. ४० नाय॑ लोको5स्ति न परो० 
इलोका्ध । 


५. ५ यत्सांख्य : प्राप्पते स्थानं ० श्लोक । 


५. १८ विद्याविनयसंपन्ने ० श्लोक । 


६. ५ आत्मैव ह्यात्मनों बंधु ० श्लोकार्ध । 
और आगामी श्लोकका अर्ध। 
६. २९ सर्वभूतस्थमात्मानं ० इलोकार्ध । 


६. ४४ जिज्ञासूरपि योगस्य० श्लोकार्ध । 


८. १७ सहस्रयुगपर्यत॑ ० यह श्लोक पहले 
युगका अर्थ न बतलाकर गीतामें 
दिया गया है। > 


८. २० यः स सर्वेष भूतेषु इलोकाधं । 


९. ३२ स्त्रियों वैश्यास्तथा० यह पूरा 
इलोक और आगामी श्लोकका 
पूर्वार्ध । 


ण१९ 


शांति. ( २६७. ४० ); गोकापिली- 
याख्यानमें पाया जाता है, और सब 
प्रकरण यज्ञविषयकही है। 


वन. ( १९९. ११० ) ; मार्केण्डेय समस्या- 
पवेमें शब्दश: मिलता है । 


शांति. ( ३०५; १९; ३१६. ४ ); इन 
दोनों स्थानोंमें कुछ पाठभेदसे 
वसिष्ठकराल औरणयाज्ञवल्क्य-जन- 
कके संवादमें पाया जाता है। 


शांति. ( २३८. १९ ); शुकानुप्रश्नमें 
अक्षरण: मिलता है। 

उद्योग. ( ३३. ६३, ६४ ); विदुर- 
नीतिने ठीक ठीक मिलता है। 

शांति. ( २३८. २१ ) ; शुकानुप्रश्न, मनु- 
स्मृति ( १२. ९१ ), ईशावास्योप- 
निषद्‌ ( ६ ) और कैवल्योपनिषदमें 
( १. १० ) तो ज्यों-का-त्यों मिलता 
है। 

शांति. (२३५. ७ ); शुकानुप्रण्नमें कुछ 
पाठ-भेंद करके रखा गया है। 

शांति. (२३१. ३१ ); शुकानुप्रश्नम 
अक्षरण: मिलता है; और युगका अर्थ 
बतलानेवाला कोष्टकभी पहले दिया 
गया है। मनुस्मृतिमेंभी कुछ पाठां- 
तरसे मिलता है ( मनु. १. ७३ ) | 


शांति. (३३९.२३ ); नारायणीय 
धर्ममें कुछ पाठांतर होकर दो बार 
आया है। 


अश्व. (१९. ६१, ६२); अनुगीतामें 
कुछ पाठांतरके साथ येही श्लोक हैं । 


५२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


१३. १३ सर्वत: पाणिपादं० श्लोक । शांति. ( २३८. २९; अश्व १९. ४९ ); 
शुकानुप्रश्न, अनुगीता तथा अन्यत्नभी 
यह अक्ष रश: मिलता है । इस श्लोकका 
मूलस्थान श्वेताश्वेतरोपनिपद्‌ ( ३. 


१६ ) है । 
१३. ३० यदा भूतपृथरभावं० श्लोक। शांति. ( १७. २३ ); युधिप्ठिरने अर्जु- 
नसे येही शब्द कहे है । 
१४. १८ ऊध्व॑ गच्छन्ति सत्त्वस्था० अश्व. ( ३९. १० ); अनुगीताके गुरु- 
एलोक । शिष्यसंवादमें अक्षरश: मिलता है। 
१६. २१ तिविधं नकरस्पेदं० श्ठोक। . उद्योग. ( ३२. ७ ). विदरनीतिमें अक्षर- 
शः मिलता है। 


१७. ३ श्रद्धामयोथ्यं पुरुष:० श्लोकार्ध । शांति. ( २६३. १७ ) ; तुलाधार-जाजलि- 
संवादके श्रद्ध। प्रकरणमें मिलता है। 

१८. १४ अधिष्ठानं तथा कर्ता० श्लोक. शांति. ( ३४७. ८७ ); नारायणीय 
धर्ममें अक्षरशः मिलता है। 


उक्त तुलनासे यह बोध होता है, कि २७ पूरे श्लोक और १२ श्लोकार्ध, गीता 
तथा महाभारतके भिन्न प्रकरणोंमें - कहीं कहीं तो अक्षरश: और कहीं कहीं कुछ 
पाठांतर होकर - एकहीसे हैं ; और, यदि पूरी तौरसे जाँच की जावें, तो औरभी 
कुछ श्लोकों तथा श्छोकाधोंका मिलना संभव है। यदि यह देखना चाहें, कि दो-दो 
अथवा तीन-तीन शब्द अथवा श्लोकके चतुर्थाश ( चरण ) गीता और महाभारतमें 
कितने स्थानोंपर एक-से हैं, तो उपयुक्त तालिका कहीं अधिक बढ़ानी होगी ।* परंतु 
इस शब्द-साम्यके अतिरितत केवल उपर्युक्त तालिकाके श्लोक-सादूशका विचार करें, 








*यदि इस दृष्टिसे संपूर्ण महाभारत देखा जाय, तों गीता और महाभारतमें 
समान श्लोकपाद अर्थात्‌ चरण सौंसेभी अधिक दीख पड़ेंगे। उनमेंसे कुछ यहाँ दिये 
जाते हैं - कि भोगर्जीवितेन वा ( गीता १. ३२ ) नैतत्त्वय्युपपद्यत ( गीता २. ३ ), 
त्रायते महतो भयात्‌ ( २.४० ), अशांतस्थ कुत: सुखम्‌ (२. ६६ ), उत्सी 
देयुरिमे लोका: ( ३. २४ ), मनो दुनिग्रहं चलम्‌ ( ६. ३५ ), ममात्मा भूतभावन: 
(९.५ ), मोघाशा मोधकर्माण: (९. १२ ), समः सर्वेषु भूतेषु ( ९. २९ ), 
दीप्तानलाकंदति ( ११. १७ ), सर्वभूतेहिते रता: ( १२. ४ ), तुल्यनिंदा स्तुतिः 
( १२. १९ ), संतुष्टो येनकेनचित्‌ ( १२. १९ ), समलोष्टाश्मकांचन: ( १४. 
२४ ); त्रिविधा कर्मचोदना ( १८. १८ ); निर्मम: शांत: ( १८. ५३ ), बहय- 
भूयाय कल्पते ( १८. ५३ ) इत्यादि । 
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तो बिना यह कहे नहीं रहा जा सकता, कि महाभारतके अन्य प्रकरण और गीता, 
ये दोनों एकही लेखनीके फल हैं। यदि प्रत्येक प्रकरणपर विचार किया जाय, तो 
यह प्रतीत हो जायगा, कि उपर्युक्त ३३ श्लोकोंमेंसे १ मार्कडेय प्रश्नमें, आधा 
मार्कडेय-समस्यामें, १ ब्राह्मण-व्याध-संवादमें, २ विदुर-नीतिमें, १ सनत्सुजातीयमें 
१ मनु-बृहस्पति-संवादमें, ६।। शुकानुप्रश्नमें, १ तुलाधार-जाजलि-संवादमें, १ वसिष्ठ- 
कराल और याज्ञवक्‍ल्य-जनक-संवादमें, १॥। नारायणीय धर्ममें, २।। अनुगीतामें और 
शेष भीष्म, द्रोण, कर्ण, तथा स्त्रीपवमें उपलब्ध हैं । इनमेंसे प्रायः सब जगह ये श्लोक 
पूर्वापर संदर्भके उक्त उचित स्थानोंपरही मिलते हैं - प्रक्षिप्त नहीं हैं; और यहभी 
प्रतीत होता है, कि इनमेंसे कुछ श्लोक गीताहीमें समारोप दृष्टिसे लिये गये 
हैं। उदाहरणार्थ, 'सहस्रयुगपर्यंतम” ( गीता. ८. १७ ) इस श्लोकके स्पष्टीकरणार्थ 
वर्ष और युगकी व्याख्या पहले बतलाना आवश्यक था; और महाभारत ( शां. 
२३१ ) तथा मनृस्मृतिर्में इस श्लोकके पहले उनके लक्षणभी कहे गये हैं। परंतु 
गीतामें यह श्लोक, युग” आदिकी व्याख्या न बतला कर, एकदम कहा गया है। 
इस दृष्टिसे विचार करनेपर यह नहीं कहा जा सकता, कि महाभारतके अन्य 
प्रकरणोंमें ये श्लोक गीताहीसे उद्धृत किये गये हो; और, इतने भिन्न भिन्न 
प्रकरणोंमेंसे गीतामें इन श्लोकोंका लिया जानाभी संभव नहीं है। अतएव, यही 
कहना पड़ता है, कि गीता और महाभारतके इन प्रकरणोंका लिखनेवाला कोई एकही 
पुरुष होना चाहिये | यहाँ यह बतला देना आवश्यक प्रतीत होता है, कि जिस प्रकार 
मनुस्मृतिके कई श्लोक महाभारतमें मिलते हैं,” उसी प्रकार गीताका 'सहस्नयुग- 
पर्यतम्‌” ( ८: १७ ) यह पूर्ण श्लोक कुछ हेरफेरके साथ, और यह श्लोकार्ध - 
“४ श्रेयान्‌ स्वधर्मों विभुण: परघर्मात्स्वनुष्ठितात्‌ ” ( गीता ३. ३५; १८.४७ ) 
श्रेयान्‌ के बदले वर पाठांतर होकर - मनुस्मृतिमें पाया जाता है, तथा सर्वभूतस्थ- 
मात्मानम्‌' यह श्लोकार्धभी (गीता ६. २९ ) ' सर्वभूतेषु चात्मानम्‌ इस रूपसे 
मनुस्मृति्में पाया जाता है ( मनु. १. ७३; १०. ९७; १२. ९१ )। महाभारतके 
अनुशासनपवेमें तो ' मनुनाभिहितं शास्त्रम्‌  ( अनु. ४७. ३५ ) कहकर मन्‌स्मृतिका 
स्पष्ट रीतिसे उल्लेख किया गया है। 

शब्द-सादृश्यके बदले यदि अर्थ-सादृश्य देखा जाय, तोभी उक्त अनुमान दृढ़ हो 
जाता है। पिछले प्रकरणोंमें गीताके कमंयोग-मार्ग और प्रवृत्ति प्रधान भागवत-धर्म या 
नारायणीय धर्मकी समताका दिग्दशन हम करही चुके हैं । नारायणीय धर्ममें व्यक्त- 


* 'प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला में मनुस्मतिका अंग्रेजी अनुवाद प्रकाशित हुआ हैं। 
उसमें बुलर साहबने एक फेहरिस्त जोड़ दी है, और यहभी बतलाया है, कि 
मनुस्मृतिके कौन कौन-से श्लोक महाभारतमें मिलते हैं। ( $. छ. छ. ५०. हर, 
9. 533 $6 देखो ). 
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सृष्टिकी उपपत्तिकी जो यह परंपरा बतलाई गई है, ( मभा. शां. ३३९. ७१, ७२ ), 
कि वासुदेवसे संकर्वण, संकर्षणसे प्रद्युम्न, प्रयुम्ससे अनिरुद्ध और अनिरुद्धसे ब्रह्मदेव 
हुए; वह गीतामें नहीं ली गई। इसके अतिरिक्त यहभी सच है, कि गीता-धर्म 
और नारायणीय धर्ममें अन्य अनेक भेद हैं। परंतु चतुव्यूंह परमेश्वरकी कल्पना 
गीताको मान्य भलेही न हो; तथापि गीताके सिद्धान्तोंपर विचार करनेसे प्रतीत 
होता है, कि गीता-धर्म और भागवत-धर्म एकहीसे हैं। वे सिद्धान्त ये हैं - एकव्यूह 
बासुदेवकी भक्तिही राजमार्ग हैं; किसीभी अन्य देवताकी भक्ति की जाय, वह 
वासुदेवहीको अर्पण हो जाती है; भक्त चार प्रकारके होते हैं; स्वधर्मके अनु- 
सार सब कर्म करके भगवद्भक्तको यज्ञचक्र जारी रखना चाहिये; और संन्यास 
लेना उचित नहीं है। यह पहले बतलाया जा चुका है, कि विवस्वान्‌-मन्‌, इध्ष्वाकु 
आदि सांप्रदायिक परंपराभी दोनों ओर एकही है। इसी प्रकार सनत्सुजातीयः 
शुकानुप्रश्न, याज्ञवल्क्य-जनक-संब्राद, अनुगीता इत्यादि प्रकरणोंकों पढ़नेसे यह बात 
ध्यानमें आ जायगी, कि गीतामें वरणित वेदान्त या अध्यात्मज्ञानभी उक्त प्रकरणोंमें 
प्रतियादित ब्रह्मज्षाससे मिलता-जुलता है। कार्पिल-सांख्यशास्त्रके २५ तत्त्वों और 
गुणोत्कर्षके सिद्धान्त्से सहमत होकरभी भगवद्‌गीताने जिस प्रकार यह माना है, 
कि प्रकृति और पुरुषकेभी परे कोई नित्य-तत्त्व है; उसी प्रकार शांतिपर्वके वसिष्ठ- 
कराल-जनक-संवादमें और याज्ञवल्क्य-जनक-संवादमें विस्तारपूृर्वंक यह प्रतियादन 
किया गया है, कि सांख्योंके २५ तत्त्वोंके परे एक 'छथ्वीसवाँ' तत्व और हैं, जिसके 
ज्ञानके बिना कैवल्य प्राप्त नहीं होता । यह विचार-सादृश्य केवल कर्मयोग या अध्यात्म 
इन्हीं दो विषयोंके संबंधमें नहीं दीख पड़ता; कितु इन दो मुख्य विपयोंके अतिरिक्त 
गीतामें जो अन्याय विषय हैँ, उनकी बराबरीके प्रकरणभी महाभा रतमें कई जगह 
पाये जाते हैं। उदाहरणार्थ, गीताके पहले अध्यायके आरंभमेंही द्रोणाचार्यसे दोनों 
सेनाओंका जैसा वर्णन दुर्योधनने किया है, ठीक वैसाही आगे भीष्मपर्वके ५१ वें 
अध्यायमें, उसने फिरसे द्रोणाचायंसे वर्णन किया है। पहले अध्यायके उत्तराध॑में 
अर्जुनको जैसा विषाद हुआ, वैसाही आगे युधिष्ठिरकों शांतिपवंके आरंभममे हुआ 
है; और जब भीष्म तथा द्रोणका योगबल से वध करनेका समय समीप आया, तब 
अर्जुनके मुखसे फिर वैसेही खेदयुक्त वचन निकले, हैं ( मभा. भीप्म. ९७. ४-७; 
१०८. ८८-९४)। गीताके (गीता १. ३२, ३३) आरंभमें अर्जुनन कहा है, कि 
जिनके लिये उपभोग प्राप्त करना है, उन्‍्हींका वध करके जय प्राप्त करे, तो उसका 
उपयोगही क्या होगा ? और जब युद्धमें सब कोरवोंका बध हो गया, तब यही बात 
दुर्योधनके मुखसेभी निकली है ( मभा. शल्य. ३१. ४२-५१ ) । दूसरे अध्यायके 
आरंभमेंही जैसे सांख्य और कर्मयोग ये दोनों निष्ठाएँ बतलाई गई हैं, कँसेही नारा- 
यणीय धर्ममें और शांतिपवेके जापकोपाख्यान तथा जनक-सुलभा-संवादमेंभी इन 
निष्ठाओंका वर्णन पाया जाता है (+मभा. शां. १९६, ३२० ) । तीसरे अध्यायके, 
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वनपवव॑के आरंभमें द्रौपदीने युधिष्ठिरसे कहा है, कि अकर्मकी अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है; 
कर्म न किया जाय, तो उपजीविकाभी न हो सकेगी । सो यही बातें ( मभा. वन. 
३२); और इन्ही तत्वोंका उल्लेख अनुगीतामेंभी फिरसे किया गया है। श्रौत-धर्म 
या स्मातें-धर्म यज्ञमय है, यज्ञ और प्रजाको ब्रह्मदेवने एकही साथ निर्माण किया है 
इत्यादि गीताका प्रवचन नारायणीय धमंके अतिरिक्त शांतिपवंके अन्य स्थानोंमें 
( शां. २६७ ) और मनुस्मृति ( मनु. ३ ) मेंभी मिलता है। तुलाधार-जाजली- 
संवादमें तथा ब्राह्मण-व्याध-संवादमेंभी येही विचार मिलते हैं, कि स्वधर्मके अनुसार 
कर्म करनेमें कोई पाय नहीं है (मभा. शां. २२०-२६३; वन. २०६-२१५) | इसके 
सिवा, सुष्टिकी उत्पत्तिका जो थोड़ा वर्णन गीताके सातवें और आठवें अध्यायोंमें 
है, उसी प्रकारका वर्णन शांतियबंके शुकानुप्रश्नमेंभी पाया जाता है ( शां. २३१ ); 
और छठे अध्यायमें पातंजलयोगके आसनोंका जो वर्णन है, उसीका फिरसे शुकानु- 
प्रश्ण ( शां. २३२९ )में और आगे व्वलकर शांतिपर्वके ३००वबें अध्यायमें तथा 
अनुगीतामेंभी विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया है ( अश्व. १९ )। अनुगीताके 
ग्‌ रुशिष्य-संवादमें किये गये मध्यमोत्तम वस्तुओंके वर्णन ( अश्व. ४३, ४४ ) 
और गीताके दसवें अध्यायके विभूति-वर्णनके विषयमें तो यह कहा जा सकता है, 
कि इन दोनोंका प्रायः एकही अर्थ है। महाभारतमें कहा है, कि गीतामें भगवानने 
अर्जुनको जो विश्वरूप दिखलाया था, वही संधि-प्रस्तावके समय दुर्योधन आदि 
कौरबवोंको, और युद्धके बाद द्वारकाकों लौटते समय मागंमें उत्तंकको भगवानने 
दिखलाया; और नारायणने नारदकों तथा दाशरथि रामने परशूरामको दिखलाया 
( उ. १३०; अश्व. ५५; शां. ३३९; वन ९९ )। इसमें संदेह नहीं, कि गीताका 
विश्वरूप-वर्णन इन चारों स्थानोंके वर्णनोंसे कहीं अधिक सुरस और विस्तृत है; 
परंतु सब वर्णनोंको पढ़नेसे यह सहजही मालूम हो जाता है, कि अर्थ-सादृश्यकी 
दृष्टिसि उनमें कोई नवीनता नहीं है। गीताके चौदहवें और पंद्रहवें अध्यायोंमें इन 
वातोंका निरूपण किया गया है, कि सत्त्व, रज और तम इन तीनों गुणोंके कारण 
सृष्टिमें भिन्नता कैसे उत्पन्न होती है;इन गुणोंके लक्षण क्‍या हैं; और सब कतुत्व 
गु्णोहीका है, आत्माका नहीं; ठीक इसी प्रकार. इन तीनोंका वर्णन अनुगीता 
(अश्व. ३६-३९) और शांतिपवर्मेभी अनेक स्थानोंमें पाया जाता है (शां. २८५, 
३३०-३११) ; सारांश, गीतामें जिस प्रसंगका वर्णन किया गया है, उसके अनुसार 
उसमें कुछ विषयोंका विवेचन अधिक विस्तृत हो गया है, और गीताकी विषय- 
विवेचन-पद्धतिभी कुछ भिन्न है; तयापि यह दीख पड़ता है, कि गीताके सब विचारोंसे 
समानता रखनेवाले विचार महाभारतमेंभी पृथक्‌ पृथक, कहीं-न-कहीं, न्यूनाधिक 
पायेही जाते हैं; और यह बतलानेकी आवश्यकता नहीं, कि विचार-सादृश्यके साथ- 
ही-साथ थोड़ीबहुत समता शब्दोंमेंभी आप-ही आप आ जाती है। मार्णतरीर्ण मदीनेके 
संत्ंधको सादृश्यता तो बहुतही विलक्षण है। गीतामें “ मासानां मार्गणीषोहम्‌ ” 
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(गीता१०. ३५) कहकर इस मासको जिस प्रकार पहला स्थान दिया है, उसी 
प्रकार अन्‌ शासनपर्वके दानधर्म-प्रकरणमें जहाँ उपवासके लिये महीनोंके नाम 
बतलानेका मौका दो बार आया है, वहाँ प्रत्येक बार मागंशीषसेही महिनोंकी 
गिनती आरंभ को गई है ( अनु. १०६, १०९ )। गीतामें वरणित आत्मौपम्यकी या 
सर्वभूतहितकी दृष्टि, अथवा आधिभौतिक, आधिदेविक और आध्यात्मिक भेद तथा 
देवयान और पितृयान-गतिका उल्लेख महाभारतके अनेक स्थानोंमें पाया जाता है 
परंतु पिछले प्रकरणोंमें इनका विस्तृत विवेचन किया जा चुका है; अतएव यहाँपर 
पुनरुक्तिकी आवश्यकता नहीं । 

भापा-सादृश्यकी ओर देखिये, या अर्थ-सादृश्यपर ध्यान दीजिये, अथवा 
गीताके विषय महाभारतमें जो छ:-सात उल्लेख मिलते हैं, उन पर विचार कीजिये; 
अनुमान यही करना पड़ता है, कि गीता वर्तमान महाभारतकाही एक भाग है; और 
जिस पुरुषने वर्तमान महाभारतकी रचना की है, उसीने वतेमान गीताकाभी 
वर्णन किया है। हमने देखा है, कि इन सव प्रमाणोकी ओर ध्यान न देकर अथवा 
किसी तरह उनका अटकल-पच्चू अर्थ लगाकर, कुछ लोगोंने गीताको प्रक्षिप्त सिद्ध 
करनेका का यत्न किया है। परंतु जो लोग बाह्य प्रमाणोंको नहीं मानते; और अपने- 
ही संशयरूपी पिशाचको अग्रस्थान दिया करते है, हमारे मतसे, उनकी विचार-पद्धति 
सर्वथा अशास्त्रीय अतएवं अग्राह्म है। हाँ, यदि इस बातकी उपपत्तिही मालूम न 
होती, कि गीताकों महाभारतमं क्या स्थान दिया गया है, तो वात कुछ और थी । 
परंतु जैसे कि इस प्रकरणके आरंभमें वतला दिया गया हैं; गीता केवल वेदान्त- 
प्रधान अथवा भक्ति-प्रधान नहीं है; कितु महाभारतमे जिन प्रमाणभूत श्रेष्ठ पुरुषोंके 
चरिव्रोंका वर्णन किया गथा है, उनके चरित्वोंका नीति-तत््व या मर्म बतछानेके लिये 
महाभारतमें कर्मयोग-प्रधान गीताका निरूपण अत्यंत आवश्यक था; और वर्तमान 
समयमें महाभारतके जिस स्थानपर वह पाई जाती है, उससे बढ़कर, काव्य-दृष्टि- 
सेभी कोई अधिक योग्य स्थान उसके छिग्रे दीख नहीं पड़ता। इतना सिद्ध होनेपर 
अंतिम सिद्धान्त यही निश्चित होता है, कि गीता महाभारतमे उचित क्रारणसे और 
उचित स्थानपरही कही गई है - वह प्रक्षिप्त नहीं है । महाभारतके समानही रामा- 
यणभी सर्वमान्य और उत्कृष्ट आर्प महाकाव्य है; और उसमेंभी कथा-प्रसंगानुसार 
सत्य, पुत्रधर्म, मातृधमे, रणधर्म, आदिका मामिक विवेचन है। परंतु यह बतलानेकी 
आवश्यकता नहीं, कि वाल्मीकि ऋषणिका मल हेतु अपने काव्यको महाभारतके 
समान / अनेकसमयान्वित, सूक्ष्म धर्म-अधमंके न्‍्यायोसे ओतप्रोत, और सब लछोगोंको 
शीछ तथा मसच्चरितकी शिक्षा देनेमें सव प्रकारसे समर्थ ” बनानेका नहीं था, इसलिये 
धर्म-अधर्म, कार्य-अकार्य था नीतिकी दृष्टिसे महाभारतकी योग्यता रामायणसे 
कहीं वढ़कर है। महाभारत केवल आप॑ काव्यका केवल इतिहास नहीं है; कितु वह 
एक संहिताही है, जिसमें धर्म-अधमंके सूक्ष्म प्रसंगोंका निरूपण किया गया है; और 
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यदि इस धर्म-संहितामें कर्मयोगका शास्त्रीय तथा ताच््चिक विवेचन न किया जाय, 
तो फिर वह कहाँ क्रिया जा सकता है ? केवल वेदान्त-ग्रंथोंरें यह विवेचन नहीं 
क्रिया जा सकता। उसके लिये योग्य स्थान धर्मसंहिताही है, और यदि महाभारत- 
कारने यह विवेचन न किया होता, तो यह धर्म-अधमंका वृहत्‌ संग्रह अथवा पाँचवाँ 
वेद उतनाही अपूर्ण रह जाता । इस अपूर्णताकी पूति करनेके ब्यिही भगवद्गीता 
महाभारतमें रखी गई है। सचम्‌च यह बड़ा भाग्य है, कि इस कर्मयोगणशास्त्रका 
मंडन महाभारतका जैसे उत्तम ज्ञानी सत्पुरुपनेही किया है, जो वेदान्तशास्त्रके 
समानही व्यवहारमें भी अत्यंत निपुण । 

इस प्रकार सिद्ध हो चुका, कि वर्तमान भगवद्गीत। प्रचलित महाभारतहीका 
एक भाग है; तथापि अब उसके अर्थका कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये । 
भारत और महाभारत इन दो शब्दोंको हम लोग आजकल समानार्थक समझते 
है; परंतु वस्तुत: वे दो भिन्न भिन्न शब्द हैँ। व्याकरणकी दृप्टिसे देखा जाय, 
तो भारत नाम उस ग्रंथको प्राप्त हो सकता है, जिसमें भरतवंशी राजाओंके परा- 
क्रमका वर्णन हो। रामायण, भागवत आदि शब्दोंकी व्युत्पत्ति ऐसीही है; और, 
इस रीतिसे भारतीय युद्धका; जिस ग्रंथमें वर्णन है, उसे केवल भारत' कहना यथेष्ट 
हो सकता है; फिर वह ग्रंथ चाहे जितना विस्तृत हो । रामायण ग्रंथभी कुछ छोटा 
नही है; परंतु उसे कोई महारामायण नहीं कहता। फिर भारतहीकों महाभारत 
क्यो कहते है ? महाभारतके अंतमें यह बतलाया है, कि महत्त्व और भारतत्व इन 
दो गुणोके कारण इस ग्रंथकी महाभारत नाम दिया गया हूँ ( स्वर्गा. ५. ४४ ) । 
परतु महाभारतका सरल शब्दार्थ “बड़ा भारत होता है; और ऐसा अर्थ 
करनेसे यह प्रश्न उठता है, कि “बड़े' भारतके पहले क्या कोई 'छोटा' भारतभी था ? 
और, उसमें गीता थी या नहीं ? वर्तमान महाभारतके आदिपव॑में लिखा है, कि 
उपाख्यानोके अतिरिक्त महाभारतके श्लोकोंकी संख्या चौत्रीस हज़ार है ( मभा- 
आ. १. १०१ ); और आगे चरूकर यहभी लिखा है, कि पहले इसीका नाम जय 
था ( आ. ६२. २० )। जय' शब्दसे भारतीय युद्धमें पाउवोंकी जयका बोध होता 
है; और ऐसा अर्थ करनेसे यही प्रतीत होता है, कि भारतीय युद्धका वर्णन जय 
नामक ग्रंथमें पहले किया गया था; आगे चलकर उसी ऐतिहासिक ग्रंथमें अनेक 
उपाख्यान जोड़ दिये गये; और इस प्रकार महाभारत एक वड़ा ग्रंथ हो गया, 
जिसमें इतिहास और धर्म-अधर्म विवेचनकाभी निरूपण किया गया है। आश्वलायन 
गृह्यसूत्रोंके ऋषितर्पणमें “ सुमंतु-जैमिनी-वैशंपायन-पेल-सूत्र-भाष्यभारत-महाभारत 
धर्माचार्या:” (आ.गृ. ३. ४. ४ ) इस प्रकार भारत और महाभारत इन दो 
भिन्न भिन्न ग्रंथोंका स्पप्ट उल्लेख किया गया है; उनमेभी उक्त अनुमानही दद हो 
जाता है । इस प्रकार छोटे भारतका बड़े भारतमें समावेश हो जानेसे कुछ कालके 
बाद, छोटा 'भारत' नामक स्वतंत्र ग्रंथ शेष नहीं रहा; और स्वभावत:ः छोगोमें 
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यह समझ हो गई, केवल 'महाभारत' ही एक भारत ग्रंथ है । वर्तमान महाभारतकी 
पोथीमेंभी यह वर्णन मिलता है, कि व्यासजीने पहले अपने पुत्र - शुक - को और 
अनंतर अपने अन्य शिष्योंको भारत, पढ़ाया था (आ. १. १०३ ); और 
आगे यहभी कहा, कि सुमंतु, जैमिनि, पैंड, शुक और वैशंपायन इन पाँच शिष्योंने 
पाँच भिन्न भिन्न भारतसंहिताओंकी अथवा महाभारतोंकी रच्रना की ( आ. ६३. 
९० ) । इस विपयमें यह कथा पाई जाती है, कि इन पाँच महाभा रतोंमेंसे वेशंपायनके 
महाभारतको और जैमिनीके महाभारतस केवल अश्वमेधपर्वहीको व्यासजीने रख 
लिया | इससे अब यहभी मालूम हो जाता है, कि ऋषितर्पणमें भारत-महाभारत' 
शब्दोंके पहले सुमंतु आदि नाम क्‍यों रखे गये हैं । परंतु यहाँ इस विषयके इतने गहरे 
विचारका कोई प्रयोजन नहीं । रा. ब. चितामणराव वैद्यने महाभारतके अपने टीका- 
ग्रंथमें इस विषयका विचार करके जो सिद्धान्त स्थापित किया है, वही हमें संयु- 
क्तिक मालूम होता है। अतएवं यहाँ परइतना कह देनाही यथेप्ट होगा, कि वर्तमान 
समयमें जो महाभारत उपलब्ध है, वह मूलमें वेसाहीं न था; भारत या महा- 
भारतके अनेक रूपांतर हो गये हैं; और उस ग्रंथको जो अंतिम स्वरूप प्राप्त हुआ, 
वह हमारा वर्तमान महाभारत है। यह नहीं कहा जा सकता, कि मूल भारतमेंभी 
गीता न रही होगी। हाँ, यह प्रकट है कि सनत्सुजातीय, विदुरनीति, शुकानुप्रश्न, 
याज्ञवल्क्य-जनक-संवाद, विष्णुसहस्ननाम, अनुगीता, नारायणीय धर्म आदि प्रकरणोंके 
समानही वर्तमान गीताकोभी महाभारतकारने पहले ग्रंथोंके आधारपरही लिखा 
है - नई रचना नहीं की है। तथापि, यहभी निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता, कि 
मूल गीतामें महाभारतकारने कुछभी हेरफेर न किया होगा । उपर्यूक्त विवेचनसे यह 
बात सहजही समझमें आ सकती है, कि वर्तमान सात सौ श्लोकोंकी गीता वर्तमान 
महाभारतहीका एक भाग है; दोनोंकी रचनाभी एकनेही की है; और वतेमान महा- 
भारतमें वर्तमान गीताको किसीने बादमें मिला नहीं दिया है। आगे यहभी बतलाया 
जायगा, कि वरंमान महाभारतका समय कौन-सा है, और मूल गीताके विषयमें 
हमारा मत क्‍या है । 


[ धर न 
भाग २- माता ओर उपानंपद 


अब देखना चाहिये, कि गीता और भिन्न भिन्न उपनिषदोंका परस्पर संबंध 
क्या है। वर्तमान महाभारतहीमें स्थान-स्थानपर सामान्य रीतिसे उपनिषदोंका 
उल्लेख किया गया है; और वृहदारण्यक ( व्‌. १.३ ) तथा छांदोग्य ( छां- 
१. २ ) में वर्णित प्राणेंद्रियोंके युद्धणा हालभी अनुगीता ( अश्व. २३ )मेंभी है; तथा 
४ न में स्तेनों जनपदे ” आदि केकेय-अश्वपति राजाके मुखसे निकले हुए शब्दभी 
( छा. ०. ११. ५ ) शांतिपवंमें उक्त राजाकी कथाका वर्णन करते समय ज्यों-के- 
त्यों पाये जाते है ( जा. 33. ८ ) । इसी प्रकार शांतियवंके जनक-पंचशिख-संवादमें 
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बुहदारण्यक ( बू. ४. ५. १३ ) का यह विषय मिलता है, कि “ न प्रेत्य संजास्ति | - 
मरनेपर ज्ञातको कोई संज्ञा नहीं रहती, क्योंकि वह ब्रह्ममें मिल जाता है; और 
बहीं अंतमें प्रश्न ( प्रश्न. ६. ५ ) तथा मुंडक ( मुं. ३. २. ८ ) उपनिषदोंमें वणित 
नदी और समुद्रका दृष्टान्त नाम-रूपसे विमुक्त पुरुषके विषयमें दिया गया है। 
इंद्रियोंकों छोड़े कह कर ब्राह्मण-स्याध-संवाद ( वन. २१० ) में और अनुगीतामें 
बुद्धिकों सारथीकी जो उपमा दी गई है, वहीभी कठोपनिषद्सेही ली गई है ( कठ. 
१. ३. ३ ); और कठोपनिषद्के ये दोनों श्लोक - “ एप सर्वेषु भूतेषु गृढात्मा / 
( कठ. 3. १२) और “अन्यत् धर्मादन्यत्ाधर्मात्‌ / ( कठ २. १४ ) - भी 
शांतिपवंमें दो स्थानोंपर ( शां. १८७. २९; ३३१. ४४ ) कुछ फेरफारके साथ पाये 
जाते हैं। श्वेताश्वतरका 'सर्वतः पाणिपादम्‌ ' श्लोकभी, जैसा कि पहले कह चुके 
हैं, महाभारतमें अनेक स्थातरोपर और गीतामेंभी मिलता है। परंतु केवल इतनेहीसे 
यह सादृश पूरा नहीं हा जाता, इनके सिवा उपनिषदोंके औरभो वहुत-से वाक्य 
महाभारतमें कई स्थानोंपर मिलते हैं। यहीं क्‍यों; यहभो कहा जा सकता है, कि 
महाभारतका अध्यात्मज्ञान प्राय: उपनिषदोंसेही लिया गया है; 
गीतारहस्यके नवें और तेरहवें प्रकरणोंम्रें हमने विस्तारपृर्वंक दिखला दिया 
है, कि महाभारतके समानही भगवद्गीताका अध्यात्मज्ञानभी उपनिषदोंके आधार- 
पर स्थापित है; और गीतामें भक्ति-मार्गका जो वर्णन है, वहभी इस ज्ञानसे अलग 
नहीं है। अतएवं यहाँ उसको दुबारा न लिखकर संक्षेपमें सिर्फ़ यही बतछाते हैं, कि 
गीताके द्वितीय अध्यायमें वाणित आत्माका अशोच्यत्व, आठवें अध्यायका अक्षर- 
ब्रह्मम्वरूप और तरह॒वें अध्यायका क्षेत्र-क्षेत्रज-विचार तथा विशेष करके ज्ञेय' पर- 
ब्रह्मका स्वरूप - इन सब विषयोंका वर्णन गीतामें अक्षरश: उपनिषदोंके आधारपरही 
किया गया है। कुछ उपनिषद्‌ गद्यमें हैं और कुछ पद्ममें हैं। उनमेंसे गद्यात्मक उप- 
निपदोके वाक्योंको पद्ममय गीतामें ज्यों-का-त्यों उद्धृत करना संभव नहीं; तथापि 
जिन्होंने छांदोग्योपनिषद्‌ आदिको पढ़ा है, उनके ध्यानमें यह बात सहजही आ जायगी, 
कि “जा है सो है; और जो नहीं, हो नहीं (गीता २.१६ ) तथा “य॑ य॑ 
वापि स्मरन्‌ भावम्‌० ” ( गीता ८. ६ ) इत्यादि विचार छांदोग्योपनिपदरो लिये 
गये हैं; और  क्षीणे पुण्ये ” (गीता ९. २१ ), “ ज्योतिषां ज्योति: ” ( गीता 
१३.१७ ) तथा “ मात्रास्पर्शा: ( गीता २. १४ ) इत्यादि विचार और वाक्य 
बरहदारण्यक उपनिषदसे लिये गये हैं। परंतु गद्यात्मक उपनिपदोंको छोड़ जब पद्मा- 
त्मक उपनिषदोंपर विचार करते हैं, तो यह समता इससेभी अधिक स्पप्ट हो जाती 
है। क्योंकि इन पद्मात्मक उपनिषदोंके कुछ इलोक ज्यों-के त्यों भगवद्गीतामें उद्धुत 
किये गये हैं। उदाहरणार्थ, कठोपनिषदके छः-सात श्लोक अक्षरश: अथवा कुछ 
शब्दभेदसे गीतामें लिये गये हैं। गीताके द्वितीय अध्यायका “आश्चयंवत्पश्यति० 
( गीता. २. २९ ) श्लोक, कठोपनिषद्की द्वितीय वल्लीके “आश्चर्यो वक्‍ता० ” 
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( कठ. २. ७ ) श्लोकके समान है; और “ न जायते म्रियते वा कदाचित्‌ ० ” (गीता 
२. २० ) श्लोक तथा “ यदिच्छन्तो ब्रह्मचरय चरंति०” ( गीता ८. ११ ) श्लोकार्घ, 
गीता और कठोपनियषदमें अक्षरश: एकही हैं ( कठ. २. १९; २. १५ )। यह 
पहलेही बतला दिया गया है, कि गीताका “ इंद्रियाणि पराण्याहु० / ( गीता ३. 
४२ ) श्लोक केठोपनिषदसे ( कठ. ३. १० ) लिया गया हैं। इसी प्रकार गीताके 
पंद्रहवें अध्यायमें वणित अश्वत्थ वृक्षका रूपक कठोपनिषदसे और “ न तद्भासयते 
सूर्यो० ” ( गीता १५. ६ ) श्लोक कठ तथा श्वेताश्वतर उपनिपदोंसे शब्दोंमें कुछ 
फेरफार करके लिया गया है।  श्वेताश्वतर उपनिषदकी अन्य बहुतेरी कल्पनाएँ 
तथा श्लोकभी गीतामें पाये जाते है । नवें प्रकरणमें कह चुके हैं, कि माया शब्दका 
प्रयोग पहले पहल श्वेताश्वेतरोपनिषदर्में हुआ है; और वहीसे वह गीता तथा महा- 
भारतमें लिया गया होगा । शब्द-सादुश्यस यहभी प्रकट होता है, कि गीताके छठे 
अध्यायमें योगाभ्यासके लिये योग्य स्थलका जो यह्‌ वर्णन किया गया है - “ शुचौं 
देशे प्रतिप्ठाप्य० ” ( गीता ६. ११ )- वह श्वेताश्वतरोपनिषदके “ समे शु्चौ 
आदि ( श्वे. २.१० ) मंत्रसे लिया गया है, और “ सम॑ कायशिरोग्रीवं ” ( गीता 
६. १३ ) ये शब्दभी श्वेताश्वतरोपनिषदके “तिरुन्नतं स्थाप्य सम शरीरम्‌ ” 
( श्वे. २. ८ ) मंत्रसे लिये हैँ। इसी प्रकार “ स्वतः पाणिपादं ” झलोक तथा उसके 
आगेका श्लोकार्धभी गीता ( गीता १३. १३ ) और श्वेताश्वतरोपनिपदमें शब्दशः: 
मिलते हैं ( श्वे. ३. १६ ); और “अणोरणीयांस ” तथा “ आदित्यवर्ण तमस: 
परस्तात्‌ / पदभी गीतामें ( ८. ९ ) और श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ ( शवे. ३ ९. २० ) 
में एकहीसे हैं। इनके अतिरिक्त गीता और उपनिषदोंका शब्द-सादृश्य यह है 
कि “ स्वंभूतस्थमात्मानम्‌ ” ( गीता ६. २९ ) और “ वेदेश्च सर्वेरहमेव वेद्यो ” 
( गीता १५. १५ ) ये दोनों श्छोकार्थ कंवल्योपनिषदर्में ( कं. १.१०; २.३ ) 
ज्यों-के-त्यो मिलते हैं। परंतु इस शब्द-सादृश्यके विषयपर अधिक विचार करनेकी 
कोई आवश्यकता नहीं । क्योकि इस बातका किसीकोभी संदेह नहीं है, कि गीताका 
वेदान्त-वियय उपनिषदोके आधारपर प्रतिपादित किया गया है। हमें विशेष कर 
यद्दी देखना है, कि उपनिपदोके विवेचनमें और गीताके विवेचनमें कुछ अंतर है या 
नहीं; और यदि है, तो किस बातमें; अतण्व अब उसीपर दृष्टि ड़ालनी चाहिये। 
उपनिपदोंकी सख्या बहुत ह। उनमेसे कुछ उपनिषदोंकी भाषा तो इतनी 
अर्वाचीन है, कि उनका और पुराने उपनिषदोका असमकालीन होना सहजही 
मा्म पड़ जाता है। अतखव गीता और उपनिषदोंमें प्रतियादित विषयोंके सादृश्य 
का विचार करते समय, इस प्रकरणमें हमने प्रधानतासे उन्ही उपनिषदोंको तलूनाके 
लिये लिया है, जिनका उल्लेख ब्रह्मसूत्रोंमें है। इन उपनिषदोंके अर्थकों और गीताके 
अध्यायत्मको जब हम मिलाकर देखते हैं, तब प्रथम यही बोध होता है, कि यद्यपि 
दोनोंमें निर्गुण परब्रह्मका स्वरूप एक-सा है, तथापि निर्गुणसे सगुणकी उत्पत्तिका 
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बर्णन करते समय, अविद्या ' णब्दके बदले माया या अज्ञान' जव्दहीका उपयोग 
गीतामें किया गया है। नहें प्रकरणमें इस बातका स्पप्टीकरण कर दिया गया है, कि 
'माया शब्द ज्वेताश्वतरोपनिषदर्में आ चुका है; नामरूपात्मक अविद्याके ब्यिही 
यह दूसरा पर्याय शब्द है। तथा यही ऊपर वनत्य दिया गया है, कि ण्वेताण्वत- 
रोपनिपढके कुछ श्लोक गीतामें अक्षरणः पाये जाते है। इससे पहल्य अनुमान यह 
किया जाता है, कि -“ सर्व खल्विद ब्रह्म ' ( छां. ३ १४.१ ) या “ सर्वेमात्माल 
पश्यति ( व्‌. ४. ४८ २३ ) अथवा “ सर्वभतेप चात्मानम्‌  (ईश. ६ ) इ्स 
सिद्धान्तका अथवा उपनिपदोके सारे अध्यात्मज्ञानका यद्यपि गीतासे संग्रह किया 
गया है, तथापि गीता-ग्रथ तब वना होगा, जब कि नामरूपात्मक अविद्याको 
उपनिपदामेंही 'माया नाम प्राप्त हो गया होगा। 

अब यदि इस वातका विचार करें, कि उपनिषदोके और गीताके उपपादनमे 
क्या भेद है, तो दीख पड़ेगा, कि गीतामें कापिछ-सांख्यशास्वकों विशेष महत्व दिया 
गया है। वहदारण्यक या छादोग्य, दोनो उपनिपद ज्ञान-प्रधान है; परंतु उनमें तो 
साख्य-प्रत्रियाका नामभी दीख नहीं पडता; और कठ आदि उपनिपदामें यद्यपि 
अव्यक्त, महान्‌ इत्यादि साख्योके शब्द आये हैं, तथापि यह स्पप्ट है. कि उनका अर्थ 
सास्य-प्रक्रियाक अनुसार न करके वेदान्त-पद्धतिके अनुसार करना चाहिये । मैत्युप- 
निपदके उपपादनकोभी यही न्याय उपयुकक्‍त किया जा सकता हैं। इस प्रकार सांख्य- 
प्रक्रिकको ब्रहिप्कृत करनेकी सीमा यहांतक आ पहुँची है. कि वेदान्त-सूत्रोंमे पची- 
करणके बदले छादोग्य उपनिषदके आधारपर ब्िवृत्करणहीस सप्टिके नामरूपात्मक 
वेचित्यक्री उपपत्ति बतछाई गई है (वे. सू. ०. ४. २०) । साख्योको एकदम अलूग 
केरके अध्यायके क्षर-अक्षरका विवेचन करनेकी यह पद्धति गीतामें स्वीकृत नहीं 
टई है। तथापि स्मरण रहे, कि गीतामें सांख्योके सिद्धान्त ज्यो-के-त्यो नहीं ले लिये 
गये हैँ । बिगुणात्मक अव्यक्त प्रकृतिसे, गुणोत्कर्षके अनुसार, सारी व्यक्त-सप्टिकी 
उत्पत्ति होनेके विपयमे साख्योके जो सिद्धान्त है, वे गीताको ग्राह्य है; और उनके इस 
मतसेभी गीता सहमत है, कि पुरुप निर्गुण हो कर द्र॒प्टा है। परतु टैत-सांख्यज्ञानपर 
अद्वैत-वेदान्तका पहले इस प्रकार प्रावल्य स्थापित कर दिया है. कि प्रकृति और पुरुष 
स्वतत् नहीं है . वे दोनों उपनियदर्म वणित आत्मरूपी एकही परकब्रह्मके रूप अर्थात्‌ विभ्‌- 
तियाँ हैं, और फिर साख्योके क्षर-अक्षर-विचारका वर्णन गीनामे किया गया है । उप- 
निपदाके ब्रह्मात्मंक्यरूप अद्वेत-मतके साथ स्थापित किया हआ देती सावयोके सप्टच - 
त्पत्तिक्र मकरा यह मेल गीताके समान महाभारतके अन्य स्थानोमे किये हुए अध्यात्मविवे- 
चनमेभी पाया जाता है; और ऊपर जो अनमान किया गया है.कि गीता और महाभारत. 
ये दाना ग्रथ एकही व्यक्तिके द्वारा रच गये है. वह इस मेलसे औरभी दढ हो जाता है । 

उपनिषदाकी अपेक्षा गीताके उपपादनमे जो दूसरी महत्वपूर्ण विशेषता : 


प् 
वह व्यक्तोपासना अथवा भक्तिमार्ग है। भगवदगीताके समानही उपनिषदामे्भी 
गीर ३४८ 


६0. 20४ 


ज्‌३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


केवल यज्ञयाग आदि कर्म ज्ञान-दृष्टिसे गोण माने गये हैं ; परंतु व्यक्त मानव-देहधारी 
ईज्वर्की उपासना प्राचीन उपनिपदोंमे नहीं दीख पड़ती | उपनिषत्कार इस तन्‍्वसे 
सहमत हैं, कि अव्यक्स और निर्गण परब्रद्धका आकलन होना कठिन है, इसलिये मन 
आकाश, सूर्य, अग्नि, यज्ञ आदि सगुण प्रतीकोकी उपासना करनी चाहिये। परंतु 
उपासनाके छिये प्राचीन उपनिषदोम जिन प्रतीकोंका वर्णन किया गया हैं, उनमे 
मनुष्यदेहधारी परमेश्वरके स्वरूपका प्रतीक नहीं बतलाया गया है। मैव्यूपनिपद्‌ 
( में. 3. 3 ) में कहा है, कि रुद्र, शिव, विष्णु, अच्युत, नारायण, - ये सब परमात्मा- 
हीके रूप है। ग्वेताश्वतरोपनिषदर्मे 'महेश्वर' आदि शब्द प्रयुक्त हुए हैं; और 
“ ज्ञात्वा देवं मच्यते सवंपाश: “ ( श्वे. ०. १३ ) अथवा “ यस्य देवे परा भक्ति 

( ज्वे. ६. २३ ) आदि वचनभी श्वेताश्वतरमें पाये जाते हैं। परंतु यह निश्चय- 
पूर्वक नही रहा जा सकता, कि इन वचनोके नारायण, विष्णु आदि शब्दोंस विष्णुके 
मानव-देहधारी अवतारही विवक्षित है । कारण यह है. कि रुद्र और विष्णु ये दोनों 
देवता, वैदिक अर्थात्‌ प्राचीन है; तब यह कैसे मान लिया जाय, कि “ यज्ञौ वै विष्णु: ” 
( ते. स. १. ७. ८ ) इत्यादि प्रकारसे प्राचीन यज्ञयागहीकों विप्णुकी उपासनाका 
जो स्वरूप आगे दिया गया है, वही उपर्युक्त उपनिषदोका अभिप्राय नहीं होगा ? 
तथापि यदि कोई कहें. कि मानव-देहधारी अवतारोंकी कल्पना उस समयभी होगी, 
तो वहभी बिलकुलही असंभव नहीं है , क्योंकि, श्वेताश्वतरोपनिषदर्में जो भक्ति 
शब्द है, उसे यज्ञरूपी उपासनाके विपयमे प्रयुक्त करना ठीक नहीं जेंचता | यह बात 
सच है, कि महानाराग्रण, नृसिहतापनी, रामतापनी, तथा गोपालतापनी आदि उप- 
निपदोके वचन श्वेताश्वतरोपनिषदके वचनोकी अपेक्षा कही अधिक स्पष्ट हैं, इस- 
लिये उनके विपयमें उक्त प्रकारकी शंका करनेके लिये कोई स्थानही नहीं रह जाता । 
परंतु इत उपनिषदोका काल निश्चित करनेके लिये ठीक ठीक साधन नही है, इसलिये 
इन उपनिपदोक आधारपर यह प्रश्न ठीक तौरसे हल नहीं किया जा सकता, कि 
बेदिक धरम मानवर्देहधारी विष्णकी भक्तिका उदय कब हुआ ? तथापि अन्य 
रीतिसे वैदिक भव्रित-मार्गकी प्राचीनता अच्छी तरह सिद्ध की जा सकती है। पाणिनीका 
एक सूत्र है 'भक्रितः - अर्थात्‌ जिसमें भक्ति हों ( पा. ४. ३. ९५ ); इसके आगे 
४ वासु्देवार्जनाभ्या बुन्‌ (पा. ४. ३. ९८ ) सूत्र्में कहा गया है, कि जिसकी 
वासुदेवमें भक्ति हो, उसे 'वासुदेवक' और जिसकी अर्जनमें भक्ति हो, उसे 'अर्जनक 

ना चाहिये; और पतंजल्िकि महाभाप्यमें इसपर टीका करते समय कहा गया 

कि इस सूत्र वासूदेव क्षतियका या भगवानका नाम है। इन ग्रंथोंमेसे पातंजलभाप्यके 
विपयमे इक़्टर भाडारकरने यह सिद्ध क्रिया है, कि वह ईसाई सनके छगभग ढाई 
सो वर्ष पहले बना है; और इसमे तो सर्दे नहीं. कि पाणिनीका काछ इससेभी अधिक 
प्राचीन है । इसके सिव्रा भक्तिका उल्लेख बौद्ध धर्म-प्रथोमेंभी किया गया है. और 
हमने आगे चल्ककर विस्तास्पूर्वक बतछाया है, कि वौद्ध धर्मके महायान पंथम भक्तिके 
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तन्‍्वोंका प्रवेश होनेके छिये श्लीकृष्णका भागवत-श्र्महः कारण हुआ होगा। अताग 
यह बात निविवाद सिद्ध हैं कि कम-से कम बुद्धके पहले - अर्थात्‌ ईसाई सनके पहले 
लगभग छः सौस अधिक वर्ष - हमारे यहाँका भक्ति-मार्ग पूरे तरह स्थापित हो गया 
था। नारद-पचराव या शांडिल्य अथवा नारदके भकति-सब “सके बदवे 5 परतु 
उससे भक्ति-मार्ग अथवा भागवत धर्मकी प्राचीनतामे कुछभी बाधा हो नहीं सकती । 
गीतारहस्यमें किये गये विवेचनसे थे बाते स्पप्ट विदित हो जाती है. कि प्राचीन 
उपनिषदोंम|ं जिन सगृणोपासनाओका वर्णन है. उसीसे क्रमणः हमारा भक्ति-मार्ग 
निकला है; पातजलयोगमें चित्तको स्थिर करनेके छिये किसी-न-क्रिसी व्यक्त और 
प्रत्यक्ष वस्तुकों दष्टिके सामने रखना पड़ता है, इसछिये उससे भक्ति-मार्गकी ओरभी 
पुष्टि हो गई है; भक्ति-मार्ग किसी अन्य स्थानसे हिदुस्थानमें नहीं छाया गया हे और 
न उसे कहीमे छानेकी आवश्यकताभी थी। हिदुस्थानहीमे इस प्रकारसे प्रादुर्भल 
भक्ति-मार्गका और विशेषत. वासुदेव-भक्तिका उपनिपदोम वर्णित वेदान्तकी दृष्टिस 
मड़न करनाही गीताके प्रतियादनका एक विशेष भाग है । 

परंतु गीताका इससेभी अधिक महत्त्वपूर्ण भाग. कर्मयोगक्रे साथ भक्ति 
ओर ब्रद्वाज्ञानका मेल कर देनाही है। चातुवेप्यंक अथवा श्रौतयज्ञयाग आदि कम को 
ग्रद्यपि उपनिपदोन गोण माना है. तथापि कुछ उपनिपत्कारोंका कथन है. कि उन्हे 
चित्त-शुद्धिके छिये तो करनाही चाहिये, और चिक्त-शुद्धि होनेपरभी उन्हें छोड़ 
देता उचित नहीं । इतना होनेपरभी कहना चाहिये कि अधिकाश उपनियदोका 
झुकाव सामान्यतः कर्मसंन्यासकी ओरही है। ईशावास्योपनियदके समान कुछ अन्य 

उपनिषदोंमेंभी “ कुव॑न्नेवेह कर्मणि ' जैसे आमरण कर्म करते रहनेके विपयमे वचन 

पाय जाते है; परंतु अध्यात्मज्ञान और सांसारिक करमोक्रे वीचका विरोध मिटाकर 
प्राचीन काछसे प्रचल्ठित इस कर्ंयोगका समर्थन जैसा गीतामे किया गया है. वेसा 
किसीभी अन्य उपनिपदर्म नहीं पाया जाता । अथवा यहनी कढ़ा जा सकता है. कि 
इसी विपयमें गीताका सिद्धान्त अधिकाश उपनिपत्कारोके सिद्धान्तोसे भिन्न है। 
गीतारहस्थके ग्यारहवे प्रकरणमें इस विययका विस्तासपूर्वक विवेचन किया गया है 
इसल्य्रि उसके वारेमें यहाँ अधिक लछिखनकी आवश्यकता नहीं । 

गीताके छठे अध्यायमें जिस योग-साथनका निर्देश किया गया है. उसका 
विस्तुत और ठीक ठीक विवेचन पतजल-झयोग-सूतरो मे पाया जाता है. और इस समय 
ये सूतरही इस विपयके प्रमाणसत ग्रथ समझे जाते है। इन सूबोके चार अध्याय 
पहले अध्यायक्रे आस्भमे ही योगकी व्याख्या इस प्रकार की गई है. कि “ योगण्नित- 
वृक्तिनिरोध: : और यह बताया गया है. कि “ अभ्यासवेशब्धास्या सनक्विरोश्र . - 
बह निरोध अभ्यास तथा वेराग्यस किया जा सकता है। आगे चलकर ग्रमनियम- 
आसन-प्राणायाम आदि योगसाधनोका वर्णन करके तीसरे आर चौथे अध्यायोसे इस 
वरातका निरूपण क्रिया है. कि जसप्रजात अर्थात्‌ निविकतप समाध्िस अशिमा- 
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लोाधिमा आदि अलौकिक मिद्धिणां और उकितर्तों प्रात होती है, तथा इसी समाधीसे 
अनम ब्रह्मनिर्वाणरूप मोक्ष मिल्य जाता है | मश्वद गाताम भी पहले चित्तनिरोध्र करनेकी 
आवश्यकता (गीता ६.२०) वतलाई गई टै। फिर कहां है, कि अभ्यास तथा 
वेगाग्य इन दोनों साधनोंसे चित्तका तिरोध करना चाहिये गीता ६. ३०); और 
अतमे निविकल्प समाधि छगानेकी रीतिका वर्णन करके. यह दिखलाया है, कि उसमें 
क्या सुख हे । परतु केवल इतनेद्रस बह नहीं कहा जा सकेगा क्रि परातजलयोग-मार्गस 
भगवदगीता सहमत है; अथवा पातजठ-सत्र भगवदगीतासे प्राचीन हैं। पातंजल- 
सवोकी नार्ट भगवानन यह नहीं कहा 7 कि समाधि सिद्ध होनेक्रे छिय नाक पकड़े 
पकड़े सारी आण व्यतीत कर देनी लाहिय । कर्मयोगकी सिद्धिके लिये वद्धिकी समता 
होनी चाहिये: और इस समताकी प्राप्लिक छिय केवल साधनरूपस चित्तनिरोध 
तथा समाधिका वर्णन गीतमे किया गया हे ! ऐसो अवस्थामे यही कहना चाहिये, कि 
इस विपयमे परातजल-सूत्रोत्ती अपेक्षा छवेताणनरोपनिपद या कठोपनिपदके साथ 
गाता अधिक मिलती-जलती है! ध्यान-जिद, छरिका और बोगनन्‍व उपनिपद्ो 
योगविपयकटी है| परत उनका मर्य प्रांसयाद्य विषय केवल योग है, और उनमे 
सिफ योगट्रीकी महसावा वर्शन किया गया हे, टसलियि केवल क्रमंयोगकों श्रेप्ट 
माननवाली गीतास इन एक्पक्षीय उपनिपदाका मत्त करता उचित नहीं. और तन 
वह होही सकता है। थामसन साहवन गीलाका अग्रेजीमे जो अन॒वाद किया है, उसके 
उपोद्घातम आप कहते हैं. कि ग्रोलाका क्रमंयोंग पराहजल्योगह्रीका एक रूपातर 
है परतु यह बात असभव है। इस विपयपर हमारा यही कथन है, कि गीताके योग 
ग़ब्दका ठीक ठीक अर्थ समझमे ने आतेके कारण यह अ्रम उत्पन्न हुआ हे। क्योकि 
इधर गीताका कर्मयोग प्रवत्ति-प्रध्राल टे, तो उधर पातजकू-योग बिछकूल उसके 
विरुद्ध अथात निवुन्ति-प्रधान दे । अत/व उनमेस एकका दसरेसे प्रादर्भत होना कभी 
संभव नहीं: औरभी यह बात गीताम कटी नहीं गई है । इलनाही नहीं: यहभी कहा 
जा सकता है, कि योग शब्दका प्राचोत अब क्रमंयाग था और सभव है. कि वहीं 
शब्द पातजलर-सूत्रोके अनंतर केवल ' चित्तनिरोधरूपी योग के अर्थमे प्रचलित हों 
गया हा! चाह जो ही. यह लिविवाद सिद्ध 7 कि प्राचीन समयमे जनक आदिने 
जिस निष्काम कर्माचरणके मार्गका अवडउन किया था, उसीके सदश ग्रीताका योग 
अर्थात्‌ कर्मयोगसी है; और बढ मत-दब्बायु आदि महानभावोकी पर्परासे चले 
हए भागवत धर्मस छिया गया है - वह वुछ दातजल्योगस उत्पन्न नहीं हआ है 
अवतक क्रिये गये विवेचनस यह बाल समझमे आ जागयी, कि गीता-धर्म 
और उपनिपदोम किन किन बाताओं विशसिय्वता आर समानता है । इनमेंस अधिकांश 
वातोवा विवेचन गीतारहस्यसे स्थान-स्थानपर क्या जा चुका है। अतएव यहाँ 
सलेपर्म बह बलछाया जाता है, कि यद्याद गोतामे प्रतिपादिन ब्रद्धाज्ञान उपनिषदोके 
आधारपरही बतत्ठाया गया है, तथापि उरपतनियदाक अध्यात्मज्ञानकाही निरा अनुवाद 
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न्‌ कर. उसमे वासुदेव -भवितका और सामज्यशास्तस वाणन साटबत्यक्ति-क्रमका अर्थात 
जराक्षर-ज्ञानकार्भी समावेश किया गया है, आर, उस वेंदिक क्मयोग-धर्महीका 
प्रधानतासे प्रतिपादत किया गया है. जो सासान्य छोगोक छिये आचरण करनेमे 
सुगम हो; एवं इस छोक साथ परलोकपे क्षय्स्त र हो । उपनियदोकी अपेक्षा गीतामे 
जो कुछ विशेषता है. वह यही है। अतगव बद्धाहानके अतिरिक्त अन्य बातोंमेभी 
सन्यास-प्रधान उपतिधदोके तथा गीदाका मेंद्र करनेके लिये साप्रदादिक दृष्टिस 
गीताके अर्थकी खीचानतानी करना इचित नही हे , यह सल है. कि दोनोमे अध्यात्म- 
ज्ञान एकह्ली-सा है; परतु - जैसा हि हमने गीलास्ड्स्थक स्यारहवे प्रकरणमे स्पष्ट 
दिखला दिया है - अध्यात्मज्ञानरूपी मस्तक एवं भलेड्ी हो, तोभी साख्य तथा 
कर्मयोग वैदिक धर्म-पुरुषके दो समान वय्याल हाथ है: और इनमेस ईशावास्योप- 
निषदके अनुसार, ज्ञानयक्त कर्महीता प्रतिगादन मकत-कठ्से गीतपमें क्रिया गया है । 


भाग - ३ गीता और अह्मसूत्र 
ज्ञान-प्रधान, भवित-प्रधान और योग-प्रध्रान उपनिषदोके साथ भगवदगीतामे 

जो सादृश्य और भेद हैं, उनका इस प्रकार विवेचन वर चुक्रेनेपर यथार्थमें ब्रह्म-सूत्रो 
और गीताकी नुझूना करनेकरी कोई आवश्यकता नहीं है। क्योंकि, लिन्न भिन्न 
उपनिपदोमें भिन्न भिन्न ऋषियोके वतलाये हुए अध्यात्म-सिद्धान्तोंका नियमबद्ध 
विचार करनेके ल्यिह्ी वादरायणाचार्यके ब्रद्मसत्राकी रचता हरई है. इसलिये उनमें 
उपनिषदोस भिन्न भिन्न विचारोका होता सभव वहोीं। परल भग्वदगीताके तेरतते 
अध्यायमे क्षेत्र ओर क्षेव्ञका विचार करते समय आज्भमेंद्री कह्मासवोका रपठ 
उल्लेख इस प्रकार किया हे :- 

ऋषिभिबंह॒धा भीत॑ टन्दोसिविविध: पृथक । 

ब्रद्मसतपर्दश्चेव ट्रेतुमदर्भिविनिश्चिते :॥। 
क्षेत-लेबजबा ४ अतेश प्रवारस विविय छदोंके द्वारा | अनेक ) ऋषणियोने पथक्त 
पृथक्‌ और हेतुप्क्त सथा पूर्ण निम्बथाहशवा बद्धासुत्रपदोगेभी विवेचन किया 
(गीता १३ ४) . और यदि इन ब्रह्मसूत्रोक्रा तशा वतमान वदाल्त-सूवोकों एकही मान 
ले, तो कहना पढ़ता है कि बतेमान गीता वर्तमान वदारत-युवोके बाद बनी होगी । 
अतएव गीताका वाल-निर्णय ऋरनेकी दर्टिस उस वालका अवश्य विचार करता पडता 
है. कि ये ब्रद्धासूत्र कौनसे हें। क्योंकि वतमान वेदास्त-सवाके अतिरिक्त ब्रह्मासूतर 
नामक कोई दूसरा ग्रथ नहीं पाया जाता, और ने उसके विपयम कही वर्णनही है * 


;। 








# इस विधयतवा विचार परलाक्वासों तेलगने किया है। इसके सिवा सन 
१८९५में इसी विप्यपर प्रो. तुकाराम रामचद्र अमदनेरकर, वी. ए नेभी एक निवच्च 
प्रकाशित कियः है। 
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और, यह कहना तो किसी प्रकार उचित नहीं जँचता, कि वर्तमान ब्रह्मसूत्रोंके बाद 
गीता बनी होगी। क्योंकि, गीताकी प्राचीनताके विपयमें परंपरागत समझ चली 
आ रही है। ऐसा प्रतीत होता है. कि प्रायः इसी कठिनाईकों ध्यानमें छाकर 
शाकरभाप्यमे ब्रद्मासूबर््द:का अर्थ “ श्रुतियोके अथवा उपनिपदोके ब्रह्मप्रतिपादक 
वाक्य किया गया हैं। परंतु. इसके विपरीत जांकरमनाप्यके टीकाकार आनंदगिरि 
और रामानुजाचार्य, मध्वाचार्य प्रभुति गीताके अन्यान्य भाप्यकार यह कहते है, कि 
यहाँ पर ्रह्मसृत्रपदैश्चैव' शब्दोसे ' अथातों ब्रह्मजिज्ञासा ' इन वादारायणाचार्यके 
ब्रह्मसूत्रोकाही निर्देश क्रिया गया है, और श्रीधरस्वामीको दोनों अर्थ अभिप्रेत है। 
अतएव इस झश्लोकका सत्यार्थ हमें स्वतत्र रीतिमेही निश्चित करना चाहिये । क्षेत्र 
और क्षेत्रज्ष विचार “ ऋषियोंने अनेक प्रकारसे पृथक्‌ ” कहा है; और इसके सिवा 
( चेव ) / हेतुयुक्त और विनिश्चयरात्मक ब्रह्मसूत्रपदोनेभी / वही अर्थ कहा है; इस 

प्रकार जैव ( औरभी ) पदसे इस वातका स्पप्टीकरण हो जाता है, कि इस श्लोक 
क्षेत-क्षेत्ज्ु-विचारके दो भिन्न भिन्न स्थातोंका उल्लेख किया गया है। ये दोनों स्थान 
केवल भिन्नही नहीं है, कितु उनमेसे पहला अर्थात्‌ ऋषियोंका किया हुआ वर्णन 
“ विविध छंदोके-द्वारा पथक पृथक अर्थात्‌ भिन्न भिन्न तथा अनेक प्रकारका | है; और 
उसका अनेक ऋषियो-द्वारा किया जाना 'ऋषिशि से (इस वहुवचन तृतीयान्त पद ) 
स्पष्ट हो जाता है; तथा बव्रद्मसृब्रपदोका दूसरा ” वर्णन हेतुयुकत और निश्च- 
यात्मक “ है, इस प्रकार इन दोनों वर्णनोकी विशेष भिन्नताकाभी स्पप्टीकरण इसी 
ब्लोकमे है। हेतुमत्‌ शब्द महाभारतमें कई स्थानोपर पाया जाता हैं; और उसका 
अर्थ है - ' नैयायिक पद्धतिस कार्यकारणभाव वतल्याकर किया हुआ प्रतिपादन / - 
उदाहरणार्थ, जनकके सन्मुख सुल्ढभाका किया हुआ भाषण अथवा श्रीकृष्ण जब 
शिप्टाईके छिग्रे कौरवोंकी सभामे गये. उस समय उनका किया हुआ भाषण छीजिये। 
महाभारतमेंही पहले भाषणको ' हेतुमत्‌ और अर्थवत्‌  ( मभा. जां. २००, १९१ ) 
और दूसरेको 'सहेतुक' ( मभा उद्यो. १३१. २ ) कहा है। इससे प्रकट होता है. कि 
जिस प्रतियादनमें साधक-्वाश्क प्रमाण वतत्यकर अत कोईभी अनुमान निम्सदेह 
सिद्ध क्रिया जाता है, उसीको 'हेतुमदरनिविनिश्चिते विशेयण छुगाये जा सकते हैं, 
ये णब्द उपनिपदोके ऐसे सकीर्ण प्रतिपादनकों नहीं रूगाय जा सकते, कि जो एक 
स्थानमें कुछ हो और दूसरे स्थानमे वुछ्ध। अताब “ कऋषिशणि वहधा विविध 
पृथक और " हेतुमद््लि: विनिश्चितै..  पढोके विरोधात्मक स्वास्स्थकों यदि स्थिर 
रखना हो, तो यही कहना पड़ेगा कि गीताके उक्त छलाकमे “ ऋषियो-द्वारा विविध 
छदोम किये गय्ये अनेक प्रकारके पृथक विवेचनोस भिन्न भिन्न उपनिषदोके सकी्ण 
और पृथक वाक्यही अभिप्रेत है, तथा  हेतुयक्त और विनिश्चयात्मक ब्रह्म 
सूृत्रपदो से ब्रह्मासृत्र-ग्रथका वह विवेचनद्ी अभिप्रेत है. कि जिससे साधक-वाधक 
प्रमाण दिखलाकर अतिम सिद्धान्तोका संदेहरहित निर्णय किया गया है। यरहभी 
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स्मरण रहे, कि उपनिषदोंके सब विचार इधर उधर बिखरे हुए हैं, अर्थात्‌ अनेक 
ऋषियोंको जैसे सूझते गये, वैसेही वे कहे गये हैं, उनमें कोई विशेष पद्धति याः त्रम 
नहीं है; अतएव उनकी एकवाक्यता किये बिना उपनिषदोंका भावार्थ ठीक ठीक 
समझमें नहीं आता । यही कारण है, कि उपनिषदोंके साथही साथ उस ग्रंथका अर्थात्‌ 
वेदान्त-सूत्र (ब्रह्मसूत्र )कभी उल्लेख कर देना आवश्यक था, जिसमें कार्यकारण- 
हेतु दिखला कर उनकी ( अर्थात्‌ विचारोंकी ) एकवाक्यता की गई है। 

गीताके श्लोकोंका उक्त अर्थ करनेसे यह प्रकट हो जाता है, कि उपनिषद्‌ 
और ब्रह्मसूत्र गीताके पहले बने हैं। उममेंसे मुख्य मुख्य उपनिषदोंके विषयमें तो 
कुछभी मतभेद नहीं रह जाता; क्योंकि इन उपनिषदोंके श्लोकही गीतामें शब्दशः 
पाये जाते हैं। परंतु ब्रह्मसूत्रोंके विषयमें संदेह अवश्य किया जा सकता है, क्योंकि 
ब्रह्मसूत्रोंमें यद्यपि 'भगवद्गीता' शब्दका उल्लेख प्रत्यक्षमें नहीं किया गया है; 
तथापि भाष्यकार मानते हैं, कि कुछ सूत्रोंमें स्मृति” शब्दोंसे भगवद्गीताहीका निर्देश 
किया गया है। जिन ब्रह्मसूत्रोंमें शांकरभाष्यके अनुसार स्मृति” शब्दसे गीताहीका 
उल्लेख किया गया है, उनमेंसे नीचे दिये हुए यूत्र मुख्य हैं :- 


ब्रह्मसूत्र - अध्याय, पाद और सूत्र गीता - अध्याय और श्लोक 
१.२.६ स्मृतेश्च । गीता १८.६१ “ ईण्वरः: स्वेभूतानां० ” 
आदि श्लोक । 
१.३.२३ अपि च स्मर्य॑ते । गीता १५.६. “न तद्भासयते सूर्य: 
आदि । 


२.१.३६ उपपद्यते चाप्युपलभ्यते च गीता १५.३ “ न रूपमस्येह 
तथोपलभ्यते ० आदि । 
२.३.४५ अपि च स्मयंते । गीता १५.७. “ ममैवांशों जीवलोके 
जीवभूत:०” आदि। 
३.२. १७ दर्शर्यात चाथो अपि स्मरयते । गीता १३.१२ “ जेय॑ं यत्तत्‌ प्रवक्ष्यामि० 


आदि । 
३.३.३१ अनियम: सर्वासामविरोध: गीता ८.३६ “ शुक्लकृष्णे गती ह्यते०” 
शब्दानुमानाभ्याम्‌ आदि । 

४,१.१० स्मरन्ति च । गीता ६.११ “' शुचौ देशे ० ” आदि। 


४,२.२१ योगिनः प्रति च स्मर्यते। गीता ८.२३ “यत्र काले त्वनावृत्तिमा- 
वृत्ति चेब योगिन:० ” आदि। 

उपर्यक्त आठ स्थानोंमेंसे कुछ यदि संदिग्धभी माने जाये, तथापि, हमारे 

मतसे तो चौथ ( ब्र.सू. २.३.४५ ) और आठवेंके ( ब्र. सू. ४. २. २१ ) विपयमे 
कुछ संदेह नहीं है; और यह बातभी स्मरण रखने योग्य है, कि इस विषयमं, 
शंकराचार्य, रामानुजाचार्य, मध्वाचार्य और वल्लभाचार्य, इन चारों भाष्यकारोका 
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कीटी-सा है। ब्रह्मसूत्रके उक्त दोनों स्थानोंके (ब्र. सू. २. ३. ४०; ४. २. २१) 
विपयमें इस £संगपरभी अवश्य ध्यान देना चाहिये - जीवात्मा और परमात्म'के 
परस्पर-संदंश्का विचार करते समय, पहले 6 नात्माअश्न॒तेनित्यत्वाच्च ताभ्य: 
( ब्र. सू. २. ३२. १७ ) इस सूत्रस यह निर्णय किया है, कि सृप्टिके अन्य पदार्थोके 
समान जीवात्मा परमात्मासे उत्पन्न नहीं हुआ है; उसके बाद “ अंशो नाना- 
व्यपदेशात्‌ ० / ( ब्र. सू. २. ३. ४३ ) सूत्रमें यह बतलाया है, क्रि जीवात्मा पर- 
मात्माहीका अंश” है; और आगे मंत्रवर्णाज्च' ( ब्र. सू. २. ३. ४४ ) इस प्रकार 
श्रुतिका प्रमाण देकर अंतमें “ अधि च स्मर्यते ” ( ब. सू. २. ३. ४५ ) - “ स्मृतिमेंही 
यही कहा है -इस सूत्रका प्रयोग किया गया है। सब भाष्यकारोंका कथन 
है, कि यह स्मृतिही गीताका “ ममवाशों जीवलोके जीवभूत: सनातन: / ( गीता 
१५.७ ) यह वचन है। परंतु इसकी अपेक्षा अंतिम स्थान ( अर्थात्‌ ब्रह्मसूत्र ४. 
२१ ) औरभी अधिक निस्संदेह है। यह पहलेही, दसवें प्रकरणमें, बतलाया जा 
चुका है, कि देवयान और पितृयाण गतियोंमें ऊमानुसार उत्तरायणके छः महीने 
और दक्षिणायनके छ: महीने होते है; और उनका अर्थ काल-प्रधान न करके बाद- 
रायणाचार्य कहते हैं, कि इन शब्दोसे तत्कालाभिमानी देवता अभिप्रेत हैं ( वे. सू. 
४. २. ४ ) । अब यह प्रश्न हो सकता है, कि दक्षिणायन और उत्तरायण शब्दोंका 
काल-वाचक अर्थ क्या कभी लियाही न जावे ? इसलिये “योगिन: प्रति च स्मर्यते / 
( ब्र. सू. ४. २. २१ ) अर्थात्‌ ये काल “ स्मृतियोंमें योगियोंके लिये विहित माने 
गये हैं ” इस सूत्रका प्रयोग किया गया है; और गीतामें ( गीता ८. २३ ) यह बात 
साफ़ साफ़ कह दी गई है. कि “ यत्र काले त्वनावृत्तिमावृत्ति चेव योगिन: ”-ये 
काल योगियोंको विहित है। इससे भाष्यकारोंके मतानुसार यही कहना पड़ता है, 
कि उक्त दोनों स्थानोपर ब्रह्ममृवोसे स्मृति! शब्दसे भगवदगीताही विवक्षित है। 

परंतु जब यह मानते है, कि भगवदगीतामें ब्रह्मसूत्रोंका स्पप्ट उल्लेख है; 
और ब्रह्मसूत्रोंमं स्मृति शब्दस भगवदगीताका निर्देश किया गया है; तो दोनोंमें 
काल-दृष्टिसे विरोध उत्पन्न हो जाता है। क्योंकि भगवदगीतामें ब्रह्मसूत्रोंका साफ़ 
साफ़ उल्लेख है, इसलिये ब्रद्मसूत्रोका गीताके पहले रचा जाना निश्चित होता है, 
और ब्रह्मसूत्रोंमें स्मृति” शब्दसे गीताका निर्देश माना जाय तो गीताका ब्रह्मसूजोंके 
पहले हंाना निश्चित हुआ जाता है। ब्रह्मसृवरोंका एक बार गीता पहले रवा जाना 
और दूसरी बार उन्ही सूतरोंका गीताके बाद रचा जाना संभव नहीं | अच्छा, अब यद 
इस झगड़ेसे बवनेके लिये गीताके ब्रह्मसूत्रपदे: शब्दसे शांकरभाप्पमें दिये हुए अर्थको 
स्वीकार करते है, तो हेतुमद्भिविनिश्चितै: इत्यादि पदोका स्वारस्यही नष्ट हो 
जाता है; और यदि यह मानें, कि ब्रह्मसूत्रोके स्मृति” शब्दसे गीताके अतिरिक्त 
कोई दूसरा स्मृति-ग्रंथ वियक्षित होगा; तो यह कहना पड़ेगा, कि सभी भाष्यकारोने 
भूल की है. अच्छा; यदि उनकी भूल कहें; तोभी यह बतलाया नहीं जा सकता, कि 
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स्मृति” शब्दर्स कौन-सा ब्रव वक्षित है; तब इस अड्वनसे केसे पार पावें ? हमारे 
सवान सार इस अब दस बचनका क्रेवल एक्‍्ही मार्ग है। यदि यह मान लिया जाय 
कि जिसने ब्रह्मसूतवी रचना को है, उसीने मूल भारत तथ्य गीताको वर्तमान स्वरूप 
दिया है, तो कोई अद्चत था विरोध नहीं रह जाता। बद्धासूवोंको व्याससूतर' 
कहनेकी रोति पड़ गई है; और “ शेयत्वात्युमपार्थवादों यथान्येविष्विति जैसिनि. 
( वे सु. ३. <. २ ) इस सूवपर शांकरभप्प्पकी टीवामस आनंदगिरिने छिखा है. कि 
जैमिनि वेदान्त-संवकार व्यासजीके शिष्य थे; और अपने आरंभके मंगलाचरणमेंभी, 
श्रीमद्व्यासपयोगिधिनिध्ठिरसो' इस प्रकार उन्होंने ब्रद्यासृुतोका वर्णन किया है। 
यह कथा बर्तमान महाभारतके आधारपर हम ऊपर बतला चुके है, कि महा- 
भारतकार व्यासजीके पैल, शुक, सुमन्‍्तु. जैमिनि और वैशंपायन नामक पाँच 
शिप्य थ; और उनको व्यासजीने महाभारत पढ़ाया था , इन दोनों बातोंको मिला 
कर विचार करनेसे यही अनुमान होता है, कि मूठ भारत और तदंतगेंत गीताको 
वर्तमान स्वरूप देनेका तथा ब्रह्मसृवोंकी रचना कानेका कामभी एक बादरायण 
व्यासजीनेही किया होगा। इस कथनका यह सतलब नहीं, कि बादरायणाचार्यने 
वर्तमान महाभारतकी नवीन रचना की। हमारे कथनका भावार्थ यह है :- महा- 
भारत ग्रंथके अति विस्तृत होनेके कारण संभव है, कि ठादरायणाचार्यकरे समय उसके 
कुछ भाग इधर उधर बिखर गये हो या लप्तभी हो गये हो; ऐसी अवस्थाम तत्कालीन 
उपलब्ध महाभारतके भागोकी खोज करके तथा ग्रंथमें जहाँ जहाँ अपूर्णता, अशुद्धियाँ 
और बूटियाँ दीख पड़ी, वहाँ वहाँ उनका संशोधन और उनकी पूति करके, तथा 
अनक्रमणिका आदि जोड़ कर बादराणावाय॑ने इस ग्रंथका पुनरज्जीवन किया हो 
अथवा उसे यतंसान स्व्रूप दिया हो। मराठी साहित्यमें यह बात प्रसिद्ध है, कि 
जानेण्वरी ग्रंथका ऐसाही संशोधन एकक्‍नाथ महाराजने किया था; और यह कथाभी 
प्रचलित है, कि एक बार संस्कृतका व्याकरण-महाभाष्य प्रायः छप्त हो गया था 
और उसका पुनरुद्धार चद्रशेखराचार्यकों करना पड़ा । अब इस वावकीभी ठीक ठोक 
उपपत्ति रंग जाती है, कि सहाभारतके अन्य प्रकरणोंसे गीताके इलोक क्‍यों पाये 
जाते हैं; तथा यह बातभी सहजही हल हू जाती है कि गीतामें ब्रह्मसूब्रोंका स्पष्ट 
उल्लेख और ब्रह्मसूत्रोमें 'स्मति शब्दसे गीताका निर्देश क्यों किया गया है। जिस 
गीताके आधारपर वर्तमान गीता बनी है, वह बादराय्णावार्यके पहलेभी उपरज्ध थी, 
इसी कारण ब्रह्मसत्रोमे 'स्मति शब्दसे उसका निर्देश किया गया; और महाभारतका 
संशोधन करते समय गीतामे* यह बतडाया गया, कि क्षेव-क्षेतका विस्तारपूर्वक 





* पिछले प्रकरणोर्म हमने यह वतलाया है, कि ब्रह्मसूत्र वेदान्तसंबंधी मख्य 
ग्रथ है, और इसी प्रकार गीता कर्मयोगविषयक प्रधान ग्रंथ है । अब यदि हमारा यह 
अनुमान सत्य हो, कि ब्रद्चासत्र और गीताकी रचना अकेले व्यासजीनेही की है 
तो इन दोनों शास्त्रोंका कर्ता उन्हीको मानना पड़ता है। हम यह वात अनुमानद्वारा 
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विवेचन ब्रह्मसवरोमें क्रिया गया हैं। वर्तमान गीतामें ब्रह्मसूत्रोंका जो यह उल्लेख 
है. उसकी वरावरीकेही सूव-ग्रंथके अन्य उल्लेख वर्तमानः महाभारतमेंभी हैं। 
उदाहरणा्थ, अनुशासनप्वके अप्टावक्र आदि संवादमें “ अनृता: स्त्रिय इत्येबं 
सूत्रकारों व्यवस्यति ” ( अन. १९. ६ ) यह वाक्य है। इसी प्रकार शतपथ ब्राह्मण 
( शातरि ३१८. १६-२३ ) पचरात्र ( शांति. ३३९.१०७ ), मनु. (अनु. ३७. १६) 
ओर यौस्कके निरुक्नकाभी ( शाति. ३४२. ७१ ) अन्यत्र साफ़ साफ़ उल्लेख 
किया गया है। परंतु गीताके समान महाभारतके सब भागोंकों मुखाग्र करनेकी 
रीति नहीं थी; इसलिये यह शंका सहजही उत्पन्न होती है, कि गीताके अतिरिक्त 
महाभारतमें अन्य स्थानोपर जो अन्य ग्रंथोंके उल्लेख हैं, वे काल-निर्णयार्थ कहाँ- 
तक विश्वसनीय माने जाय॑ँ । क्योकि, जो भाग मुखाग्र नहीं किये जाते, उनमें क्षेपक 
इछोक मिला देना कोई कठिन बात नहीं। परंतु, हमारे मतानुसार, उपर्युक्त अन्य 
उल्लेखोंका यह वतछानेके लिये उपयोग करना कुछ अनुचित न होगा, कि वर्तमान 
गीतामें किया गया ब्रह्मसूत्रोका उल्लेख केवल अकेला या अपूर्व अतएवं अविश्वसनीय 
नहीं है । 





ऊपर सिद्धकर चुके हैं; परतु कुंभकोणस्थ क्ृष्णाचार्यने, दाक्षिणात्य पाठके अनुसार, 
महाभारतकी जो एक पोथी हाल्हीमें प्रकाशित की है, उसमें शांतिपवंके २१२ वे 
अध्यायम ( वाप्णेयाध्यात्म प्रकरणमें ) प्रथम इस बातका वर्णन करते समय -कि 
युगके आरंभमे भिन्न भिन्न शास्त्र और इतिहास किस प्रकार निर्मित हुए - ३४ वाँ 
पलोक इस प्रकार दिया 
वेदान्तकर्सयोग॑ च वेदविद्‌ ब्रह्मविद्विभुः। 
हंपायनो निजर्नाह शिल्पशास्त्रं भुगुः पुनः ।॥ 

इस इलोकम वेदान्तकर्मयोग' एकवचनान्त पद है; परंतु उसका अर्थ वेदान्त और 
कर्मयोगही करना पड़ता है । अथवा यहभी प्रतीत होता है, कि “ बेदान्तं कर्मयोग॑ च ' 
यही मूलपाठ होगा; और लिखते समय या छापते समय नन्‍तके ऊपरका अनुस्वार 
छट गया हो । इस श्लोकमे यह साफ़ साफ़ कह दिया गया है, कि वेदान्त और कर्मे- 
याग, दोनों शास्त्र व्यासजीको प्राप्त हुए थ; और शिल्पशास्त्र भगकों मिला था । 
परत यह श्लोक वंबईके गणपत क्ृंष्णाजीके छापाखानेसे प्रकाशित पोधथीमें या 

कलकत्तेकी प्रतिमे नहीं मिलता | कुंभभोणकी पोथीका शांतिपवंका २१२ वाँ अध्याय, 
बबई और कलकत्ताकी प्रतिमें. २१० वाँ है। कुंभकोण पाठका यह श्लोक हमारे मित्र 
डॉक्टर गणेश क्ृष्ण गर्देने हमें सूचित किया, अतणव हम उनके क्रृतज्ञ हैं। उनके मता- 
नसार इस स्थानपर कर्मयोग शब्दस गीताही विवज्लित है; और इस श्लोकमें गीता 
ओर वेदान्त-सूत्रोंका ( अर्थात्‌ दोनोंका ) कतृत्व व्यासजीकोही दिया गया है। 
महाभारतकी तीन पोथियोमेसे केवछ एकही प्रतिमें ऐसा पाठ मिलता है, अतएव 
उसके विपयमें कुछ शंका उत्पन्न होती है । इस विषयमें चाहे जो कहा जाय; कितु 
इस पाठसे इतना तो अवश्य सिद्ध हो जाता है, कि हमारा यह अनमान, कि वेदान्त 
और कमंयोगका कर्ता एकही है, नया या निराधार नहीं। 
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* ब्रह्मसूत्र पर्दैश्चेव | इत्यादि झ्लोकके पदोके अर्थ-स्वास्स्थक्री मीमासा करके 
हम ऊपर इस वातका निर्णय कर चुके है, कि वर्तमान भगवदगीतामें बद्वासूत्रो या 
वेदान्त-सुवोहीका उल्लेख क्रिया गया है। परंतु नगवदगीतामें ब्रद्मासत्रोका उल्लेख 
होनेका - और वहभी तेरहवे अध्यायमे अर्थात्‌ छ्लेब-लेबज्न-विचारहीमे होनेका - 
हमारे मतसे एक और महत्वपूर्ण तथा दृढ़ कारण हे। भगवदगीतामें वालुदेव- 
भवितिका तत्त्व यद्यपि मूल भागवत या पाचराब-धर्मसे लिया गया है. जैसा हम पिछले 
प्रकरणोंमें कह आये हैं, चतुव्यह-पाच्रराव-धर्मम वरणित मूल जीव और मनकी उत्पत्तिके 
विपयका यह मत भगवदूगीताको मान्य नहीं है, कि वासुदेवस सकर्षण अर्थात्‌ जीव, 
सकर्षणसे प्रद्यम्त ( मत ) और प्रद्यम्तस अनिरुद्ध | अहकार ) उत्पन्न हुआ । 
ब्रद्मसूत्रोका यह सिद्धान्त है, कि जीवात्मा किसी अन्य वस्तुसे उत्पन्न नहीं हुआ है 
( वे. सू. ०. २. १७ ), और वह सनातन परमात्माहीका नित्य अश' है ( वे. सू* 
२. ३. ४३ )। इसल्वयि ब्रद्मसूत्रोंके दूसरे अध्यायके दूसरे पादमें पहले कहा है, कि 
वासुदेवस संकर्पणका होना अर्थात्‌ भागवत-थर्मीय जीवसवधी उत्पत्ति सभव नहीं 
( वे. सू. २. २. ४० ); और फिर यह कहा है, कि मन जीवकी एक्र इंद्रिय 7 
इसलिये जीवसे प्रद्यम्तका ( मन ) होनाभी सभव नहीं ( वे.सू. ०.०२. ४३ ): 
क्योंकि छोकव्यवहारकी ओर देखनेस तो यही बोध होता है. कि कर्ताहीस कारण या 
साधन उत्पन्न नही होता । इस प्रकार वादरायचाणायं ने, भागवत धर्ममे वणित जीवकी 
उत्पत्तिका युक्तिपृवंक खड़न किया है। सभव है, कि भागवत धर्मवाले इसपर यह 
उत्तर दे, कि हम वासुदेव ( ईश्वर ), संकर्पण ( जीव ), प्रद्यम्म ( मन ) तथा 
अनिरद्धकों ( अहकार ) एकही समान ज्ञानी समझते हैं; और एक्रस दूसरेकी 
उपपत्तिको छाक्षणिक तथा गौण मानते हैं। परतु ऐसा माननेसे कहना पड़ेगा, 
कि एक म्‌ख्य परमेश्वरके बदले चार मुख्य परमेज्वर है. अतरव ब्रह्मसूत्रोमे कहा है 
कि यह उत्तरभी समपपंक नहीं है। और बादरायणाचार्यन अतिम निर्णय यह किया 
है. कि यह मत - परमेश्वरस जीवका उत्पन्न होना - वेदों अर्थात्‌ उपनिपदोक्ते मतके 
विरुद्ध अतण्व त्याज्य है ( वे.सू. २०. २ ४४, ४० )। यद्यपि यह वात सच है 
कि भागवत धर्मका कर्मप्रधान भक्ति-तत्व भगवदगीतामें छिया गया है. तथापि 
गीताका यहभी सिद्धान्त है, कि जीव वासुदेवस उत्पन्न नहीं हुआ, कितु वह नित्य 
पर्मात्माहीका अंश है ( गीता १५७ $ ) । जीवविपयक यह सिद्धान्त मूठ भागवत 
धर्मस नहीं छिया गया, इसलिये यह वातलाना आवश्यक था, कि इसका आधार क्या 
है । क्योंकि यदि ऐसा न किया जाता, तो संभव था. कि यह '्रम उपस्थित हो जाता, 
कि चतुर्व्यंह्ठ भागवत ध्मके प्रवत्ति-प्रधान भक्ति-तन्वके साथही साथ जीवकी उत्पन्ति- 
विषयक कल्पनासेभी गीता सहमत है | अताण क्षेत्र-क्षक्ज-विचारम जब जीवात्माका 
स्वरूप बतलानेका समय आया. तब अर्थात गीताके तेरहत्रे अध्यायके आरंभहीसें 
यह स्पप्ट रूपसे कह देना पडा. कि “ क्षेबन्कके अर्थात्‌ जीवके स्वरूपके संवधमे हमारा 
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मत भागवत धमंके अनुसार नहीं: वरन्‌ उपनिधदोमं वणित ऋषियोंके मतानुसार 
” और फिर उसके साथही साथ स्वभावत. यहभी कहना पड़ा है. कि भिन्न भिन्न 
ऋषियोने भिन्न भिन्न उपनिषदोमें पृथक पृथक्‌ उपपादन किया है. इसलिये उन सबको 
ब्रद्मसूत्रोमे की गई एकवाक्यता ही ( वे. सू. २ ३. ४३ ) हमें ग्राह्मय है। इस दृष्टिरे 
विचार करनेपर यही प्रतीत होगा, कि भागवत धर्मके भक्ति-मार्गका गीतामें इस 
रीतिसे समावेश किया गया है, जिससे वे आक्षेप दूर हो जायें, कि ज! ब्रद्मसुवोम भाग- 
बत धर्मपर छा दें गये है। रामानजाचार्यने अपने वेदान्तसूबर-भाष्यम उक्त सबोके 
अर्थकों बदाद दिया है ( वे. सू. रा. भा २ २. ४7-४० )। परंतु हमारे मतसे अर्थ 
क्लिप्ट अतणव अग्राह्म हैं। थिबो साहबका झुकाव रामानुज-भाष्यमे दिये गये अर्थकी 
ओरही है; परंतू उनके छेखोसे तो यही ज्ञात होता हैं. कि इस बातका यथार्थ 
स्वरूप उनके ध्यानमे नहीं आया | महाभारतके शातिपवं के अतिम भागमें नारायणीय 
अथवा भागवत धर्मका जो वर्णन है. उसमें यह नहीं कहा है. कि वासुदेवसे जीव अर्थात्‌ 
सक्रषण हुआ; कितु पहले यह बतलाया है, कि “ जो वासुदेव है. वही ( सएवं ) 
संकर्पण अर्थात्‌ जीव या क्षेवज है (सभा. शां. ३३४. २८, २९; ३३२.३९,७१ ) ; 
और इसके वाद संकपंणमे प्रद्मम्त तककी केवल परंपरा दी गई है। एक स्थानपर 
तो यह साफ़ साफ़ कह दिया है. कि भागवत धमंक्रे कोई चतुर्व्यद्र, कोई विव्यूह, कोई 
द्विय्यूह और अंतमोें कोई एकव्यूहभी मानते है ( मभा. शां. ३४८, ०3 ) । परंतु 
भागवत धमंके इन विविध पक्षोक्रों स्वीकार से कर, उनमेसे सिर्फ वही हक मत 
वर्तमान गीतामें स्थिर किया गया है. जिसका मेल क्षेव्लेवज्के परस्पर-संवधमे 
उपनियदों और ब्रद्मासूवासे हों सके, और इस बातयर ध्यान देनेपर यह प्रश्न टीक 
वोरसे हल हो जाता है. कि ब्रद्मसुत्रोका उल्छेख गीतामे क्यों किया है ? अथवा बढ़ 
वहनाभी अत्युक्िति नहीं. कि मल गीतामे यट एक खुधारही किया गया है । 
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गीतारहस्थमें अनेक स्थानोपर तथा इस प्रकेरणमेंभी पहले यह बतत्शा दिया 
गया है. कि उपनिषदोके ब्रह्मजन तथा कापिक-सांस्यथके क्षर-अक्षर-विचारके साथ 
भक्तित और विशेषत, निष्काम कर्मका मेल्ठ करके कर्मंयोगक्ा झ्ास्वीय रीतिस पूर्ण- 
तथा समर्थन करनाही गीता-ग्रथका मुख्य प्रतियाद्य विषय है। परतु इतने किपियोकी 
एकता करनेकी गीलाकी पद्धति जिनके ध्यानमें पूरी तरह नहीं आ सकती. अथवा 
जिनका पहलेहीसे यह मत हो जाता है. कि इतने विषयोंकी एकता होही नहीं सवती; 
इस वातका आभास हुआ करता है. कि गीताके बहतेरे सिद्धान्त परस्परब्रिरोधी 
उदाहरणार्थ, इन आशक्षेपफोका यह मत है. कि तेरडवे अध्यायका यह कथन कि - 
इस जगतमें जो कुछ है. वह सब निर्गुण ब्रह्म है. - सातवे अध्यायक्रे इस कथनसे 
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विलकुलही विरुद्ध है. कि यह सव संगुण वासुदेवही है । (गीता 3. १९ ) इसी 
प्रकार भगवान्‌ एक जगह कहते है, कि /” मझे शत्र और मित्र समान है ' ( गीता 
९ २० ); और दूसरे स्थानपरभी कहते है. कि “' ज्ञानी तथा भक्तिमान्‌ पुरुष मझे 
अत्यत प्रिय है. ( गीता 3. १७. १२.१९ ) -ये दोनों वातलें परस्परविरोधी हैं। 
परत हमने गीतारहस्यमे अनेक स्थानोपर इस बानका स्पष्टीकरण कर दिया है. कि 
बस्तत ' थे विरोध नहीं है, कितु एकही बरातवर एक बार अध्यात्म-दष्टिसि और 
दूसरी बार भक़्तिकी दप्टिसे विचार किया गया है, इसलिये यद्यपि दिखनेमें ये 
विरोधी बाते कहनी पड़ी, तथापि अंतमे व्यापक तत्वज्ञागकी दष्टिसे गीतामें उनका 
मेल्रभी कर दिया गया है। इसपरभी कुछ छोगोका यह आश्षेप है, कि अव्यक्त ब्रह्म- 
ज्ञान और व्यक्त परमेश्वरकी भक्तिमें यद्यपि उक्त प्रकारसे मेल कर दिया गया है 
तथापि मल गीताम इस मेलका होना सभव नहीं; क्योंकि मर गीता व्ेमान गीताके 
समान परस्परविरोधी बातोंस भरी नहीं थी, उसमें वेदान्तियोने अथवा साख्यणास्त्रा- 
सिमानियोने अपने अपने शास्व्रोके भाग पीछेसे घर्सेड दिये हैं। उदाहरणार्ध, प्रो. 
गावका कथन है. कि मूल गीतामे भक्तिका मेल केवर साख्य तथा योगहीसे किया 
गया हे. वदान्तके साथ मीमासकाोके कर्म-मार्गके साथ भक्तिका मेल्ल कर देनेका काम 
किसीने पीछेसे किया है। मूल गौतामे इस प्रकार जो श्लोक पीछेसे जोड़े गये. उनकी, 
अपने मतानुसार एक ताछिकाभी उसने जर्मन भाषामें अनुवादित अपनी गौताके 
अतम दी है * हमारे मतानसार ये सव कत्पनाएँ भ्रममलक है। वैदिक धर्मके भिन्न 
सिन्न अगाकी ऐतिहासिक परपरा और गीताके 'साख्य' तथा 'योग' शब्दोका सच्चा 
अथ टाक छझोक ने समझनेके कारण, और विशेषत. तत््वज्ञानविरहित अर्थात्‌ केबल 
भाकतप्रधान ईसाई धर्द्रीका इतिहास उक्त छेखको के [ प्रो. गात्रें प्रभति ) सामने 
रखा रहनेके कारण, उक्त प्रकारके भ्रम उत्पन्न हो गये है। ईसाई धर्म पहले केवल 
भकितिप्रधान था; और ग्रीक छोगोके अथवा अन्य तत््वज्ञानसे उसका भेल्ठ करनेका 
काय पीछेसे किया गया है । परतु यह बात हमारे धर्मकी नहीं। हिद्स्थानमें 
भक्त मार्ग का उदय होनेके पहलेही मीमासकोका यज्ञ-मार्ग , उपनिपत्कारोका ज्ञान 
तथा साख्य और योग - इन सत्रकों परिपक्व दशा प्राप्त हो चुको थी। इसलिये 
पहलेट्रीस हमारे देशवासियोकों स्वतत्र रीनतिस प्रतियादित ऐसा भक्ति-मार्ग कभीभो 
मान्य नहीं हो सकता था जो इन सब शास्वरोस और विशेष करके उपनिषदोसे 
वाणित ब्रद्मज्ञानस अलग हो | इन बातोपर ध्यान देनेस यह मानना पड़ता है कि 
गीताके धर्म-प्रतिधादनका स्वरूप पहलेहीसे प्राय. वर्तमान गौताके प्रतिपादनके 
सदण्शही था। गीतारहस्यका विवेचनभी इसी बातकी ओर ध्यान देकर किया गया 
है. परनु यह विपय अत्यत महत्वका हें. इसलिये सक्षेप्त यहाँपर यह बतल्ाना 
चाहिये. कि गीता-धर्मके मूल स्वरूप तथा परंपराके संधमं ऐतिहासिक दृष्टिस 
विचार करनेपर, हमार मतसे कौन-कौन-सी बाते निप्पन्न होती हैं। 
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गीतारहस्यके दसवें प्रकरणमें इस बातका विवेचन किया गया है, कि वैदिक 
धर्मका अत्यंत प्राचीन स्वरूप न तो भक्ति-प्रधान, न तो ज्ञान-प्रधान और न योग- 
प्रधानभी था; कितु वह यज्ञमय अर्थात्‌ कर्म-प्रधान था, और वेदसहिता तथा ब्राह्मणोंमें 
विशेषतः इसी थज्ञयाग आदि कर्म-प्रधान श्वर्मका प्रतिपादन क्रिया गया है। आगे 
चल कर इसी धर्मका व्यवस्थित विवेचन जैमिनीके मीमांसा-सूत्रोमें किया गया है। 
इसीलिये उसे मीमांसक-मार्ग' नाम प्राप्त हुआ । परंतु, यद्यपि मीमांसक' नाम नया 
डरे; तथापि इस विषयमें तो विछकुछदी संदेह नहीं. कि यज्ञयाग आदि धर्म अन्यंत 
प्राचीन है; इतनाही नहीं, तो उसे ऐनलिहासिक दृष्टिसे वैदिक धर्मकी प्रथम सीढी 
कह सबते हैं। मीमासक-मार्ग' नाम प्राप्त होनेके पहले उसको क्यी श्रर्म अर्थात्‌ 
तीन वेदोंद्रारा प्रतिपादित धर्म कहते थ; और इसी नामका उल्लेख गीतामेंभी 
किया गया है (गीता 2. २०, २१ )। करममय वयी धर्मके इस प्रकार जोर- 
शोरमसे प्रचलित रहनेपर, कर्मसे अर्थात्‌ केवछ यज्ञयाग आदिके वाह्म प्रयत्नसे 
परमेण्वरका ज्ञान कैसे हो सकता है ? ज्ञान होना एक मानसिक स्थिति है, इसक्ियि 
परमेश्वरके स्वररूपका विचार किये बिना ज्ञान होना संभव नहीं, इत्यादि विषय 
और कल्पनाएँ उपस्थित होने छगीं; और धीरे धीरे उन्हींमेसे औपनिपदिक 
ज्ञानका प्रादुर्भाव हुआ | यह वात, छादोग्य आदि उपनिषदाके आरभमें जो अवतरण 
दिये हैं, उनसे स्पष्ट मालम हो जाती है। इस औपनिपषदिक ब्रह्माज्ञानहींकों आगे 
चलकर 'वदान्त नाम प्राप्त हुआ | परनु, मीमासा शब्दके समान यद्यपि वेदान्त नाम 
पीछेसे प्रचलित हुआ है, तथापि उससे यह नहीं कढ़ा जा सकता. कि ब्रह्मज्ान 
अथवा ज्ञान-मार्गभी नग्रा है। यह सच है. कि कर्मकांडके अनंतरहीं ज्ञानकाड 
उत्पन्न हुआ ! परंतु स्मरण रहे, कि ग्र दोनो प्राचीन है। इस ज्ञान-मार्गहीकी 
दूसरी, कितु स्वतंत्र शाखा 'कापिछ-साख्य' है। गीतारहस्यमसे यह वतत्या दिया गया 
है, कि इधर ब्रह्मज्ञान अ््ती है. तो उधर साख्य है द्वैती, और सृप्टिकी 
उत्पक्तिके क्रमके संबधम साख्योके विचार मूछमे भिन्न है। परतु औपनिषदिक 
अई्ती ब्रह्मजान तथा सांख्योका देती ज्ञान दोनों यद्यपि मुलमें भिन्न भिन्न हों 
तथापि केवल ज्ञानडृप्टिसे देखनेपर जान पड़ेगा. कि ये दोनों मार्ग अपने पहलेके 
यज्ञ-याग आदि कर्म-मार्गके एकल्लीस विरोधी थ। अताय यह प्रश्न स्वभावल उत्पन्न 
हुआ, कि करमका ज्ञानसे किस प्रकार मेत्र किया जाए ? इसी कारणसे उपनिपत- 
कालद्वीमें इस विपयपर दो दर्ू हो गये थ्र। उनमेसे वहदारण्यकादि उपनिषद 
तथा सांख्य यह कहने छूगे, कि कर्म ओर ज्ञानमें नित्य विरोध ट्टै, इसर्यि 
ज्ञान हो जानेपर कर्मका त्याग करना प्रणस्तही नहीं. कित आवश्यकभी है। इसके 
विरद्र ईशावास्थादि अन्य उपनिषद यह प्रतियादन करने खूगे, कि ज्ञान हो जानेपर भी 
कर्म छोझा नहीं जा सकता. वैराग्यस वद्धिकों निकाम करके जगतमे व्यवद्गस्क्री 
शिड्धिकि लिग्रे ज्ञानी पृरंषकोा सत्र कर्म करनेही चाहिये। इन उपनियदोके 
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भाण्योमेस इस भेदकों निकाछ डालनेका प्रयत्न किया गया है। परंतु गीतारहस्थके 
ग्यारहवे प्रकरणके अंवर्में किये गये विवेचनस यह बात ध्यानमे आ जाएगी, कि 
शांकर-भाष्यमें ये साप्रदायिक अर्थ खीचातानीस किये गये है. और इसल्यि इन 
उपनिपदोपर स्वतंत्र रीतिसे विचार करते समय वे अर्थ ग्राह्म नहीं माने जा सकते । 
यह नहीं कि, केवल यज्ञयागादि कर्म तथा व्रद्माज्ाानहीमे मत्र करनेक्रा प्रयत्त किया 
गया हो; कितु मँव्यूपनिपदके विवेचनसे यह वातभी साफ साक प्रकट होती है. 
कि कापिलसांख्यमे पहले पहल स्वतंत्र रीतिमे प्रादुर्भुत क्षराक्षरक्नानक्री तथा उप- 
निषदोंके ब्रह्मजआनकी एकवाक्यता- जितनी हो सकती थीं - करनेकाभी प्रयत्न उसी 
समय आरंभ हुआ था। बृहदारण्यकादि प्राचीन उपनिपदोमे कापिल-सांख्यज्ञानको 
कुछ महत्त्व नहीं दिया गया है। परंतु मैल््यपनिपदर्म सांख्योंकी परिभाषाका 
पूर्णतया स्वीकार करके यह कहा है, कि अंतमे एक परब्रद्माहीस साख्योके चौबीस 
तत्व निरमित हुए हैं। तथापि कापिऊ-सांख्यशास्त्रभी वैराग्य-प्रधान अर्थात्‌ कर्मके 
विरुद्ध है । तात्पर्य यह है, कि प्राचीन कालमेंही वैदिक धर्मके तीन दल हो गये थ - 
( १ ) केवल यजयाग आदि कर्म करनेका मार्ग; ( २ ) ज्ञान तथा वैराग्यसे कर्म- 
संस्यास करना, अर्थात्‌ ज्ञाननिष्ठा अथवा सांख्यमार्ग; और ( २ ) ज्ञान तथा वैराग्य- 
वुद्धिहीसे नित्य कर्म करनेका मार्ग, अर्थात्‌ ज्ञानकर्म-समुच्चय-सार्ग । इनमेंसे ज्ञानमार्ग- 
हीसे आगे चलकर दो अन्य शाखाएँ - योग और भक्ति - निर्मित हुई हैं। छांदो- 
ग्यादि प्राचीन उपनिषदोमं यह कहा है, कि परब्रह्मका ज्ञान प्राप्त करनेके लिये 
ब्रह्मचितन अत्यंत आवश्यक है; और यह चिंतन, मनन तथा ध्यान करनेके लिये 
चित्त एकाग्र होना चाहिये; और चित्तको स्थिर करनेके लिये परब्रह्मका कोई न 
कोई सगृण प्रतीक पहले नेत्नोके सामने रखना पड़ता है। इस प्रकार ब्रह्मोपासना 
करते रहनेसे चित्तकी जो एकाग्रता हो जाती है, उसीको आगे विशेष महन्व दिया 
जाने लगा और चित्तविरोधरूपी योग एक जुदा मार्ग हो गया; और जब सगुण 
प्रतीकके बदले परमेश्वरके मानवरूपधारी व्यक्त प्रतीतकी उपासनाका आरंभ धीरे 
धीरे होने लगा. तब अतवे भक्ति-मार्ग उत्पन्न हुआ। यह भक्तिमार्ग औपनिपदिक 
ज्ञानस अलग. वीचहीमे स्वतंत्र रीतिसे प्रादर्भत नहीं हुआ है: और न भक्तिकी 
कल्पना हिंदुस्थानमें क्रिसी अन्य देशसे छाई गई है। सब उपनिषदोंका अवलोकन 
करनेसे यह क्रम दीख पहता है, कि पहले ब्रद्मचिततके लिये यज्ञके अंगोकी 
अथवा अ#कारकी उपासना थी; आगे चरकर मरद्र. विष्णु आदि वेदिक 
देवताओकी, अथवा आक्राश आदि सगण व्यक्त-द्रद्गा-प्रतीकोक्री, उपासनाका आरभ 
हुआ; और अंतमें इसी हेतुसे अर्थात्‌ ब्रद्माप्राप्तिके छियेही राम. नृसिह. श्रीकृष्ण, 
वासुदेव आदिकी भक्ति, अर्थात्‌ एक प्रकारकी उपासना, जारी हुई है। उपतिषदोकी 
भाषास यह बातभी साफ साफ मालूम होती है. कि उनमेसे योगतत्वादि योग- 
विपयक उपनिषद्‌ अथवा नृसिहतापनी. रामतापनी आदि भक्तिविपयक उपनिषद 
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छादोग्यादिकी अपेक्षा अवचीन है। अताब ऐतिहासिक दीटसे थे कहना पहुता 
2. कि छांदोग्यादि प्राचीन उपनिधदोम वशित क्रम ज्ञान जबवा सन्यास., और 
ज्ञानकर्म-समुच्चय - इत तीनो दल्काका प्रादुर्भत हो जानेपरल़ी आगे याग-माग और 
भक्ति-मार्गको श्रेप्ठता प्रात हेड है। परंतु योग ओर भक्तिति, ये दोनों साथन बद्धपि 
उक्त प्रकारस आगे थोप्ट माने गये तथापि उनके पत्लकेके वद्याजनकी शेप्ट्ता उससे 
कुछ कम नहीं हुई, और ने उसका कम होना सभवती था। देसी कारण योग-प्रधान 
अथवा भक्तिति-प्रधातन उपनिपदामंनी ब्रद्धाज्न्तनकों भक्ति ऑर योगका अतिम साथ्य 
कहा है। और ऐसा वर्णनभ्ों कई स्थानोमे पाया जाता है. कि जिन रुद्र, विष्ण 
अच्युत, नारायण तथा वासुदेव आदिकी #क्तित की जाती भी परमात्माक्रे अथवा 
परब्रद्मके रूप है | मेव्य ७ 3. रामपू., १६: अमतदिदर २४० आदि )। साराश 
वैदिक धर्ममे समय समयपर जात्मज्ञाती पुरुपाने जिन थर्मागाकों प्रवत्त किया हे, व 
प्राचीन समयमे प्रचलित धर्मागोमेरी प्रादुदूत हृग है; और तग्ने धम्मरक्रा प्राचीन 
ममयमे प्रचछित धर्मागोके साथ मदद करा देताही वैदिक ध्रमंजी उन्नतिका पह़लसे 
मख्य उद्देश्य रहा 6, तथा लिन्न सिन्न पध्रमागोत्री रौामवाक्यता करने इसी उट्ृज्यका 
स्वीकार करके, आरे चर स्मनिताजने ज्ावरव्यवस्था-चभका प्रतिधादन किया 
। सिन्न सिन्न धर्मानोती एकवाक्यता करना इस प्राचान पंद्धनिपर ध्यान दिया 
जाता हैं तब यह वन्‍ह्नना संयक्तिक नहों प्रतीत होना, कि उक्स पृवापर परद्धलिको 
ख्रोड केवल गीता-धमही अकछा प्रवत टआए हग्त । 
ब्राह्मण-ग्रथाके पनक्ष-यागाद कम उपनियदोत्रा ब्रद्मज्ञान, कापिक-नांख्य, चिनन्‍्त- 
निरोधरूपी योग तथा भक्त, यहा वैदिक प्रमके मख्य मख्य अग ह. ओर इनकी 
उत्पत्तिके क्रमका सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गधा टे। अब इस बासका विचार 
क्रिया जाएगा, कि गीतास टन सव धर्मांगोका जा प्रतियादन किया गया 2, उसका 
मल क्या है? - अर्थात्‌ वह प्रतिपादन साक्षात किन्न भसित्र उपनियदास गीताम 
लिया गया है अथवा बीचम एक-आधर सीरोा और 2। कब ब्रद्वाज्ञानके विवेचन्क 
समय कठ आदि उपनियदाक कछ इलाक गीताम ज्यो-के-्शों छिग्रे गंय >2: शोर ज्ञान- 
क्रम-समच्चय-पक्षका प्रतियादन करते समप जनक लादिक आपनियदिक उदाहरणभी 
दिये गये हे। इससे प्रतोत होता है, जि गीता-ग्र- सख्षात एपनिणदाके आधारपर 
रत्रा गया होगा। परत गीताहीम गीलय-दधर्मही ऊप परंपरा दो गई हे. उसमे तो 
उपानपदोका कहीभी उल्देख तहीं मिल्ता ) जिसे प्रकार गीतों व्व्यमय यज्ञकरी 
अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञक्ता श्प्ट माना # (गीला ४ ६३३). उसी प्रकार छादोग्योप- 
निपदमेभी एक स्थानपर एह् कटा है. कि मनष्यका जीव एक प्रकारका यज्ञहों /े 
( छा. ३. १६. १43 ।., ओर इस प्रबारक यज्ञकी महाका वर्णन करते -ए यह भी 
कहा है, कि “ पह य्रज-विद्या घोर आगिस्स नामक ऋषिते देवकीपव क्रष्णक्रो 
बतछाई। ” इस देवकीपुव द्राण तथा गीताके श्रीकृष्णों एकह़ी व्यक्ति माननेके 
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लिये कोई प्रमाण नहीं है। परंतु यदि कुछ देरके लिए दोनोंको एकहो व्यक्ति 
ले: तोभी स्मरण रहे, कि ज्ञान-यज्ञकों श्रेप्ट माननेबाली गीतासें घोर आंगिर्सका 
कहीभी उल्लेख नहीं किया गया है । इसके सिवा. वहूदारण्यकोपनिषद्स यह जात 
प्रकट है, कि जनकका मार्ग यद्यपि ज्ञान-क्मं-सम॒च्चयात्मक था, तथापि उस समय 
इस मार्गमें भक्तिका समावेश नहीं किया गया था। अताव भक्तियुग ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय पंथकी सांप्रदायिक परंपरामे जनककी गणना नहीं की जा सकतो, और 
न वह गीतामें की गई है। गीताके चौथे अध्यायके आरभम कहा है (गीता ८. 
३), कि युगके आरभमें भगवानने पहले विवस्वानकों, विवस्वानने मनुको और 
मनुने इध्वाकुकों गीता-धर्मका उपदेश किया था; परंतु कालछके हेरफेरसे उसका लोप 
हो जानेके कारण वह फिरसे अर्जनकों बतल्याना पड़ा। गीता-धर्मकी परंपराका 
ज्ञान होनेके लिये थे श्लोक अत्यंत महन्वके है, परंतु टीकाकारोंने ग़द्दार्थ 
बनलानेके अतिरिक्त उनका विशेध रीतिसे स्पष्टीकरण नह्नी किया है; और 
कदाचित्‌ ऐसा करना उन्हें इप्टभी न रहा हो। क्योंकि, यदि कहा जाएँ, कि 
गीता-धर्म मलूमें किसी एक विशिष्ट पंथका है; तो उससे अन्य धामिक पंथोको 
छ-न-कुछ गौणता प्राप्त हो जाती है। परंतु हमने गीतारहस्यके आरंभमं तथा 
गीताके चौथे अध्यायके प्रथम दो श्लोकोंकी टीकाम प्रमाणसहित इस बातका 
स्पप्टोकरण कर दिया है, कि गीतामें वणित परंपराका मेल उस परंपराके साथ पूरा 
दीख पडता है, कि जो महाभारतान्तर्गत नारायणीयोपाख्यानम वणित भागवत 
श्रमंकी परंपरामें अंतिम वेतायगनकालीन परपरा है। भागवत धर्म तथा गीता-धर्म की 
परपराकी एकत्ताको देखकर कहना पडता है कि गीता-ग्रंथ भागवत-धर्मीय है; 
और यदि इस विपयमें कुछ शंका हो, तो महाभारतमें दिये गये वंशंपायनक्रे इस 
वाक्य -  गीतामें भागवत धर्मही बतलछाया गया है ( मभा. जां. ३४६. १० ) 
से वह दूर हो जाती है। इस प्रकार जब यह सिद्ध हो गया, कि गीता औपनिपदिक 
ज्ञानका अर्थात्‌ वेदान्तका स्वतंत्र ग्रंथ नहीं है, उसमें भागवत धर्मका प्रतिपादन 
किया गया है; तब यह कहनेकी कोई आवश्यकता नहीं, क्रि भागठत धर्मसे अलग 
करके गीताकी जो चर्चा की जाएगी, वह अपूर्ण तथा श्रममूछक होगी। अताव, 
भागवत धर्म कब उत्पन्न हआ और उसका मूल स्वरूप क्‍या था. इत्यादि प्रश्नोके 
विषयमें जो बाते इस समय उपलब्ध है, उनकाभी विचार सक्षेपमं यहाँ किया 
जाना चाहिये। गीतारहस्यमें हम पहलेही कह चके है, कि इस भागवतधर्मकेही 
नारायणीय, सात्वत, पाचरात्र-धर्म आदि अन्य नाम है । 
उपनिपत्कालके बाद और बद्धके पहले जो वेदिक धर्म-ग्रंथ' बने, उनमेसे 
अधिकांश ग्रंथ छप्त हो गये है, इस कारण भागवत धमंपर वर्तमान समयमे जो 
ग्रथ उपलब्ध है, उनमेस, गीताके अतिरिक्त, मख्य गंथ य्रद्टी है - महाभारतान्तगंत 
जातिपवंके अंतिम अठारह अध्यायोमे निरूपित नारायणीयोपाख्यान ( मभा. मां. 
गी. र. ३" 
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३३२४-३०१ ). शाडित्य-सूत्र, भागवत-पुराण, नारद-पंचराक्न, नारद-सूत्र, तथा 
रामानुजाचार्य आदिके ग्रथ । इनमें रामानुजाचार्यके ग्रथ तो प्रत्यक्षमें साप्रदायिक 
दृष्टिसेही, अर्थात्‌ भागवतथर्मके विशिटाहत वेदान्तसे सेल करनेके लिये विक्रम 
सवत्‌ १३३० में ( शाल्वाहन शकके छूगमग वारहवें णतकमे ) लिखे गये है। 
अताव भागवन धर्मक्रा मत्कस्वरूप निश्चित करनेके छिये इन ग्रथोक्रा सहारा 
नहीं लिया जा सकता: और यही वात मश्वादिके अन्य बेष्णव ब्रथोकरीभी है। 
श्रीमस्भागवतपुराण इसके पहलेका है। परतु इस पुराणके आरभमेही यह कथा 
है ( भाग. स्क्र. १अ. ४.० ), कि जब व्यासजीन देखा, कि महाभारतमें, अत- 


एवं गीतामेभी, नेप्कम्य-प्रधान भागवत धर्मका जो निरुपण किया गया है. उसमे 
भक्तिका जैसा चाहिये देसा वर्णन नहीं है; और “ भक्तिके बिना केवल नैप्कर्म्य 


शोभा नहीं पाता ”, तव उनका मन कुछ उदार और अप्रसन्न हो गया; रवं 
अपने मनकी इस तलहमलयहटकों दूर करनेके लिये नारदजीकी खूचनासे उन्होंने 
भक्तिक्रे माहात्म्यका प्रतिपादन करनेवाछे भागवतपुराणकी रचना की। ह्स कथाका 
ऐतिहासिक दृष्टिस विचार कश्नेयर दीख एडेगा, कि मुठ भागवत धर्ममे अर्थात्‌ 
भारतान्तर्गत भागवत ध्र्मम नैप्कम्यंको जो श्रोटता दी गयी थी. वह जब समयके 
हेस्फेरस कम होने छगा; और उसके बदले अब भक्तिको प्रधानता दी जाने 
लगी, तब भागवत धर्मक इस दूसरे स्वरूपका ( अर्थात्‌ भक्तिप्रधात भागवत 
धर्ंका ) प्रतिपादन करनके लिये यह भागवतपुराणरूपो मवा पीछे तेयार किया 
गया है। नारदपचरात्र-ग्रथभी इसी प्रकार का अर्थात्‌ केवठ भक्ति-प्रधान हें; 
और उममे द्वादश-स्कंधोके भागवतपुराणका तथा ब्रह्मवैवतंपुराण, विष्णुपुराण, 
गीता और महाभारतका नामोल्लेख कर स्पष्ट निदेश क्रिया गया है ( ना. प. 
२. ७. २८-३०; २३.१४. ७३: ४.३. १५७४ )। इसलिय यह प्रकट है, कि. 
भागवत धर्मके मूल-स्वरूपका निर्णय करनेक्रे लिये इस ग्रथकों योग्यता भागवत- 
पुराणसभी क्रम दजेकी है। नारदसूत्र तथा शांडिल्य-सूत्र कदाचित्‌ नारदपच राब- 
सभी कुछ प्राचीन हो; परतु नारद-सूत्रमे व्यास और शक (ना.सू ८३ ) का 
उल्लेख है, इसलि) वह भारत और भागवतके बादका डे; और णांडिल्यसूतेम 
भगवदगीताके झल्येक ही उद्धृत किय्रे गये हैं (शा सं. ९.१७ ओर ८३ ). 
अनाख यह सूत्र यद्याप नारद-सूत्र ( ना. सु ८३ ) से प्राचीनर्भी हो: तथापि इसमें 
सर्देह नहीं, कि यह गीता और मह्याभारतके अनतर का है। अताव, भागवत-धर्मके 
मत्द तथा प्राचीन स्वरूपका निर्णय अनमे महाभारतास्तगंव नारायणीयाख्यानके 
आधा रसेही करना पहला है| भागवतयुराण (भाग १. ३. २४) और नारद-पत्तराव 
। ना पं. <.३ १७६-१०९. ४ < ४१ ) ग्रथ्ामे बुद्धकों विष्णुका अवतार कहा 
है । परतु नारायणीयाख्यासमे वरणित दशावतारोंम बका समावेश नहीं किया 
गया है - पहला अवतार हुसका और आने क्राणके बाद एकदम कल्कि अवतार 
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बतलाया है ( मभा. शा. ३३९. १०० ) । इससे यही सिद्ध होता है. कि नारा- 
यणीयाख्यान भागवतपुराणसे और नारद-पंचरावसे प्राचीन है। इस नारायणीया- 
ख्यानमे यह वर्णन है. कि नर तथा नारायण (जो परब्रह्महीके अवतार है ) 
नामक दो ऋषियोने नारायणीय अर्थात्‌ भागवत ध्रमंको पहले पहल जारी किया 
और उनके कहनेसे जब नारद ऋषि श्वेतदीपकों गये. तव वहाँ स्वयं भगवानने 
नारदकों इस धमंका प्रथम उपदेश किया। भगवान्‌ जिस श्वेतदीपम रहते है. वह 
क्षीर-समुद्रमं है; और क्षीर-समुद्र मेरुपव॑ंतकी उत्तरमसे है; इत्याडहि नारायणी- 
याख्यानकी वाले प्राचीन और पौराणिक ब्रह्मांडवर्णनके अनुसारही हैं; और इस 
विषयमें हम।रे यहाँ किसीको कुछ कहनाभी नहीं है। परतु वेवर नामक पश्चिमी 
संस्क्ृतज्ञ पंडितने इसी कथाका विपर्यास करके यह दीर्घ शंका की थी, कि भागवत 
धर्ममें वर्णित भक्ति-तत्त्व श्वेतदीपसे - अर्थात्‌ हिंदुस्थानके बाहरके किसी अन्य 
देशसे - हिदुस्थानमें लाया गया है; और भक्तिका यह तत्व इस समय ईसाई 
धर्मके अति/रक्‍्त और कहीभी प्रचलित नहीं था; इसलिए ईसाई देशोसेही भक्तिकी 
कल्पना भागवत धर्मियोंकों सूझी है! परंतु पाणिनीकों वासुदेव-भवितका तन्‍्व 
मालम था; और बौद्ध तथा जैन धर्ममेंभी भागवतधर्म तथा भक्तिके उल्लेख पाये 
जाते है; एवं यह बातभी निविवाद है, कि पाणिनी और बुद्ध दोनो ईसाके पहले 
हुए थे। इसलिये अब पश्चिमी पंडितोंनेभी निश्चित किया है कि वेबर साहबकी 
उपर्यक्त शंका निराधार है। ऊपर यह बतला दिया गया है, कि भक्तिझूप धर्मागका 
उदय हमारे यहाँ ज्ञान-प्रधान उपनिषदोंके अनंतर हुआ है। इससे यह वात 
निरविवाद प्रकट होती है, कि ज्ञान-प्रधान उपनिषदोंके बाद तथा बुद्धके पहले वासुदेव- 
भक्तिसंबंधी भागवत धर्म उत्पन्न हुआ है। अब प्रश्न केवल इतनाही है. कि वह 
वुद्धके कितने शतक* पहले हुआ ? अगले विवेचनसे यह बात ध्यानमे आ जाएगी, 
कि यद्यपि उक्त प्रश्नका पूर्णतया निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सदता; तथापि 
स्थूल-दृष्टिसि उस कालका अंदाज करना कुछ अमंभव नहीं है । 

गीता (गी. ४. २ ) में यह कहा है, कि श्रीकृप्णने जिस भागवत धम्ंका 
उपदेश अर्जुनको किया है, उसका पहले लोप हो गया था । भागवत धर्मके तत्त्वज्ञानमें 


के भक्तिमान्‌ (पाली ८ भत्तिमा) शब्द थेरगाथा (श्लो. ३७०) मे मिलता है; 
और एक जातकमेंभी भक्ति का उल्लेख किया गया है। इसके मिवा, प्रसिद्ध प्रंच 
पाली-पंडित सेनाते ( $शश) ने “बौद्ध धर्मका मूल ' इस विपयपर सन १९०९ में 
एक व्याख्यान दिया था, जिसमें स्पष्ट रूपसे यह प्रतिपादन किया है, कि भागवत धर्म 
बौद्ध धर्मके पहलेका है । “० गा जी लक्ाग (0 तलाएट #णा छेपततगांइत' 
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परमेश्वरको वासुदेव,” जीवको संकर्षण, मनको प्रदुम्न तथा अहंकारकों अनिरुद्ध 
कह़ा है। इनमेसे वासुदेव तो स्वयं श्रीकृष्णहीका नाम है; संकर्पण उनके ज्येप्ठ भ्राता 
वलठरामका नाम है; तथा प्रद्यम्म और अनिरूद्ध श्रीकृष्णजीके पुत और पौत्रके नाम 
है । इसके सिवा इस धर्मका जो दूसरा नाम सात्वत भी है, वह उस यादव-जातिका 
नाम है, जिसमें श्रीकृष्णजीने जन्म लिया था। इससे यह बात प्रकट होती है, कि 
जिस कुछ तथा जातिमे श्रीकृष्णजीने जन्म लिया था, उसमें यह धर्म प्रचलित 
हों गया था; और नभी उन्होंने अपने प्रिय मित्र अर्जुनकों उसका उपदेश किया 
होगा - और यही बात पोराणिक कथामेंभी कही गई है। यहभी कथा प्रचलित है 
कि श्रीकृष्णजीके साथही सात्वत जातिकाभी अंत हो गया । इस कारण श्रीकृष्णके बाद 
सान्वत जातिमें इस धर्मका प्रसार होनाभी संभव नहीं था । भागवतधरमके भिन्न भिन्न 
नामोंके विषयमे इस प्रकारकी ऐतिहासिक उपपक्ति बतलाई जा सकती है, कि जिस 
धर्मको श्रीकृष्णजीने प्रवृत्त किया था, वह उनके पहले कदाचित्‌ नारायणीय या 
पाँचराव नामोंसे न्यूनाप्रिक अंशोंमे प्रचलित रहा होगा; और आगे सात्वत जातिमें 
उसका प्रसार होनेपर उसे सात्वत' नाम प्राप्त हुआ होगा। तदनंतर भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण तथा अर्जनकों नर-तारायणके अवतार मानकर लोग इस धर्मकों ' भागवत 
धर्म ' कहने लगे होंगे। इस विपयके संबधमें यह माननेकी कोई आवश्यकता नहीं, 
कि तीन या चार भिन्न भिन्न धीकृष्ण हो चुके है; और उनमेंसे हर एकने इस धर्मका 
प्रचार करले समथ अपनी ओरसे वृछ-न-कुछ सुधार करनेका प्रयत्न किया है- 
वस्तुत: ऐसा माननेके लिए कोई प्रमाणभी नहीं है। मूल धर्ममें न्‍्यूनाधिक परिवर्तन 
दो जानेके कारणही यह कल्पना उत्पन्न हो गई है। बुद्ध, ईसा तथा मुहंमद 
तो अपने अपने धर्मके स्वयं एकह्ी एक संरथापक हो गये हैं: और आगे उनके 
धर्मोमं भले-बुरे अनेक परिवर्तनभी हो गये हैं। परंतु इससे कोई यह नहीं मानता, 
कि बुद्ध, ईसा या मुहंमद अनेक हो गये। इसी प्रकार यदि मूठ भागवत धमंकों 
आगे चलकर भिन्न भिन्न स्वरूप प्राप्त हो गये या श्रीकृष्णजीके विषयमें आगे भिन्न 
भिन्न कल्पनाएँ रूढ़ हो गई, तो यह कैसे माना जा सकता है, कि उतनेही भिन्न 





छषतताउडओआ एठर्णात ॥04 ॥4ए6 ९०60 छाती थ ७.” सनातेका यह लेख पूनेसे 
प्रकाणित होनेवाले ॥6 छातठांक्षा पाहिफालाटा नामक मिशनरी वतैमासिक पत्र 
अक्तूबर १९०९ और जनवरी १५९१७ के अंकोंमें प्रसिद्ध हुआ है; और ऊपर डिये 
गये वाक्य जनवरीके अंकके १३७३ तथा १७८ पृष्टों में हैं। डॉ. बल्हरनेभी कहा है - 
पृपाल बाठंटा। शिषवचट्य्तात, 508 ता ?िशालाशाबाब 5टला 00००(८१ [0 [#8८ 
ज़णा॥ओीफ ता िवाबश्व73 बाते गा तशीरत ९३लाल दिपिशा॥3-0९0वतएपाव 
तार वि0एता व एशा0व [गाए धाहशाठा 40 8 75९ ० व9॥85 ॥6 श॥ 
(हाएाऊ छे. ९.7 -दातीया ऊैेशशवप्णाए १ण. जे], ( 894 ), ?. 248. 
उस विधयका अधिक विवेचन आगे चलकर इसी परिशिष्ट प्रकरणके छठे भागमें 
किया गया है । 
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भिन्न श्रीकृष्णणी हो गये ? हमारे मतानुसार ऐसा माननेके छिये कोई कारण नहीं 
हैं। कोईभी धर्म लीजिये, समयके हेस्फेर्स उसका रूपातर हो जाना बिलकुल 
स्वाभाविक है, उसके लिये इस बालकी आवश्यकता नहीं, कि भिन्न सिन्न कृष्ण 
वृद्ध या ईसा ससीह माने जावें।* कुछ लोग, और विशेषतः कुछ कुछ पश्चिमी 
तर्वेज्ञानी - यह किया करते हैं, कि श्रीकृष्ण, यादव और पांडव, तथा भारतीय यद्ध 
आदि ऐतिहासिक घटनाएँ नहीं हैं, थे सव कल्पित कथाएं हैं; और कुछ लोगोके 
मतम तो महाभारत अध्यात्म विययक्रा एक बहत रूपकठी है । परंतु हमारे प्राचीन 
ग्रथोक्े प्रमाणोका देखकर किसीभी नि.पन्‍क्षपाती मनुप्यक्रों यह मानना पड़ेगा 
कि उक्त शंकाएँ विलछकुछ निराघार है। यह वात निविवाद है, कि इन कथाओंके 
मूलम इतिहासहीका आधार है । सारांश, हमारा मत यह है, कि श्रीकृष्ण चार-पाँच 
नहीं हुए, वे केवल एकही ऐतिहासिक पुरुष थे। अब श्रीक्रप्णजीके अवता र-कालछूपर 
विचार करते समय रा व चितामणराव वंद्यने यह प्रतिपादन किया है, कि श्रीकृष्ण, 
यादव, पाइव तथा भारतीय युद्धका एकह्दी काछ - अर्थात्‌ कल्युगका आरंभ-काल 

कर पुराणगणनाक अनुसार उस कारूसे अबतक पाँच हजारसेभी अधिक वर्प 
बीत चुके हैं। और यही श्रीकृष्णजीके अवतारका यथार्य काल है ।॥ परंतु पांडवोने 
लगाकर शक-काल तकके राजाओकी पुराणोंमें वणित पीढियोंसे इस कारका 
मेल नहीं दीख पड़ता । अतएव भागवत तथा विष्णु-पुराणमे जो यह वचन है, कि 
“परीक्षित राजाके जन्मसे नदके अभिषेकतक १११५७ अथवा १०१५० वर्ष होते है 





+ श्रीकृष्णके चरिवमें पराक्रम, भक्ति और वेदान्तके अतिरिक्त ग्रोषियोंकी 
रासक्िडाका समावेश होता है; और ये बातें परस्पर-विरोधी हैं। इसलिये आजकल 
कुछ विद्वान्‌ यह प्रतिधादन किया करते है, कि महाभा रतका कृष्ण भिन्न, गीताका 
सिन्न और गोकुलका कन्हैयाभी मिन्न है। डॉ. भांडारकरने अपने वैष्णव, शैव 
आदि पंथ संबंधी अग्नेजी ग्रंथम इसी मतकों स्वीकार किया है। परंतु हमारे मतमें 
यह ठीक नहीं है। यह बात नहीं, कि गाॉपियोकी कथामें जो शगार-वर्णन है, वह 
बादस न आया हो। परंतु केवछ उतनेहीके छिये यह माननेकी कोई आवश्यकता 
नहीं. कि श्रीकृष्ण नामके कई भिन्न भिन्न पुरुष हों गये; और इसके लिये कल्पनाके 
सिवा कोई अन्य आधारभी नहीं है। इसके सिवा, यहभी नहीं, कि गोपियोंकी 
क्रथाका प्रचार पहले भागवत-कालहीमें टुआ हो; कितु शककालके आरंभमे यानी 
विक्षम सवत्‌ १३६ के छूगभग अश्वधोष-विरचित दुद्धचरित' ( ४. १४ ) में और 


मास कविक्ृत बालजरित' नाटक (३ २ ) मेभी गोपियोंका उल्लेख किया गया 
डे । अतएव इस विपयम हमें डॉ. भांडारकरके कथनसे चितामणराव वैद्यका मत 
अधिक सयूक्तिक प्रतीत होता है। ये 


ः 

ए रावबहादूर चितामणराव वेद्यका यह मत उनके महाभारतके टीकात्मक 
अंग्रेजी ग्रंथ्में है। इसके सिवा इसी विषयपर आपने सन १९१४ में डेक्कन कॉलेज 
एनिवसरीके समय जा व्याख्यान दिया था उसमभी इस बातका! विवेचन किया था| 


९०२७ गीतारहस्य अथवा कमयोग शास्त्र 


(भाग, १२. २. २६; वि८्ण. ८. २८. ३२ ). उसीके आधारपर विद्वानोने अब 
बह निश्चित किया है. कि ईसाई सनके लगभग १४०० वर्ष पहले भारतीय यद्ध 
और पाइव हा होगे। अवबात्‌ श्रीकृष्णा अवतार-काहभी यहीं है, और इस 
कालको स्वीकारकर लनेपर यह वात सिद्ध होती है. कि श्वीकृष्णने भागवत धर्मकों, 
ईसासे छगभग १४०० वर्ष पहले, अथवा बुद्धोम 2८०० वर्ष पहले - प्रचछित किया 
होगा। इसपर कुछ छोग यह आक्षेप करते है, कि श्रीकृष्ण तथा पांडवोके ऐति- 
हासिक पृर॒ष होनमें कोई संदेह नहीं, परत श्रीकृष्णके जीवन-चरिवर्में उनके अनेक 
रूथातर दीख पड़ते है - झै प श्रीकृष्ण नामक एक क्षत्रिय योद्धाकों पदले महापुरुपका 
पद प्राप्त हुआ, पण्चात्‌ विणणक्रा पद मिला और थीरे ध्रीरे अनमे पूर्ण परब्रह्मका 
रूप ब्राह्मणोसे प्राप्त हो गया -इन सव अवस्थाआमें आरंभसे अंततक बरहत-सा काल 
बीत बुका होगा. इसीलिये भागवत-धर्मके उदयका तथ्य भारतीव युद्धका एक-ही 
काल नहीं माना जा सकता | परतु यह आशक्षेप निरथ्रक है। “ किसे देव मानना 
चाहिये; ओर किसे नहीं मानना चाहिये ' इस विषयपर आधुनिक तर्कज्ञोकी समझमे 
तथा दो-चार हज्ञार वर्ष पहलेके छोगोकी समझ ( गीता १०. ४१ )में बड़ा अतर 
हो गया है । भ्रीक्ृष्णके पहलेही बने हुए उपनिपदोम यह सिद्धान्त किया गया है, कि 
ज्ञानी पुरुष स्वय वरह्ममय्र हो जाता हे (वृ. ४ ४.६); और मंव्यूपनिपदर्म यह 
साफ साफ़ कह दिया है. कि रुद्र. विष्णु. अच्युत. नारायण ये सब ब्रह्मही है (मैव्य. 
3. 3 )। फिर श्रीक्णको परवद्वात्व प्राप्त होनेके लिये अधिक समय छूगनेका कारण 
क्या दें ? इतिहासकी ओर देखनेसे विश्वसनीय बोद्ध ग्रंथोमेंगी यह वात दीख 
पड़ती है, कि स्वयं अपनेको 'ब्रह्ममत ( सेलसुच १४; थरगाथा ८३१ ) कहलाता 
था, उसके जीवनकालटीमें उसे देवक्े सदशण सन्‍्मान दिया जाता था और उसके 
स्वगस्थ होनेके वाद शीघ्र ही उसे 'देवाधिदेव का अथवा वैदिक ध्र्मके परमात्माका 
स्वरूप प्राप्त हो गया था, और उसकी प्ृजाभी हो गई थी। यही बात ईसा 
मसीहकीभी है। यह वात सच है कि बद्ध तथा ईसाके समान श्रीकृष्ण सन्यासी 
नहीं थे, और ने भागवत धर्मही निवर्निप्रधथान है। परंतु केवल इसी आधारपर, 
वोद्ध तथा ईसाई धर्मक्रे मछ पृस्पोके समान, भागवत श्रमंप्रवर्तक श्रीकृष्णकोभी 
पहलेह्ीसे तद्म अथवा देवका स्वरूप प्राप्त होनेमे किसी बाधाके उपस्थित होनेका 
कारण दीख नहीं पडता । 

इस प्रकार श्रीकृष्णा समय निश्चित ऋर खेनेपर, उसी कालछ्कों भागवत 
धर्मंका उदयकाल माननाभी प्रजसग्त तथा सउक्तिक हर; पर्स सामास्यत पश्चिमी 
पडित ऐसा करदेस जो हिचिकिचाते #. उसका वा रश कुछ औओरही है। इन पड़ितोमेस 
अधिकराशका अबतक यही मत % मि खेद ऋखेदकाही काछ ईसाके पहले छगभग 
१०७० वर्ष या बढ़त हुआ तो २०००७ वधस अधिक प्राचीन नहीं ह/। अताव 
उन्हें अपनी दष्लिस यह कडना बस नब प्रतीत होता 7 कि भव्रित-प्रधान भागवत धर्म 
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इंसाके रूगभग १४०० वर्ष पढ़छे प्रततद्वित हुआ होगा | क्योंकि वेदिक धर्मसाहित्यमे 
यह क्रम नििवाद सिद्ध है. कि ऋग्वेदके बाद यज्ञयाग आदि कर्म-प्रतिपादक यजवेंद 
और ब्राह्मण-गंथ बने । तदनेतर ज्ञान-प्रधान उपनिपद और सांख्यमास्त्र निमित 
हाए; ओर अंतर्स भक्ति-प्रभान ग्रंथ रच गये; और केवछ भागवत धर्मके ग्रंथोक्रा 
अवलोकन करनसेनी स्पष्ट प्रतीत होता है, कि ओपनिपदिक जान, सांख्यणास्त्र, 
चिल-निरोधरूपी योग आदि धर्माग भागवत धर्मके उदयके पहलेही प्रचलित हें 
चुके थ। समय की मनमानी खीचातानी करनेपरभी यही मानना पड़ता है, कि 
ऋरग्ंतदेक बाद और भागवत धर्मके उदयके पहले, उक्त भिन्न भिन्न धर्मागोका 
प्रादर्भाव तथा वद्धि होनेके छिये, वीचमें कम-सेकरम दस-बारह शतक अवश्य वीत 
गये होगे । परंतु यदि माना जाए. कि भागवत धर्मकों श्रीकृष्णने अपनेही समयमें 
- अर्थात्‌ इसाके लगभग १४०० वर्ष पहले - प्रवुत्त किया होता; तो उक्त भिन्न 
भिन्न धर्मामोकी वृद्धिके ल्यि उक्त पश्चिमी पंडितोके मतानुसार कुछभी उचित 
कालाबकाश नहीं रह जाता। क्योकि, थे पंडित लछाग ऋग्वेद-काछहीको ईसासे 
पहले १७०० तथा २००० वर्षसे अधिक्क प्रात्रीन नहीं मानते, ऐेसी अवस्थामें 
यह मानना पडता है, कि सो था अधिक अधिता पाँच-छः सौ वर्षके बादही 
भागवत ध्रमंक्रा उदय हो गया। इ्सख्यि उपयुक्त कथ्वनानुसार कुछ निरर्थक 
कारण बतला कर बे लोग श्रीक्रण और भागवत धर्मकी समकालीनताकों नहीं 
मानते; व्पैर यह कहनेके छियभी उद्यत हो गये है. कि भागवत धर्मका उदय 
ब॒द्धंक बाद हुआ होगा। परतु जैन तथा बौद्ध ग्रंथोंमेही भागवत धर्मके जो 
उल्लेख पाये जाते है, उनसे तो यही बाल स्पप्ट विदित होती है कि भागवत धर्म 
बद्धस प्राचीन हे । अवाव डॉ. बुल्हरते* कहा है, कि भागवत धर्मका उदय-काल 
बोद्ध-कालके आगे हटानेके बदले, हमारे "ओरायन' ग्रंथके प्रतिपादनके अनुसार 
ऋग्वेदादि ग्रंथोका काछ्ही पीछे हटाया जाना चाहिये। पश्चिमी पंडितोंने 
अटकलपच्चु अनुमानोसे वैदिक ग्रंथोक्े जो कार निश्चित किये हैं, वे भ्रममूलक हैं; 
अतः वंदिक-कालछकी पूर्वर््यादा ईसाके पहले ४००० वर्षम कम नहीं ली जा 
सकती, इत्यादि बातोंकों हमने अपने ओरायन' ग्रंथर्में वेदोक़े उदगबन-स्थिति-दर्शक 
वाक्योके आधारपर सिद्ध कर दिया है, और यही अनुमान अब अधिकाश 
पश्चिमी पंडितोकोभी ग्राद्म डे । इस प्रकार ऋग्वेद-कालकों पीछे हटानेसे वैदिक 
धर्मके सब अगोकी वृद्धि होनेक्े छिग्रे उच्चित काावकाश मिल जाता है; और 
भागवत-धमदिय-कालकी सकुचित करनेका प्रयोजनही नहीं रह जाता ! परलोकवासी 
शंकर वाब्धकष्ण दीक्षितने अपने (सराटी) “ सास्तीय ज्योति.गास्त्र के इतिहास में 





# रॉ. वुल्हरने फाथाधा जाराावृश्वाए, 5ल्छाीलाफल 894 ( ४०. जरा, 
७. 238--244 ) में हमारे ओरायन ग्रंथक्री जो समाह्योनना की है, उसे देखो। 


ण्ण्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यह वललाया है. कि ऋशग्वेदके वाद द्वाह्मण आदि ग्रथोमे कृत्तिका प्रभृति नक्षव्रोक्री 
गणना है, इसल्यि उनका काले ईसास छगभग २००० वर्ष पहले निश्चित 
करना पडता है। परतु हमारे देखनेमें यह जनीतक नहीं आया है कि उदगयन- 
स्थितिसे ग्रथोके काल्ठका निर्णय करनेकी इस रौतिका प्रयोग उपनिषदोके वियय्रमें 
क्रिया गया हो। रामतापनीसरीखे भक्तिप्रधान तथा योगतत्वसरीखे योग-प्रधान 
उपनिपदोकी भाषा और रचना प्राचीन नहीं दोख पइती, केवछ इसी आधा र- 
पर क्ई लोगों ने यह अनुमान किया हैं. कि सभी उपनिपद्‌ प्राचीनतामें व॒द्धकी 
अपेक्षा चार-पाँच सो वर्षस अधिक नहीं हैं । परतु काल्व-निर्णयकी उपयुक्त रीतिसे 
देखा जाए, तो यह समझ कभ्रममूलक प्रतीत होगी। यह सच हैं. कि ज्योतिपकी 
रीतिस सभी उपरनिपद्धका कार निश्चित नहीं किया जा सकता; तथापि मुख्य 
मुख्य उपनिपधदोका कार निश्चित करनेके छिए इस रीतिका बहत अच्छा उपयोग 
किया जा सकता है । भाषाकी दप्टिस देखा जाए. तो प्रो. मैक्समूद्धर्का यह कथन 
है, कि मेँव्युपतिपद पाणिनीसेनी प्राचीन हे * क्योकि इस उपनिषदमें ऐसी कई 
छांदस शब्द-संधियोका प्रयोग क्रिया गया है, जो सिर्फ मैंवायणी-संहितासेटी 
पारी जाती हैं; और जिनका प्रचार पाणिनीके समय वबद हो गया था। परंतु 
मेन्नायष्यूपनिषद्‌ कुछ सबसे पहला अर्थात्‌ अतिव्प्राज्नीन उपनिपद्‌ नहीं है। 
उसमे न केवछ ब्रह्मजान और सास्यका मसेलकर दिया है, कितु कई स्थानोपर 
छांदोग्य, बृहदारण्यक, तैसिरीय, कठ और ईणावास्यथ उपनिपदोके वाक्य अथवा 
इलोकभी उसमे प्रमाणा उद्बुत किये गये है। ही. वह सच है. कि मैल्यूप- 
निपदमे स्पप्ट रूपसे उकस उपनियदोक्रे नाम नहों दिये गये है। परतु इन 
वाक्योके पहले ऐसे परवाक्य-दर्णक पद रखे गये टै, कि एवं झ्याट या “उकसे ले | 
( ८5 गिसा कहा हे ). हैसीलिय इस विधयम काई संदेह नहीं रह जाता कि भर 
वाक्य दूसरे ग्रंथोस छिपे गये है -व्व्य मंव्युपनिपत्कारके नहीं हैं. और अन्य 
उपनिपदोंकों देखनेसे सहयरी मालम हो जाता है. कि थे बचने कहाँसे उद्धुत किये 
हैं । अब इस मेंव्युगनिपदर्ध काह्रूपी अथवा संवत्सरस्पी ब्रद्धाता विवेचन करते 
समग्र यह वर्णन पाया जात्य है कि / मघा नक्षत्र आरभसे क्रमश. श्रविष्ठा अर्थात्‌ 
धनिष्णा नक्षत्रके आधे भागपर पहुंचनेतक [ मघाद श्रविष्ठाधर्भम ) दक्षिणायन 
होता है, और सार्प अर्थात्‌ आश्लछेपा नक्षद्रस विपरीत क्रमपूर्वक, अर्थात्‌ आज्लेपा, 
पुष्य आदि क्रमसे, पीछे गिनते ह्राए धनिष्णा नक्षत्रके आधे भागतक उत्तरायण 
होता है (मंत्य ६. १४) । ब्समे संदेह नहीं. कि उदगयन-स्थिनिदर्शश ये वचन 
तत्कालीन उदगयन-स्थितिको छद्ष्य करकेट्ी कहे गये हैं; और किर उससे इस उप 
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निपदका काछ-निर्णयभी गणितकी रीतिसे सहजही किया जा सकता है। परेत्‌ 
दीख पड़ता है. किसीनेभी उसका इस दणप्टिस विचार नहीं किया है। मंत््यपनिपदमे 
वर्णित यह उदगयन-स्थिति' वेदागज्योतिपर्मं कही गई उदसयन-स्थितिके पहलेकी 
हैं। क्योंकि वेदांगज्योतियम यह बात स्पष्ट रूपसे दी गई है, कि उदगयनका 
आरणन धनिष्ठा नक्षत्रके आरभसे होता है, और मैवत्यूपनिपदर्मे उसका भारंभ 
धनिप्ठाध से किया गया है। इस विपयमें मतभेद हे. कि मेब्यूपतिपदके 'श्रविष्ठा- 
ध्रम्‌' जब्दमे जो 'अधम्‌ पद है. उसका अर्थ ठीक आधा ' करना चाहिये: अथवा 
* धनिप्ठा और शततारकाके बीच किसी स्थानपर ' करना चाहिये ” परंतु चाहे 
जो कहा जाएँ; इसमें तो कुंछभी संदेह नहीं. कि वेदांगज्योतियके पहलेकी उदगयन- 
स्थितिका वर्णन मैव्यूपनिपदर्में किया है; और वही ट्स समथकों स्थिति होनी 
चाहिये । अताप्व यह कहना चाहिये. कि वेदांगज्योतिय-काल्क्रा उदगयन, मैत्यप- 
निपत्कालीन उदगयनकी अपेक्षा छगभग आधे नक्षत्रस पीछे हट आया था। ज्योति- 
गंणितसे यह सिद्ध होता है, कि वेदांगज्योतिपर्मे कही गई उदगयन-स्थिति ईसवी 
सनतके लगभम १०२०० या १४०० वर्ष पहलेकी है 7र आधे नक्षत्रस उदगथनके 
पीछे हटनेमें लगभग ४८० वर्ष लग जाते है, इसल्यि गणितसे यह बात निष्पन्न 
होती है. किः मेज्यूपनिषद ईसाके पहले १८८०७ से १६८० वर्षके बीच क्भी-न-क्ी 
बना होगा। और कुछ नहीं तो यह उपनिपद्‌ निम्संदेद् वेशगज्योतिपके पहलेका 
है ! अब यह कहनेकी कोई आवश्यकता नहीं कि छादोग्यादि जिन उपनिषदाके 
अवतरण मैँव्यूपनिपदर्मं दिये गये है, वे उससेभी प्राचीन है। साराण, इन सब 
ग्रंथोंके काछका निर्णय इस प्रकार हो चुका है. कि ऋग्वेद सन ईसवीसे रूगभग 
४००० वर्ष पहलेका हें: यज्ञयाग आदि विपयक द्राह्मण-ग्रंथ सत इसवीसे छगभग 
२००० वधर्ष पहलेके हैं; और छादोग्य आदि ज्ञान-प्रधान उपनिपद्‌ सन दसवीसे 
लगभग १६०० वष पुराने है । अब यथार्थ में वे बाते अवशिप्ट नहीं रह जाती, जिनके 
कारण पण्चिमी +डित छोग भागवत धर्मके उदस-काछकों जागेकी ओर हटा वूमनेबा 
यत्त किया करते हैं; और श्रीकृष्ण तथा भागवत धर्मको गाय और वलइकी 
नेमसगिक जोदीके समान, एकब्ठी कालरू-रज्ज्स बरांधनेम कोई नयभी नहीं दीख 
पडता; एवं फिर बौद्ध ग्रथकारों दारा वणित अथवा अन्य गेतलिहासिक स्थितिसेभी 
डाक टाक मल हो जाता हैं। इसी समय वैदिक-कालकी समाण्ति हुई और सृत्र तथा 
स्मृति-कालका आरभ हुआ है। 





क वेदागज्योतियका कोछविपयक्र विवेचन हमारे 0/0/ ६ औओरायन। नामक 
अंग्रेजी ग्रंथमे तथा प. वा. शकर वाल्कृण्ण दीक्षितके भारतीय ज्योति जास्व॒फा 
इतिहास ' मराठी ग्रंथमे (प्‌ ८3-९४ तथा १७-१३ ०९ ) किया गया हे । उससे 
इस बातकानी विचार क्रिया गया है. उदगयनसे बेदिक ग्रथाका कौन-सा काल 
निश्चित किया जा सकता है । 


णज्ए2 गीतारहस्य अथवा कमयागशारस्त्र 


उक्त कालूगणनास यह बात स्प्टदया जिदित हो जाती ट्र, कि भागवत धर्म का 
दया इसाक छगभग १४०० व पहलछ, अथाद बदद्धक छगनग सान-आठ सा 


बर्य प्ले, डरआ यह काछ वहन प्राचीन हे, तथापि यह ऊपर वलला चक्े 
र् ब्राह्मण-ग्रतामं वर्णित क्रमंमार्ग एससी आअद्िक प्राचीन पर उपनिपदों 


तथा यायणास्व्रमे वणित ज्ञाननी भागवत धर्मके उदयके पहले ही प्रचलित होक 
संर्वमान्य जो गया था। ऐसी अवस्थाम हमारे मनसे, यह कल्पना करना सर्वथा 
अनचित है, कि उकत ज्ञान नशा धर्मागोझी कुछ चिता ने करके श्रीकृष्ण रीखे जानी 
ओर चतर प्र्धने अपना धर्म प्रवेत्त किया ह्वोगा; अबबा उनके प्रवत्त करने परभी यह 
धर्म तत्कालीन राजणियों तथा ब्रदापियोकों मान्य हुआ होगा: और लोगोमे उसका 
प्रसार ह़्रआ दोगा। ईपाने अपने भकिति-प्रथान धर्मका उपदेश पहले पहल जिन 
यहुदी लोगोको किया था, उनपे उस समय ध्रामिक तत्वज्ञानका प्रसार नहीं हुआ था 
इसलिये अपने धर्मका मेल्द तन्वज्ञानके साथ अर देनेकी उसे कोई आवश्यकता 
नहीं थी। केवल यह वतला देनेस ईसाका धर्मोपदेश-सवंधी काम पूरा हो सकता 
था. कि पूरानी बराईवलछूस जिस क्मंमय धर्मक्रा वर्णन किया गया है, हमारा यह 
भक्ति-मार्गसी उसीके लिय हृश है; और उसने प्रयत्नभी केवल इतनाही किया 
है। परत ईसाई धर्मकी इन वालोस भागवत धर्मक्र इतिहासक्री त्छना वरते 
समय यह ध्यानमे रखता खाहिये, कि जिन छोगोंमे तथा जिस समय भागठत 
धर्मका प्ररः” क्रिया गया, उस उभयके वे लोग केवल कर्म-मार्गहीसे नहीं, कितु 
ब्रद्मातान हें; का्िटसास्यणाग्वसनी परिखित दो गये थे; और इन तीनों 
पर्मागोवात एडवाक्यता । से । करनाभी सीख चुके ७। ऐसे छोगोसे यह कहना 
किसी प्रकार उचित नहीं हुआ होता, कि “ तुम अपने कर्मरांड छा औपनिपदिक 
थार सास्यज्ञानकों छोद दा! और फैबल श्रद्धापत्रक भागवत धर्मका स्वीकार कर 
लो । ब्राह्मण आदि वैदिक ग्रंथोने वणित और उस समयमें प्रचल्वचित यज्ञयाग 
आदि कर्मोक्रा कल क्या हे ? क्या उपनिषदोका या साख्यशास्त्रका ज्ञान वथा है ? 
भविति और खिस्त-निरोश्ररूपी योगका मेल्ठ कैसे हो सकता हे ? - इत्यादि उस समय 
स्वभाठत: उपस्थित होनेवाले प्रश्नोका जबतक टीफक ठीक उत्तर न दिया जाता, तब 
भागवत प्रमंक्रा प्रचार होटाभी सभव नहीं था। अतरव न्यायकी दणष्टिस अब 
यही कहना पड़ेगा, कि भागवत धर्ममे आरभह्टीस इन सब विपयोकी चर्चा 
करना अस्यंत आवश्यक था, ओर महाभास्तान्तर्गत नाशाग्रणीयोपाख्यानके 
देखनेसेभी पढ़ सिद्धान्त दृढ़ हो जाता है। इस आख्यानमें भागवत घर्मके साथ औप- 
निपदिक ब्रद्माज्ञानका और सांस्य-प्रतिपादित क्षराक्षर-विचा रका मेस्ठ कर दिया गया 
क्र, ओर बटनी कहा हू, कि चार वेद और सास्य तथा योग. इन पांचोंका उसमें 
( सागवत श्रममे । समावेश होता है, इसलिये उसे पराचसत-ध्र्म नाम प्राप्त हआ 
है मना जा ३६५ १०८): शोर / अदार ण्य कसटित ( अर्थात्‌ उपनिद्दोकोभी 


पा । 
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लेकर ) ये सत्र ( शास्त्र ) परस्पर एक दूमरेके अंग है. मा. शां. ३८८ ८२ ॥। 
'पाचरात्र' शब्दकी यह निरुक्ति व्याकरणकी दूष्टिस चाहे शद्ध न हो. तथापि 
उससे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि सब प्रकारके ज्ञानकी एकवाक्‍्यता 
भागवत धर्ममे आरभहीसेकी गई थी। परतु भक्तिके साथ अन्य सव धर्मागोक्ती 
एकवाक्यता करनाही भागवत धर्मकी प्रधान विशेषता नहीं है। यह नहीं. कि 
भक्तिक्रे धर्मतत्वकों पहले भागवत धर्महीते प्रठव किया हो । ऊपर दिये हुए 
मंब्युपनिपदके ( मैव्यू. 3. 2 ) वाक्यों से यह बात प्रकट है. कि रठकी या विश्णुके 
किसी न किसी स्वरूपको भक्ति, भागवत धमका उदय होनेके पहलेद्ी जारी हो 
चुकी थी; और यह भावताभी पहलेही उत्पन्न रो चुकी थी, कि दरपास्य कुछ भी 
हो; वह ब्रह्महीका प्रतीक अथवा एक प्रकारका रूप है। यह सच हे 
आदि उपास्योके बदके भागवत धर्ममे वासुदेव उपास्य माता गया हैं: परंतु गीता 
तथा नारायणीयोपाख्यानमेंभी यह कहा है. कि भक्तित चाहे जिसकी की जाएं: बह 
एक भगवानहींके प्रति पहुँचती है; रूद्र ओर भगवान्‌ भिन्न भिन्न नहीं है 
( गीता ९. २३; मभा. शा. ३४१. २०-२६ ) । अताव क्रेवद्द वासदेवभक्तिततद्री 
भागवत धर्मका मुख्य लक्षण नहीं मानी जा सकती । जिस साच्वत-जातिमे भागवत प्वर्म 
प्रादर्भूत हुआ, उस जातिके सात्यक्ति आदि पुरुष, परम भगवदनक्त भीए्म और 
अर्जन, तथा स्वय श्रीकृष्णनी बडे पराक्रमी एव दुससोसे एराक्रमके कार्य करनगसे 
हो गये है। अताव अन्य भगवदभकक्‍तोकोभी उजित था. कि वे इसी आदर्ण 

अपने समुख रखें: और तत्कालोन प्रचलित चालुत्रण्यक्के अनुसार यद्ध आदि 
सब्र व्यावहारिक कर्म करे - वस, बही मूल भागवत घर्मशा मस्य विधय था। यह 
बात नहीं, कि भक्तिक्रे तत्वकों स्वीकार करके वैशग्यय॒क्त व॒द्धिसे ससारका त्याग 
करतेवाले पुरुष उस समय विलकुछ ही ने होगे । परंसू, यह सात्वतोके या श्लरीऋ्णके 
भागवत धर्मका मुख्य तत्व नहीं छे। श्रीकृष्णजीके उपदेशका सार यहीं है 
कि भक्‍क्तिसे परमेण्वरका ज्ञान हो जानेपर भगवदभकतकों परमेब्वस्करे समाव 
जगतके धारण-पोपणके छिये सदा ग्रत्त करते रहता चाहिये | उपनिपत्कालमे जनक 
आदिकोनेभी यह निश्चित कर दिया था. कि ऋद्माज्ञानी एम्पके लियिभी निकाम 
कम करना कोई अनुचित बात नहीं। परंतू उस समय उसमे भक्तिका समावेश नहीं 
किया गया था; और इसके सिवा ज्ञानोन्र कर्म करना अथवा न करना हर एककी 
इच्छापर अव्ंबित था - अर्थात्‌ वैकल्पिक समझा जाता था (वर. सू.३ ४. १०)। 
वैदिक धर्मके इतिहासमे भागवत धर्मने जो अत्यंत महन्वपूर्ण और स्माते-धर्मसे 
विभिन्न कार्य क्या. वह शह है क्रि उस [ भागवत धर्म | ने कुछ कदम आगे बदकर 
केवछ निवृत्तिकी अवेज्ञा निष्काम कर्म-प्रधान प्रवत्ति-मार्म ( नैप्कम्य ) को अधिक 
श्रेयस्कर ठहराया; और केबल ज्ञानडीस नहीं. कितु भक्तिसभी कर्मझा उचित मेल 
कर दिया। इस धम्मंक्रे मुक्त प्रवतेवा नर और नारायण ऋषिशी इसो प्रकार सब्र 
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काम निष्काम ब॒ुद्धिसे किया करते थे; और महाभारत ( मभा. उद्यो. ४८. २१, 
२२ ) में कहा है. कि सव योगोको उनके समान कर्म करनाही उचित हैं। 
नारायणीय आख्यानमें तो भागवत धमंका लक्षण स्पष्ट बतलाया है, कि “ प्रवुत्ति- 
लक्षणम्चैव धर्मो नारायणात्मक:  ( भभा. जां. ३४३. ८१ ) - नारायणीय अथवा 
भागवत धर्म प्रव्ति-प्रधान या कर्म-प्रधान है। नारायणीय या मूठ भागवत धर्मका 
जो निष्काम प्रवृत्ति-तत््व है. उसीका नाम नैप्कम्य है, और यही मछ भागवत 
धर्मका मुख्य तत्त्व है। परंतु, भागवत-पुराणसे यह वात दीख पड़ती है; कि आग 
काल्यंतरमें यह तत्त्व मंद होने रंग! और इस धर्ममें तो वैराग्य-प्रधान वासुदेव-भक्ति 
श्रेप्ठ मानी जाने लगी । नारद-पंचरावमें भक्तिके साथ साथ मंत्रतंत्रॉंकाभी समावेश 
भागवत धर्ममें कर दिया गया है। तथापि, भागवतहीस यह बात स्पष्ट हो जाती है 
कि ये सब इस धमर्मके मृल स्वरूप नहीं हैं। क्योकि, भागवत ( भाग. १. ३. ८: ११. 
४. ४६ ) मेंही यह कहा है, कि जहाँ नारायणीय अथवा सात्वत-धमके विषयमें 
कुछ कहनेका मौका आया है. वहाँ सात्वत-धर्म या नारायण ऋषिका धर्म ( अर्थात्‌ 
भागवत धर्म ) 'नैष्कम्यंलक्षण' ट्ें; और आगे यहनभी कहा है, कि इस नैप्कर्म्य-धर्ममें 
भक्तिको उचित महत्त्व नहीं दिया गया था, इसलिये भक्ति-प्रधान भागवत-पुराण 
कहना पड़ा ( भाग. १. ५. १२ ) । इससे यह वात निविवाद सिद्ध होती है, कि मल 
भागवत धर्म नैप्कम्ये-प्रधान अर्थात्‌ निष्काम कर्म-प्रधान था; कितु आगे समयके 
हेरफेरस उसका स्वरूप बदहाकर वह भक्ति-प्रधान हो गया; गीतारहर्थमें ऐसी 
ऐतिहासिक वातोंका विवेचन पहलेह्ी हो चका है, कि ज्ञान तथा भक्तिसे पराक्रमका 
सदैद संबंध रखनेवाऊे मृद्ध भागवत धर्ममें और आश्रम-व्यवस्थारूपी स्मातं-मार्ग में 
क्या भेद है ” केवल संन्यास-प्रधान जैन और बांद्ध धर्मके प्रसारस भागवत धर्मके 
कर्मयोगकी अवनति होकर उसे दूसराही स्वरूप अर्थात वेराग्ययक्त भक्ति-स्वरूय 
कंसे प्राप्त हुआ ? और बौद्ध धर्मका व्हास होनेके बाद जो वेंदिक संप्रदाय प्रवत्त 
हुए; उनमेसे कुछने तो अंतर्म भगवद्गीताहीको संन्यास-प्रधान, कुछने केबल भक्ति- 
प्रधान तथा कुछन विशिष्टाद्रत-प्रधान स्वरूप कैसे दे दिया । 

उपर्यकत संक्षिप्त विवेचनस यह बात समझमें आ जाएगी, कि वैदिक धर्मके 
सनातन प्रवाहमें भागवत धर्मका उदय कब हुआ ? और पहले उसके प्रवत्ति-प्रधान 
या कर्म-प्रधान रहनेपरभी आगे चलकर भक्ति-प्रधान स्वरूप एवं अंत रामानुजा- 
चार्यके समय विशिष्टाद्वेती स्वरूप कंस प्राप्त हा गया। भागवत धर्मके इन भिन्न भिन्न 
स्वरूप है। अब यहाँपर संक्षेपर्मे यह बकाया जाएगा, कि उक्त प्रकारकी मूल 
गीताके कालके विपयमे क्या अनुमान किया जा सकता है ? श्रीकृष्ण तथा भारतीय 
युद्धका काल यद्यपि एकही है, अर्थात्‌ सन ईमवीके पहले छूगभग १४०० वष हे, तथापि 
यह नहीं कहा जा सकता, कि भागवत धर्मके थे दोनो प्रधान ग्रंथ - मूठ गीता तथा 
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मूल भारत - उसी सम्रय रचे गये होंगे । किसीभो धर्म-ग्रंथका उदय होनेपर तुरंतही 
उस धर्मंपर ग्रंथ रचे नहीं जाते; और भारत तथा गीताके विषयमेंभी यही न्याय 
पर्याप्त होता है। वर्तमान महाभारतके आरंभमें यह कथा है, कि जब भारतीय युद्ध 
समाप्त हो चुका; और जब पांडवोका पोता ( पौत्र ) जनमेजय सर्प-सत्न कर रहा 
था. तब वहाँ वैशंपायनने जनमेजयकों पहल़े पहल गीतासहित भारत सुनाया था; 
और आगे जब वही सौ हीने शोनककों सुनाया, तभीसे भारत प्रचलित हुआ । यह बात 
प्रकट है, कि सौती आदि पौराणिकोंके मुखसे निकलकर आगे भारतको काव्यमय 
ग्रंथका स्थायी स्वरूप प्राप्त होनेमें कुछ समय अवश्य बीत गया होगा । परंतु इस 
कालका निर्णय करनेके लिये अब कोई साधन उपलब्ध नहीं है। ऐसी अवस्थामें 
यदि यह मान लिया जाए, कि भारतीय युद्धके लगभग पाँच सौ वर्षके भीतरही आर्प 
महाकाव्यात्मक मूल भारत निर्मित हुआ होगा, तो कुछ विशेष साहसकी बात नहीं 
होगी । क्‍योंकि बौद्ध धर्मके ग्रंथ, बुद्धकी मृत्युके बाद, इससेभी जल्दी तैयार हुए है। 
अब आर्ष महाकाव्यमें नायकका केवल पराक्रम बतला देनेसेही काम्त नहीं चलता; 
कितु उसमें यहभी बतलाना पड़ता है, कि नायक जो कुछ करता है, वह उचित है 
या अनुचित | इतनाही क्‍यों ? संस्कृतके अतिरिक्त अन्य साहित्योंमें जो उक्त प्रकारके 
महाकाव्य हैं, उनसेभी यही ज्ञात होता है, कि नायकके कार्योके गुण-दोषोंका विवेचन 
करता आप यहाकाव्यका एक प्रधान भाग होता है। अर्वाचीन दृष्टिसे देखा जाए, तो 
कहना पड़ेगा, कि नायकोंके कार्योका समर्थन केवल नीतिशास्त्के आधारपर करना 
चाहिये । कितु प्राचीन समयमें धर्म तथा नीतिमे पृथक भेद नहीं माना जाता था, 
अतएव उक्त समर्थनके लिए धर्म-दृष्टिके सिवा अन्य मार्ग नहीं था। फिर यह बतला- 
नेकी आवश्यकता नहीं, कि जो भागवत धर्म भारतके नायकोको ग्राह्म हुआ था 
अथवा जो उन्हीके द्वारा प्रवृत्त किया गया था, उसी भागवत धर्मके आधारपर उनके 
कार्योका समर्थन करनाभी आवश्यक था। इसके सिवा दूसरा कारण यहभी है. कि 
भागवत धर्मेके अतिरिक्त तत्कालीन प्रचलित अन्य वैदिक धर्मपंथ न्यूनाधिक रीतिसे 
अथवा सर्वथा निवृत्ति-प्रधान थे, इसल्यि उनमे वरणित-धर्मतत्त्वोंके आधारपर भारतके 
नायकोंकी वीरताका पूर्णतया समर्थन करना संभव नहीं था। अतएव कर्मयोग-प्रधान 
भागवत धर्मका निरूपण महाकावध्यात्मम मूल भारतहीमें करना आवश्यक था। 
यही मूल गीता है, और यदि भागवत धर्मके मृऊ स्वरूपका उपपत्तिसहित प्रतिपादन 
करनवाछा सबसे पहला ग्रंथ यह न भी हो; तो यह स्थुल अनुमान किया जा सकता 
है, कि यह आदि-प्रंथोमेंसे एक अवश्य है; और इसका काल ईसासे लगभग ९०० वर्ष 
पहले है। इस प्रकार गीता यदि भागवन धर्म-प्रधान पहला ग्रंथ न हो, तोभी वह मुख्य 
ग्रथोमेंसे एक अवश्य है, इसलिये इस बातका दिग्दर्शन करना आवश्यक था, कि 
उसमे प्रतिषादित निष्काम कर्मयोग तत्कालीन प्रचलित अन्य धर्म-पंथोसे - अर्थात्‌ 
कमंकाइडसे, औपनिषदिक जञानसे, सांब्यसे, चित्तनिरोधरूपी योगसे तथा भक्तिसेभी - 
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अविरुद्ध हे: उतताही नहीं. कितु बही इस ग्रंथका मुख्य प्रयोजनभी कहा जा सकता 
है । नियमबद्ध वेदान्त ओर मीमासाशास्त्र पीछेसे दने हैं, इसलिये उनका प्रतिपादन 
मूल गीतामें नही आा सकता और यही कारण है, कि कुछ लोग यह शंका करते है, 
कि वेदान्त विषय गीतामें पीछेस मिला दिया गया है। परंतु नियमवद्ध वेदान्त और 
मामांसान्ास्त पीछे भलहो बने हों; कितु इसमे कोई सदेह नहीं, कि इन शास्व्रोके 
प्रतिपाद्य विषय बहुत प्राचीन हैं, और इस वातका उल्लेख हम ऊपर करही आये 
हैँ । अतएवं मूल गीतामे इन विषयोका प्रवेश होना काल-दृष्टिसे किसी प्रकार 
विपरीत नहीं कहा जा सकता । तथापि हम यहभी नहीं कहते, कि जब मूल भारतका 
महाभारत बनाया गया होगा, तब मूल गीतामे कुछभी परिवतेन नहीं हुआ होगा । 
किसीभी धर्म-पंथकों छीजिये: उसके इतिहारासे तो यही बात प्रकट होती है, कि 
उसमें समय-समयपर मतभेद होकर अनेक उपपंथ निर्माण हो जाया करते है। यही 
बाल भागवत धर्कके विषयमेभी कही जा सकती है। नारायणीयाख्यानमें ( मभा. 
शा. २४८. ०७ ) यह बात स्पष्ट रूप कह दी गई है. कि भागवत धर्मकों कुछ लोग * 
तो चतुर्व्यूह - अर्थात्‌ वासुदेव, सकर्षण, प्रदयम्न, अनिरुद्ध, इस प्रकार चार व्यूहोका 
मानते हैं; और कुछ लोग विव्यूह, द्विव्यूह या एकव्यूहही मानते है। आगे चलकर, 
ऐसेही औरभी अनेक मतभेद उपस्थित हुए होगे | इसी प्रकार औपनिपदिक और 
सांख्यज्ञानकीभी वृद्धि हो रही थी । अतएवं इस वातकी सावधानी रखना अस्वाभाविक 
या मल गीताके हेतुके विरुद्धभी नहीं था, कि म्‌ल गीतामें जो कुछ विभिन्नता हो, वह 
दूर हो जावे; और बढ़ते हुए पिंडब्रह्मांइज्ञानसे भागवत धर्मका पूर्णतया मेल हो जावे। 
हमने पहले गीता और ब्रह्मसृत्र' शीर्षक लेखमे यह बतला दिया है, कि इसी कारणसे 
वर्तमान गीतामें ब्रह्मसूत्रोंका उल्लेख पाया जाता है। इसके सिवा, उक्त प्रझारके 

ये परिवर्तेनभी मूल गीताम हो गये होगे। परतु मल गीता-ग्रंथर्में ऐसे अनेक परि- 
वर्गनोंका होताभी संभव नहीं था | वर्तमान समयमें गीताकी जो प्रामाणिकता है, उससे 
प्रतीत नही होता, कि वह उसे वर्तमान महाभारतके बाद मिली होगी। ऊपर कह 
चुके हैं, कि ब्रद्मसवरोंमेही स्मृति शब्दस गीताकों प्रमाण माना है। मूल भारतका 
महाभारत होते समय यदि मूल गीतामेंभी बहुतसे परिवर्तन हो गये होते, तो इस 
प्रामाणिकतामें निस्संदेह कुछ बाधा आ गई होती। परंतु वैसे नहीं हुआ; और गीता- 
ग्रंथकी प्रामाणिकता कही अधिक बढ़ गई है। अतए॒व यही अन मान करना पड़ता है, 
कि मूल गीतामें जो कुछ परिवर्तन हुए होंगे, वे महच्वके न थे; कितु ऐसे थे, जिनसे 
मुल्त ग्रथके अ्थंकी पुष्टि हो गई है। भिन्न भिन्न पुराणोंमें वर्तमान भगवदुगीताके 
नमनेकी जो अनेक गीताएँ कही गई हैँ; उनसे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, 
कि उक्त प्रकारसे मूल गीताकों जो स्वरूप एक वार प्राप्त हो गया था, वही अबतक 
बना हुआ है; उसके बाद उसमें कुछभी परिवर्तन नहीं हुआ। क्योकि, इन सब पुराणों- 
मेंसे अत्यंत प्राचीन पुराणेक्रि कुछ शनक्र पहलेद्ी यदि वर्तमान गीता पूर्णतया प्रमाण- 
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भूत, और इसीलिये परिवर्तित व होते योग्य, न हो गई होती, तो उसी हमूनेकी अन्य 
गीताओकी रचना करनेकी कल्पना होनाभी सेव नहों था। इसो प्रकार गौताके 
सिन्न भिन्न साप्रदायिक टीकाकारोने एकही गीताके शब्दोंक खोचातानों करके यह 
दिखलानेका जो प्रयत्न किया है. कि गोताका अथ्थ हमारहों सप्रदायके अनकल है: 
उसकीनी कोई आवश्यकता नहों थी। वतमान गोताके कुछ सिद्धान्तोकों परस्पार- 
विरोधी देख कुछ लोग यह शंका करते हैं. कि वर्तमान महाभारतानंत गौतामेंभी 
आगे समय-समयपर कुछ परिवर्तन हुआ हागा । परलु हम पहलेही बतला चुके हैं 
कि वास्तसमें यह विरोध नही है, किंतु यह भ्रम हे; जो शर्म-प्रतिपादन करनेवाछी 
पूर्वापार बैदिक पद्धतियोके स्वदयकों ठोक तौरपर न समझनेसे हआ है। सारांश 
ऊपर क्ये गये विवेचनस यह बात समझमें आ जायगी. कि भिन्न भिन्न प्राचीन 
वैदिक धर्मागोंकी एकवाज़्यता करऊे प्रवत्त मार्गका विशेष रातिल समर्थन करने- 
वाले भागवत-श्रमका उदय हो चकनेयर रूूगभग पांच सौ वर्पके पश्चात्‌ अर्थात्‌ 
इसाके छूगभग १०० व पहले, मूल भारत और मल गीता, दोनो अथ निर्मित हुए 
जिनमें उस मूल भागवत श्वर्मकाही प्रतिपादन किया गया था; और भारतका महा- 
भारत होते समय यद्यपि इस मूछ गीतामें तदर्थधीषक कुछ सुधार किये गये हो: 
तथाप उसके असली रूपमे उस समयभी कूछ परिवर्तन नहीं हुआ | एवं वर्तमान 
महाभारतम जब्र गीता जोड़ो गई, तव ( शोर उसके बादभी ) उसमें कोई नया 
परिवर्तत नहीं हुआ - और होनाभी असंनव था । मत गोता या मुऊ भारतक स्वरूप 
एवं कालूका यह निर्णय स्वावतः स्थूल दष्टिस एवं अंदाजसे किया गया है। क्योंकि 
इस मसय उसके छिये कोई विशेष साधन उपलब्ध नहीं हे ! परतु बतेमान महाभारत 
तथा वतंमान गीताकों यह बात नहीं, क्योकि उनके काछका निर्णय करनेके छ्िग्ि 
बदतेरे साधन उपलब्ध है। अतगव उसकी चर्चा स्वतत्र रीतिमे अगले भागम की गई 
है। यहाँथर पाठकाको स्मरण रखता चाहिये. कि वंमान गीता और वर्तमान 
महाभारत ये दानोही ग्रथ हैं. जिनके मठ +वरूपमे कालान्तरस परिवर्तन होता रहा; 
आर जा इस समय गीता तथा महाभारतके रूपम॑ हमें उपलब्ध हैं ये उस समयके 
पहले मल ग्रथ नहीं है । 


आग ५ - वनेमान गीताका काल 


इस बातका विवेचन हो चुका, कि भगवदगीता भागवत धर्मपर प्रधान ग्रथ 
है; और स्थूलमानसे यह निश्चित कया गया. कि यह भागवत धर्म ईसवी सनके 
उगभग १४०० वर्ष पहले प्रादुर्भव हुआ: एवं उसके कुछ शतकोके बाद मूल गीता 
बनो होगी. और यहभी बतलाया गया, कि मल्य भागवत श्रम के निप्काम कर्म-प्रधान 
होनेपरभी आगे उसोका भक्कि-प्रधान स्वरूप हा कर अतमे विशिष्टाईलकाभी उसमे 
समावेश हो गया। सूछ गीता अथवा मद्ध भागवत धर्म के विधयमे इससे अधिक जान. 
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कारी निदान वर्तमान समयमें तो मालूम नही है; और यही दशा पचास वर्ष पहले 
वर्तमान गीता तथा वर्तमान महाभारतकोभी थी। परंतु डॉक्टर भांडारकर, परलोक- 
वासी काशीनाथपंत तेलंग, परलोकवासी शकर वाह्ककृष्ण दीक्षित तथा राववहादुर 
चितामणराव वंद्य प्रभूति विद्वानोंके उद्योगसे वर्तमान गीता एवं वर्तमान महाभारतका 
काल निश्चित करनेके लिये यथेप्ट साधन उपलब्ध हो गये हैं; और अभी हालहीमें 
स्वर्गवासी त््यंबक गरुनाथ काव्ठेने दोगक प्रमाण औरभी बतलाये हैँ। इन सबको 
एकबित कर तथा हमारे मतसे उनमें जिन बातोंका मिलाना ठीक जँचा, उनकाोभी 
मिलाकर परिशिष्टका यह भाग संक्षेपमें लिखा गया है। इस परिणशिष्ट-प्रकरणमें 
आरंभहीमें हमने यह बात प्रमाणसहित दिखला दी है, कि वर्तमान महाभारत तथा 
बर्तेमान गीता, दोनों ग्रंथ एक-ही व्यक्ति द्वारा रचे गये हैं। यदि दोनों ग्रंथोंको एकही 
व्यक्तिद्रारा रचे गये अर्थात्‌ एककालछीन मान छे, तो महाभारतके कारूसे गीताका 
कालभी सहजही निश्चित हो जाता हे । अतखव इस भागमें पहलेही ये प्रमाण दिये 
गये हैं, जो वर्तमान महाभारतका काछ निश्चित करनेमें अत्यंत प्रधान माने जाते 
हैं; और उनके बाद स्वनंत रीतिसे वे प्रमाणभो दिये गये हैं. जो वर्तमान गीताका 
काल निश्चित करनेमें उपयोगी है ! ऐसा करनेका उद्देश्य यह है, कि महाभारतका 
कालनिर्णय करनेके जो प्रमाण हैं वे यदि किसीको संदिग्ध प्रतीत हों, तो उससे 
गीताके काछूका निर्णय करनेमे कोई बाधा न होने पाये । 

महाभ।रत-काल-निर्णय : महाभारत ग्रंथ बहुत बड़ा हैं; और उसीमें लिखा 
है. कि वह छक्ष श्ठोकात्मक है। परंतु राववहादुर वेद्यने महाभारतके अपने टीकात्मक 
अंग्रेजी ग्रंथके पहले परिणिप्टमें यह बतलाया है,* कि जो महाभारत ग्रंथ इस समय 
उपल्वब्ध है, उसमें उपरोक्त लाख झलोकोंकी सख्यामे कुछ न्यूनाधिकता हो गई है; 
और यदि उनमें हरिवंशके श्लोक मिला दिये जावें, तोभी योगफल एक राख नहीं 
होता । तथापि यह माना जा सकता है, कि भारतका महाभारत होतेपर जो बृहत्‌ 
ग्रंथ तैयार हुआ. वह प्रायः वर्तमान बथहीसा होगा । ऊपर बतला चुके हैं, कि इस 
महाभारतमें यास्क्रे निरक्‍त तथा मन्‌संद्रिताका और भगवदगीतामें तो ब्रक्मसूत्रो- 
काभी उल्लेख पष्या जाता है। अब इसके अतिरिक्त, महाभारतके कालछ-निर्णय 
करनेके छिये जो प्रमाण पाये जाते है. वे ये है - 

( १ ) अठारह पर्वबोका यह ग्रंथ तथा हरिवण, ये दोनों संवत्‌ "२० और 
६३० के बीच जावा ओर बाली द्वीपोर्मे गये थ; तथा वहाँकी प्राचीन 'कवि नामक 
भाषामें उनका अनुवाद हुआ हे । इस अनवादक थे आठ पवे - आदि, विराट्‌, उद्योग, 
भीष्म, आश्रमवासी, मुसर्द, प्रास्थानिक और स्वर्गारोहण - बाली द्वीपमे इस मसय 








+ पुल जितावशीशातताव : 5 एतांटाबा), 0, 85 रा. व. वेद्यक महाभारतके 
जिस टीकात्मक ग्रंथका हमने आगे कही कही उल्लेख किया है, वह यही पस्तक दे । 
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उपलब्ध है; और उनमेंसे कुछ प्रकाशितभी हो चुके है। यद्यपि अनुवाद कवि-भापामें 
किया गया है, तथापि उसमें स्थान-स्थानपर सहाभारतके मूल संस्क्रत श्लोकही रखे 
गये हैं। उनमेंसे उद्योमपर्वके छलोकोंकी जाँच हमने की है । वे सव श्लोक वर्तमान 
महाभारतकी कलकत्तेमें प्रकाशित पोथीके उद्योगपवंके अध्यायोंमें -- वीच-बीचमें 
क्रमण: - मिलते है। इससे सिद्ध होता है, कि छक्ष-श्लोकात्मक महाभारत संवत्‌ 
५३ ०के लगभग दो सौ वर्ष पहले हिदुस्थानमें प्रमाणभूत माना जाता था। क्योंकि. 
यदि वह यहाँ प्रमाणभूत न हुआ होता, तो जाबा तथा वाली द्वीपोंमे उस न ले 
भय होते । तिव्वतकी भापामेंभी महाभारतका अनुठाद हो चुका है; परंतु वह 
उसके वादका है ।* 

( २ ) गप्त राजाओंके समयका एक शिलालेख हालमें उपलब्ध हुआ है, कि 
जो चेदि संवत्‌ १९७ अर्थात्‌ विक्रम संवत्‌ ५०२ में लिखा गया था। उसमें इस 
बातका स्पप्ट रीतिसे निर्देश किया गया है, कि उस समय महाभारत ग्रंथ एक लाख 
श्लोकोंका था; और इससे यह प्रकट हो जाता है, क्रि विक्रम संवत्‌ "०२ के 
लगभग दो सौ वर्ष पहले उसका अस्तित्व अवश्य होगा ।॥ 

(2 ) आजकल भास कविके जो नाटक-स्रंथ प्रकाशित हुए हैं. उनमेंसे 
अधिकांग महाभारतके आख्यानोंके आधारपर रचे गये हैं। इससे प्रकट है, कि उस 
समय महाभारत उपलब्ध था; और वह प्रमाणभी माना जाता था । भास कविकृत 
वबालचरित' नाटकमें श्रीकृष्णजीकी शिशु-अवस्थाकी बातोंका तथा गोपियोंका उल्लेख 
पाया जाता है। अतएव यह कहना पड़ता है, कि हरिवंशभी उस समय अस्तित्वमें 
होगा । यह बात निविवाद है, कि भास कवि कालिदाससे पुराना है। भास कविकृत 
नाटकोंके संपादक पंडित गणपतिशास्व॒नीने स्वप्नवासवदत्ता नामक नाटककी 
प्रस्तावनामं लिखा है, कि भास चाणक्यसेभी प्राचीन है; क्योंकि भास कविके 
नाटकका एक झलोक चाणक्यके अर्थणास्त्रमें पाया जाता है; और उसमें यह बतलाया 
है. कि बह किसी दूसरेका है । परंतु यह काछ यद्यपि कुछ सदिग्ध माना जाय, तथापि 
हमारे मतसे यह बात निविवाद है, कि भासका समय सन ईसवीके दूसरे अथवा 
तीसरे शतकके औरभी इस ओरका नहीं माना जा सकता । 

( ४ ) बौद्ध ग्रंथोके द्वारा यह निश्चित किया गया है. कि शालिवाहन शकके 
आरंभमे अश्वघोष नामक एक वौद्ध कवि हो गया है. जिसने 'बुद्धाचरित' और 


* जावा द्वीपके महाभा रतका ब्योरा ॥ीट श०१लताा रिट्यट्ज, उएप॥/७ 944 
79. 32-38 में दिया गया है; और तिव्वती भाषामे अनुवादित महाभारतका 
उल्लेख रि०टंता॥।"5 [जल छा 6 89क्‍90॥07, 9. 228 706 । में किया है । 

+ यह शिलालेख 5टफएाएताफाा िताट्थाफा नामक पुस्तकके ततीय 
खडके पृष्ठ १३४ में पूर्णतया दिया हुआ है. और स्वरंवासी शकर बात्थकृष्ण 
दीक्षितन उसका उल्लेख अपने “भारतीय ज्योति:ास्त्र में (पृ.१०८) किया है। 

गी. २. ३६ 


७६२ गीतारहस्य अथवा कर्मयागश्ञार्त्र 


'मौदरानद नामक दो ब्रौद्ध धर्मीय संस्कृत महाकाव्य लिखे थ। अव ये ग्रंथ छापकर 
प्रकाशित किये गये है । इन दोनोमेसी भारतीय कथाओंका उल्लेख है। इनके सिवा 
“वजञ्जसूचिकोपनियद्‌ पर अश्वधोपका व्याख्यानरूपी एक और गअंथ हूँ; अथवा यह 
कहना चाहिये, कि यह वज्यसूचिकोपनिपद्‌ उसीका रचा हुआ हैं। इस ग्रंथकों 
प्रोफेसर वेबरने सन १८६० में, जर्मनीमे प्रकाशित किया है । उसमें हरिवंशके श्राद्ध 
माहात्म्यमेंस “ सप्तव्याधा दशार्णेपू:  ( हरि. २४.२०, २१ ) इत्यादि श्लोक, 
तथा स्वयं महाभारतके कुछ अन्य श्लोक ( उदाहरणार्थ, मभा. शां. २६१. १७ ); 
पाये जाते हैं। इससे प्रकट होता है. कि शक्र संवत्स पहले हरिवंशकों मिलाकर 
वर्तमान छक्ष श्लोकात्मक महाभारत प्रचलित था। 
( ५ ) आश्वकायन गृह्मसूत्रोम ( ३.४.४) भारत तथा महाभारतका 
एथक्‌ पृथक्‌ उल्लेख किया गया है; और बौधायन धर्मसूवर्मे एक स्थान ( २.२. 
२६ ) पर महाभारतमें वणित ययाति उपाख्यानका एक झलोक मिद्धता है. ( मभा, 
आ. ३८. १० )। बुल्हर साहबका कथन है. कि केवल एकही स्लोकके आधारपर यह 
अनुमान दृढ नहीं हो सकता. कि महाभारत बौधायनके पहले था ।* परंतु यह शंका 
ठीक नहीं; क्योकि बौधायनके गुह्य शप-सूत्रमं विष्णुसहस्ननामका स्पप्ट उल्लेख 
है। (वा. गू णे १.२२.८ ): और आगे चलकर इसी सूबमें (२.२२.९ ) 
गीताका “ पब्ं पुप्पं फल तोयं:  शलोकभी ( गीता ९.२६ ) मिलता है। बौधायन 
सूत्रमें पाये जानेवाले इन उल्लेखोको पहले पहल परलोकवासी व््यवक गरुनाथ 
काछेने प्रकाशित किया था.॥। और इन सब उल्छेखोसे यही कहना पडता है. कि 
ब्रल्हर साहबकी शक्ता निर्मल है; आश्वलायन तथा वौधायन और दोनोभी 
महाभारतसे, परिचित थे । बुल्हरहीने अन्य प्रमाणोसे निश्चित किया है. कि वोधायन 
सन्‌ ईसवीके छगभग ४०० बंप पहले हुआ होगा । 
( ६ ) स्वयं महाभारतमे जहाँ विप्णुके अवतारोका वर्णन किया गय़ा हे. 
वहाँ बुद्धका नामतक नहीं; और नारायणीयोपाख्यानमें ( मना शा ३३९ .१०० । 
जहाँ दम अवतारोंके नाम दिये हैं, वहाँ हंसकों प्रथम अवतार कहकर तथा क्णके 
ब्राद एकदम कल्किकों लाकर पूरे दस गिना दिये हैं । परत वनपर्वमे कल्ियगकी 
अविष्यत्‌ स्थितिका वर्णन करते समय कहा है. कि “एड्कनिन्दा पथ्चिवी न देवगह- 
भूपिता * ( मभा. वन १९०. ६८ ) पृथ्वीपर देवालयोके बदले एडक होगे। बद्धवे 
बाल तथा दाँत प्रभूति किसी स्मारक वस्तुको जमीनमें गाड़कर उसपर जो खभ, 
मीनार या इमारत बनाई जाती थी, उसे एडक कहते थे, और आजकल उसे 'डागोबा' 





+ 8९6- $चव0८0 300+.5 0 छह ए5 $९72८५४' ४०. >५., 00. 9. हा 
न परलोकवार्ी व्यवक गुरुनाथ काछेका पूरा लेख ॥॥6 १९०८ शेव्नप्तारार 
घात॑ ठपाफापीत्त ऊत्ापरीाता, ४०. ५, ४05. 6-7, 99. 528-532 मे 


प्रयाशित हुआ है। इसम ल्खकका नाम प्रोफेसर काछ्े लिखा पर वह अशणद्ध हे 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा णद६३ 


कहते हैं। डागोवा शब्द संस्कृत धातुगर्भ ( ८ पाली डागव )का अपश्रंश है; और 
ध्रातु' शब्दका अर्थ ' भीतर रख्खी हुई स्मारक वस्तु | है, सीलोन तथा ब्रह्मदेशमें ये 
डागोबा कई स्थानोंपर पाये जाते है । इससे प्रतीत होता है. कि बुद्धके बाद, परंतु 
अवतारोमे उसकी गणना होनेके पहलेही महाभारत रचा गया होगा। महाभारतम 
बुद्ध तथा प्रतिवुद्ध शब्द अनेक वार मिलते हैं ( मभा. शा १९४.५८; ३०७. 
४७; ३४२. ५२ )। परतु वहाँ केवल ज्ञानी, जाननेवाल्य अथवा स्थितप्रज् पुरूष 
इतनाही अर्थ उन शब्दोस अभिप्रेत है । प्रतीत नहीं होता. कि थे जब्द बौद्ध धर्मसे 
छिये गये हों; कितु यह माननेके छिये दृढ़ कारणभी है. कि वोद्धोनिही ये शब्द वैदिक 
धर्मस लिये होगे। 

( ७ )कालनिर्णयकी दुष्टिस यह बात अत्यत महन्वपूर्ण है, कि महाभारतमे 
नक्षत्रणणना अश्विनी आदिसे नहीं है, कितु वह क्रक्षिका आदिसे है ( मभा. अनु. 
६८.८९ ): और मेप-वृभप आदि राशियोका कहीभी उल्लेख नहीं है। क्योकि 
इस बातसे यह अनुमान सहजही किया जा सकता है. कि यूनानियोके सहवाससे 
हिंदुस्थानमे मेप, वृषभ आदि राशियोंके आनेके पहले - अर्थात्‌ सिकंदरके पहलेह 
- महाभारत ग्रथ रचा गया होगा। परंतु इससेभी अधिक महत्त्वकी बात श्रवण 
आदि नक्षत्रगणनाके विपयकी है। अनुगीताम ( मभा. अश्व. ४८. २; और आदि. 
७१.३४ ) कहा है. कि विश्वामिवने श्रवण आदिकी नक्षत्रगणना आरभ की और 
टीकाकारने उसका यह अर्थ किया हैं, कि उस समय श्रवण नक्षव्रसे उत्तरायणका 
आरंभ होता था; इसके सिवा उसका कोई दूसरा ठीक ठीक अ्थंभी नहीं हो सकता । 
वेदागज्योतिषके समय उत्तरायणका आरंभ धनिष्ठा नक्षव्से हुआ करता था। 
धनिष्ठामें उदगयन होनेका काल ज्योतिर्गणितकी रीतिसे शकके पहले लगभग १००० 
वर्ष आता है; और ज्योतिगं णितकी रीतिसे उदगयनको एक नक्षत्र पीछे हटनेके लिये 
लगभग हजार वर्ष रूग जाते है। इस हिसाबसे श्रवणके आरभमें उदयगन होनेका 
काल शकके पहले लगभग ००० वर्ष आता है। सारांश, गणितके द्वारा यह बतलाया 
जा सकता है, कि शकके पहले ५०० वर्ष वर्षके रगभग वरतंमान महाभारत बना 
होगा । परलोकवासी शंकर बाल्यक्रष्ण दीक्षितने अपने ' भारतीय ज्योति:शास्त्र की 
विशेषता यह है, कि इसके कारण वर्तमान महाभारतका काल शकके पहले ५०० 
वर्षसे अधिक पीछे हटायाही नहीं जा सकता । 

( ८ ) रावबहादुर वंद्यने महाभारतपर जो टीकात्मक ग्रंथ अंग्रेजीम लिखा 
है, उसमें यह बतलाया है. कि चंद्रगुप्के दरगरमें ( सन ईसवीसे रंगरभग 
३२० वर्ष पहले रहनेवाले मगस्थनीज़ नामक ग्रीक वकीलकों महाभारतकी कथाएँ 
मालूम थीं। मेगस्थनीज़का पूरा ग्रंथ इस समय उपलब्ध नहीं है; परतु उसके 
अवतरण कई म्रंथोंमं पाये जाते है। वे सब एकत्रित करके, पहले जमंन भापामे 
प्रकाशित किये गये; और फिर मेक किडछने उनका अग्रेजी अनुवाद किया हे । इस 


७०६४७ गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र 


पुस्तकम ( पु २००-२०० ) कहा है, क्रि उसमे वर्णित हेरेक्लीजही श्रीकृष्ण है; 
और मेगस्थनीजूके समय शौस्सेनीय छोग - जा मथराके निवासी थे - उसीकी पूजा 
किया करते थे। उसमे यहभी लिखा है, कि हेरेक्लीज अपने मूलपुरुष डायोनिसनसे 
पंद्रहवाँ था। इसी प्रकार महामारतमेभी ( मभा. अनु. १४७. २०-३३ ) कहा है 
कि श्रीकृष्ण दक्षप्रजापतिस पद्रहते पुरुष है । और मेगस्थनीजने कर्णप्रावरण, एकपाद, 
छत्ठाटाक्ष आदि अद्भुत छोगोका ( पृ. 3४ ) अथवा सोनेकी ऊपर निकालनेवाली 
चीटियोका ( पिपील्िकिओं) (पु. १९४ ) वर्णन किया है, वहमी महाभारतहीमें 
( मभा. सभा. ०१, ५२) पाया जाता है। इन बातोसे और अन्य वातोंसे प्रकट 
हो जाता है. कि मेगस्थनीजके समय न केवर महाभारत ग्रंथही न प्रचन्ठित था, 
कितु श्रीक्ृष्ण-चरित्र तथा श्रीकृष्ण-पूजाकाभी प्रचार हो गया था। 
यदि इस वातपर ध्यान दिया जाय, कि उपर्यक्त प्रमाण परस्परसापेक्ष अर्थात्‌ 
एक दूसरेपर अवलंबित नहीं है, कितु वे स्वतंत्र है. तो यह वात निस्संदेह प्रतीत 
होगी. कि वर्तमान महाभारत शकके छगभग पाँच सौ वर्ष पहले अस्तित्वमें जरूर था। 
इसके बाद कदाचित्‌ किसीने उसमें कुछ नये झलोक मिल्ठा दिये होगे; अथवा उसमेसे 
निकालभी डाले होगे। परंतु इस समय कुछ विशिष्ट श्लोकोंके विषयमें कोई 
प्रश्न नही है - प्रश्न तो समूचे ग्रंथकेही विषयमें हैं; और यह बात सिद्ध है, कि यह 
समस्त ग्रंथ शककालके कम-से-कम पाँच शतक पहलेही रचा गया है । इस प्रकरणके 
आरभहीमें हमने यह सिद्ध कर दिया है. कि गीता समस्त महाभारत ग्रथकाही एक 
भाग है - वह कुछ उसमे पीछे नहीं मिल्ठाई गई है। अताव गीताकाभी वही काछ 
मानना पड़ता है, जो कि महाभारतका है। संभव है, कि मूल गीता इसके पहलेकी 
हो; क्योंकि जंसे इसी प्रकरणके चौथ भागमें बतलाया गया हे; उसकी परंपरा 





#* 568 ("065६ #वआाताशा गरात३-४६४३5ालाट5 क्षात॑ हवंक्षा 
77. 202-205 मगस्थनीजका यह कथन एक वर्तमान खोज़के कारण विचिवतापूर्वक 
दढ हों गया है। वम्बई सरकारके कली३४०0हांट2 छ26फऊाधाशा की १९१८ 
ईसबी की ?7०९6५५ रि९००॥7 हालहीमें प्रकाशित हुई है। उसमें एक शिलालेख 
जो खाल्यिर रियासतके भेलसा शहरके पास वेसनगर गाँवमे खाम्वबावा नामक 
एक गरूइध्वज-स्तभपर मिठ है। दस लेखमें यह कहा है, कि हेल्दिओडोरस नामक 
एक हिंद बने हए यवन अर्थात ग्रीकन इस स्तभके सामने वासूदेवका मंदिर बनवाया 
था; और यह यवन वहांके भगभद्र नामक राजाके दरवारमे तक्षशिल्वके ऐटि- 
आल्किडस नामक ग्रीक राजाके एल्चीकी हँसियतसे रहता था। ऐटिआल्किडसके 
मसिक्‍क्रोसम अब यह सिद्ध किया गया है, कि वह ईसाके पहले १४० बे व्षमें 
राज्य करता था। इससे यह वात पूर्णतया सिद्ध हो जाती है. कि उस समय 
वासदेवभक्ति प्रचलित थी; केवल इतनाही नहीं; कित यवन लोगभी वासदेवके 
मंदिर बनवाने छगे थ। यह पहलेही बतला चके हे; कि मेगस्थनीजहीकों नहीं 
कितु पाणिनीकोभी वासुदेवभक्ति मालम थी। 
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बहुत प्राचीन समय तक हटानी पड़ती है। परतु. चाहे जो कुछ कहा जाय: यह 
निविवाद सिद्ध है. कि उसका काछ महाभारतके वादका नहीं माना जा सकता । 
है नहीं, कि यह वात केवल उपर्यकत प्रमाणोहीसे सिद्ध होती है. कितु इसके 
विपयमे स्वतंत्र प्रमाणनी दीख पहले हैं। अब आगे उन स्वतंत्र प्रमाणोकाही 
वर्णन किया जाता है। 

गीता-कालका निर्णय : ऊपर जो प्रमाण वतठाये गये हैं. उनमें गीताका स्पस्द 
अर्थात्‌ नामत. निर्देश नहीं किया गया है; वहाँ गीताके कालका निर्णय महाभारत- 
कालस किया गया है। अब यहाँ क्रमणः वे प्रमाण दिये जाते है. जिनमें गीताका 
स्पप्ट रूपसे उल्लेख है। परंतु पहले यह वलछा देना चाहिग्रे, कि परलोकवासी 
तेलंगन गीताको आपस्तम्वके पहलेकी अर्थात्‌ ईसासे कम-से-क्रम तीन सौ वर्पसे 
अधिक प्राचीन कहा है | डॉक्टर भांडारकरने अपने वेंप्णव, शव आदि पंथ नामक 
अग्रेजी ग्रंथमें प्रायः इसी कालको स्वीकार किया है। प्रोफेसर गार्वके! मतानुसार 
तेलंगठ्ारा निश्चित किया गया काछ ठीक नहीं। उनका यह कथन है, कि मूल गीता 
ईसाके पहले दूसरी सदीमें हुई; और ईसाके बाद दूसरे शतक उसमें कुछ सुधार 
किये गये हैँ । परंतु नीचे लिखें प्रमाणोस यह वात भलती भाँति प्रकट हो जायगी. कि 
गार्वेका उक्त कथन ठीक नही है। 

( १ ) गीतापर जो टीकाएँ तथा भाष्य उपलब्ध है. उनमें शांकरभाप्य अत्यत 
प्राचीन है। श्रीणंकराचार्यन महाभारतके सनत्सुजातीय प्रकरणपरभी भाष्य लिखा 
है; और उनके ग्रंथोंस महभारतके मनु-वृहस्पति-संवाद शुकानुप्रश्न और अनु- 
गीतामेंसे बहुतेरे वचन अनेक स्थानोंपर प्रमाणार्थ छिये गग्ने हैं। इससे यह बाल 
प्रकट है, कि उनके समयमे महाभारत और गीता, दोनों ग्रथ प्रमाणभूत माने जाते 
थे । प्रोफेसर काशीनाथ बापू पाठेकने एक साप्रदायिक झलोकके आधारपर श्री्णंकरा- 
चार्यका जन्मकाल ८४० विक्रमी सवत्‌ ( शक ७१० ) निश्चित क्रिया है। परंतु 
हमारे मतसे इस काछकों औरभी सौ वर्ष पीछे हटाना चाहिये। दयोकि महानुभव 
पंथके दर्शन-प्रकाश| नामक ग्रंथर्म यह कहा है, कि 'युग्मपयोधिरसान्वितणाके' 
अर्थात शक ६४२ में ( विक्रमी संवत्‌ ७७3 ) श्रीशंकराचार्यने गृहामें प्रवेश किया; 
और उस समय उनकी आय ३२० वर्षकी थी, अतएव यह सिद्ध होता है. क्रि उनका 
जन्म शक्त ६१० में ( सवत्‌ ३४५ ) हुआ | हमारे मतमें यही समय. प्रोफेसर पाक- 
द्वारा निश्चित किये हुए काछूस, कही अधिक सयूक्तिक प्रतीत होता है। परतु, यहाँ- 
पर उसके विपयमे विस्तासरपूर्वक विवेचन नहीं किया जा सकता । गीतापर जो शांकर- 
भाष्य है, उसमे पूर्व समयके अधिकांश टीकाकारोका उल्लेख किया गया हैं; और 
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उक्त भाष्यके आरं॑भहीमें श्रीगंकराचार्यन कहा है, कि इन टीकाकारोंके मतोंका 
खंडन करके हमने नया भाष्य लिखा है। अतएव आचार्यका जन्मकाल चाहे शक 
६१० लीजिये या 3१०; इसमे तो कुछभी सदेह नहीं, कि उस समयके कम-से-कम 
दो-तीन सौ वर्ष पहले अर्थात्‌ शक ४०० के छगभग गीता प्रचलित थी। अब 
देखना चाहिये, कि इस कालकेभी और पहले कैसे और कितना जा सकते हैं 

( २ ) परछोकवासी तेलंगने यह दिखलछाया है, कि कालिदास और बाणभट्र 
गीतासे परिचित थे। कालिदासक्ृत रघुवंशमें (१०.३१ ) विष्णुकी स्वुतिके 
विषयमें जो “ अनवाप्तमवाप्तव्य न ते किचन विद्यते / यह श्लोक है, वह 
गीताके ( ३.२२ ) “ नानवाप्तमवाप्तव्य ' झ्लोकसे मिलता है; और वाणभट्टकी 
कार्देवरीके “महाभारतमिवानन्तगीताकर्ण नानन्दिततरं' इस एक ज्लेष-प्रधान वाक्यमें 
गीताका स्पष्ट-रूपस उल्लेख किया गया है। काछिदास और भारविका उल्लेख 
स्पप्टरूपस संवत्‌ ६९१ के ( शक ५५६ ) एक शिलाछेखमें पाया जाता हैं; और 
अब यहभी निश्चित हो चुका है, कि बाणभद्रभी संवत्‌ ६६३ के ( शक ५२८ ) 
लगभग हर्ष राजाके पास था। इस बातका विवेचन परलोकवासी पाइुरंग गोविद- 
शास्त्री पारखीन वाणभट्रपर लिखें हुए अपने एक मराठी निबंधमें किया है। 

( ३ ) जावा द्वीपमें जो महाभारत ग्रंथ यहाँगे गया है, उसके भीष्मपवमें 
एक गीता प्रकरण है, जिसमें गीताके भिन्न भिन्न अध्यायोके लगभग सौ-सव्वा सौ 
इलोक अक्षरश: मिलते हैं! सिफ़ १२, १५, १६ और १७-इन चार अध्यायोंके 
इल्लाक उसमें नहीं हैं। इससे यह कहनेम॑ कोई आपत्ति नहीं दीख पड़ती, कि उस 
समयभी गीताका स्वरूप वर्तमान गीताके सद शही था । क्योंकि कवि-भापामें गीताका 
यह अनुवाद है; और उममे जो सस्क्ृत श्छोक मिलते हैं, वे वीच-बीचमें उदाहरण 
तथा प्रतीकके तौरपर ले लिये गये है । इससे यह अनुमान करना यक्तिसंगत नहीं, कि 
उस उमग्र गीतामे केवछ उतनेही झल्योेक थे। जब ह्ॉक्टर नरहर गोपाल सरदेसाई 
जावा द्वीपकों गये थ, तव उन्होंने इस बातकी खोज़ की है । इस विषयका वर्णन कलू- 
कत्तेके मॉडर्न रिव्यू" नामक मासिक पके जुलाई १९१४के अकमें तथा उसके पूर्व 
पूनाके चित्रमय-जगत्‌ मासिकपत्नमेभी प्रकाशित हुआ है। इससे यह सिद्ध होता 
है; कि शक चार-पाँच सौके कम-से-कम दो सौ वर्ष पहले महाभारतके भीष्मपव्मे 
गीता थी; और उसके झ्लोकभी वर्तमान गीताके झलोकोके क्रमानुसारही थे । 

( ४ ) विप्णुपुगण और पईद्मपुराण आदि ग्रंथोंमें भगवदगीताके नमूनेपर 
बनी हुई जो अन्य गीताएं दोख पडती है, अथवा उनके उल्लेख पाये जाते है, उनका 
वर्णन इस ग्ंथके पहले प्रकरणमें किया गया है। इससे यह बात स्पस्टनया विदित 
होती है, कि उस समय भगवदगोंतः प्रमाग तथा पूजतीय मानी जाती थी, इसी डिये 
उसका उक्त प्रकारस अनुकरण किया गया है, और यदि ऐसा न होता, तो उसका 
कोईभी अनुकरण न करता । अतरव सिद्ध है, कि इन पुराणोंमें जो अत्यंत प्राचीन 
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पुराण हैं, उनसेभी भगवदगोता कम-से-कम सौ-दौ-सौ वर्ष अधिक प्राचीन अवश्य 
होगी । पुराण-काछका आरंभ-समय सन ईसवीके दूसरे शतकसे अधिक अर्वाचीन 
नहीं माना जा सकता, अतरव गीताका काछ कम-से-क्रम णकारंभके कुछ थोड़ा 
पहलेटी मानना पड़ता है । 

( ५ ) ऊपर यह वतल्ण चुके हैं, कि कालिदास और वाण गीतासे परिचित 
थे। काछिदाससे पुराने भास कविक्रे नाटक हाल्हीमें प्रकाशित हुए हैं। उनमेंसे 
'कर्णभार' नाटकर्म वारहवाँ छ्लोक इस प्रकार है :- 

ह॒तो5पि लूभते स्वर्ग जित्वा तु लभते यशः । 

उभे बहुमते लोके नास्ति निष्फलता रणे ॥॥ 
यह श्लोक गीताके “ हतो वा प्राप्स्यसि स्वर्गम / ( गीता २.३७ ) श्लोकके समाना- 
थक है; और जब कि भास कविके अन्य नाटकोंसे यह प्रकट होता है, कि वह महा- 
भारतसे पूर्णतया परिचित था; तब तो यही अनुमान किया जा सकता है, कि उप- 
युक्त श्लोक लिखते समय उसके मनमें गीताका उक्त श्लोक अवश्य आया होगा। 
अर्थात्‌ यह सिद्ध होता है, कि भास कविके पहलेभी महाभारत और गीताका अस्तित्व 
था। पंडित गणपतिणास्त्रीने यह निश्चित किया है, कि भास कविका काल्ठ णक-के 
दो-तीन सौ वर्ष पहले रहा होगा । परंतु कुछ लछोगोंका मत है, कि वह शकके सौनदों 
सौ वर्ष बाद हुआ है। यदि इस दूसरे मतको सत्य माने, तोभी उपर्युक्त प्रमाणसे सिद्ध 
हो जाता है, कि भाससे कम-मसे-कम सौ-दौसौं वर्ष पहले अर्थात्‌ शक-कालके आरंभमें 
महाभारत और गीता, दोनों ग्रंथ सर्वमान्य हो गये थे । 

( ६ ) परंतु प्राचीन ग्रंथकारों-दारा गीताके श्लोक लिगय्रे जानेका औरभी 
अधिक दुृढ प्रमाण, परलोकवासी व्यंवक ग्‌रुनाथ काढ्ेने गुरुकुछकी ' वैदिक मेग- 
जीन ' मामक अंग्रेजी मासिक पुस्तक ( पुस्तक 3, अंक ६-७, पृष्ठ ५२८-"३ २, 
मार्गशीप॑ और पौप, संवत १९७० ) में प्रकाशित किया है। इसके पहले पश्चिमी 
संस्कृत पंडिलोंका यह मत था. कि संस्क्रत काव्य-पुराणाकी अपेक्षा किन्हीं अधिक 
अथवा प्राचीन ग्रंथोंमें, उदाहरणार्थ सूब्-ग्रंथोमेंभी, गीताका उल्लेख नहीं पाया 
जाता; और इसलिये यह कहना पड़ता है. कि सूत्र-कालके बाद, अर्थात्‌ अधिकसे 
अधिक सन्‌ ईसवीके पहले, दूसरी सदीमें गीता वनी होगी। परंतु परलोकवासी 
कालने प्रमाणंसि सिद्ध कर दिया है. कि यह मत ठीक नहीं है। वौधायन-गृह्यशेप- 
सूत्रमे ( 7. २२. ९ ) गीताका ( ९.२६ ) निम्नलिखित श्लोक ' तदाह भगवान्‌ 
कहकर स्पप्ट रूपसे लिया गया है :- 

देशाभावे द्रव्याभावे साधारणे कुर्यान्मनसा वार्चयेदिति ॥ तदाह भगवान्‌ - 

पत्नं पुष्पं फल तोयं यो में भक्‍त्या प्रयच्छति । 
तदहूं भक्त्यूपह्मतमश्नामि प्रयतात्मन: ॥॥ इति 
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और आगे चलकर कहा है. कि भक्तिसे नम्न होकर इन मंत्रोंको पच%ना चाहिये - 
# भक्तिनम्र: एतान्मवानधीयीत । इसी गृह्मशेप-सूत्रके तीसरे प्रश्नके अंतमें यहभी 
कहा है, कि “ ३# नमो भगवते वासुदेवाय ” इस द्वादशाक्षर-मंत्रका जप करनेसे 
अश्वमेधका फल मिलता है। इससे यह बात पूर्णतया सिद्ध होती है, कि वोधायनके 
पहले गीता प्रचल्ठित थी; और वासुदेव-पूजाभी सर्वमान्य समझी जाती थी। इसके- 
सिवा बौधायनके पितृमेध-सूत्रके तृतीय प्रश्नके आर्भहीमें यह वाक्य हैं :- 

जातस्य वे मनुष्यस्य धरुवं मरणमिति विजानीयात्तस्माज्जाते 

न प्रहष्येन्मते च न विबोदेत । 


इससे सहजही दीख पड़ता है, कि वह गीताके “ जातस्थ हि ध्रुवों मृत्यु : ध्मंवं जन्म 
मृतस्य च। तस्मादपरिहायेंठथें न त्व॑ शोचितुमहसि ।। / इस झलोकसे सूझ पड़ा 
होगा; और उसमे उपर्यक्त “पत्र पुष्प ' झलोकका.: योग कर देनेसे तो कुछ शंकाही 
नहीं रह जाती। ऊपर ब्रतछा चुके है, स्वयं महाभारतका एक झ्लोक बौधायन- 
सूत्रोंमें पाया जाता है। वुल्हर साहवने निश्चित किया है* कि बौधायनका काल 
आपस्तंबके सौ-दोसों वर्ष पहले होगा; और आपम्तंवका क्रा्ठ ईसाके पहले 
तीन सौ वर्षस कम हो नहीं सकता । परंतु हमारे मतानुसार उसे कुछ इस ओर 
हटाना चाहिये | क्योकि महाभारतमें मेष-बृपभ आदि राशियाँ नहीं है और 'काल- 
माधव में तो वौधायनका “ मीनमेषयोमेंबवृभयोर्वा वसंत: * यह वचन दिया गया है; 
यही वचन परलोकवासी शंकर बालकृष्ण दीक्षितके भारतीय ज्योतिःणास्त्र मेंभी 
( पृष्ठ १०२ ) लिया गया है। इससेभी यही निश्चित अनुमान किया जाता है, 
कि महाभारत बौधायनके पहलेका हैं, तथा शकारंभके कम-से-कम चार सौ वर्ष 
पहले बौधायनका समय होना चाहिये; और पाँच सौ वर्ष पहले महाभारत तथा 
गीताका अस्तित्व था। परलोकवासी काठ्टने वौधायनका काल ईसाके सात-आठ 
सो वर्ष पहलेका निश्चित किया है; किलु वह ठीक नहीं है। जान पड़ता है, कि 
वौधायनका राशिविप्यक बचन उनके ध्यानम न आया होगा । 

( 3 ) उपयक्त प्रमाणास यह वाल किसीकोभी स्पप्ट रूपसे विदित हो जायगी, 
कि बतेमान गीता झक्रके लगभग पाँच सौ वर्ष पहले अस्तित्वमें थी: बौधायन 
तथा आश्वलायनभी उससे परित्रित थ; और उस समय्रसे श्रीगंकराचार्यके समय- 
तक उसकी परंपरा अविच्छिन्न रूपमे दिखलाई जा सकती है। परंतु अब तक जिन 
प्रमाणोंका उल्लेख किया गया है, वे सब वैदिक धर्मके ग्रंथोंसे लिये गये हैं ॥ अब आगे 
चलकर जो प्रमाण दिया जायगा, वह वैदिक धर्म-ग्रथोस भिन्न अर्थात्‌ वौद्ध साहित्यका 
है । इससे गीताकी उपर्युक्त प्राचीनता स्वतंत्र रीतिस औरभी अधिक दृढ़ तथा 
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गीताकी बहिरंगपरीक्षा ण्द्द्र्‌ 


निःसंदिन्ध हो जाती है। बौद्ध धर्मके पहलेही भागवत धर्मका उदय हो गया था, 
इस विपयमें बुल्हर और प्रसिद्ध फ्रेंच पंडित सेनात॑के मतोंका उल्लेख पहले हो चुका 
है; तथा प्रस्तुत प्रकरणके अगछे भागमें इद बातोंका विवेचन स्वतत्न रीतिसे किया 
जायगा, कि बौद्ध धर्मकी वृद्धि कैसे हुई ? तथा हिंदु धर्म उसका क्या संबंध है ? 
यहाँ केवल गीता-कालके संबंधमेंही आवश्यक उल्लेख सक्षिप्त रूपसे किया जायगा 

भागवत धर्म बौद्ध धर्मके पहलेका है, तथापि केवल इतना कह देनेसही इस वातका 
निश्चय नहीं किया जा सकता,.कि गीताभी बुद्धके पहल थी। क्योंकि यह कहनेके 
लिये कोई निश्चित प्रमाण नहीं है, कि भागवत धर्मके साथही गीता-ग्रथकानी 
उदय हुआ | अतएव यह देखना आवश्यक है कि बौद्ध ग्रंथकारोने गीता-ग्रंथका 
स्पप्ट उल्लेख कहीं किया है या नहीं ? प्राचीन त्रौद्ध ग्रंथोमें यह स्पप्ट रूपसे लिखा 
है. कि ब॒ुद्धेक समय चार वेद, वेदांग, व्याकरण, ज्योतिथ, इतिहास, निधंटू आदि 
वैदिक ध्रमंग्रंथ प्रचलित हो चुके थे; अतएव इसमे संदेह नहीं, कि बुद्धके पहलेही 

वैदिक धर्म पूर्णावस्थामे पहुँच चुका था । इसके वाद बुद्धने जो नया पंथ चलाया. वह 
अध्यात्मकी दृष्टिसे अनात्मवादी था; परंतु जैसे अगले भागमें दतलाया जायगा 
आचरण-दृष्टिसे उसमें उपनिषदोंके सन्यास-मार्गहीका अनुकरण किया गया था। 
परंतु अशोकके समय बौद्ध धर्मकी यह दशा बदल गई थी; बौद्ध भिक्षुओने जंगलमें 
रहना छोड़ दिया था - धर्म प्रसाराथ तथा परोपकारके काम करनेके लिये वे लोग 
पूवकी ओर चीनमें और पश्चिमकी ओर अलेक्जेंडिया तथा ग्रीसतक चले गये थे। 
वौद्ध धर्मके इतिहासमें यह एक अत्यत महत्त्वका प्रश्न है, कि जंगलोमें रहना छोड़कर 
शोकसंग्रहके काम करनेके लिये वौद्ध यति कैसे प्रवृत्त हो गये ? बौद्ध धर्मके प्राचीन 
ग्रंथोंपर दृष्टि डालिये। सुत्तनिपातके खग्गविसाणसुन्तमें कहा है, कि जिस भिश्षुने 
पूर्ण अहंतावस्था प्राप्त कर ली है, वह कोईभी काम न करे; केवल गेंडेके सदृश्य 
जंगलमें निवास किया करे; और महावम्गमें ( ५. १. २७ ) बुद्धके प्रमुख जिप्य 
सोनकोलीविसकी कथामें कहा है, कि जो भिक्ष्‌ निर्वाणपदतक पहुँच चुका है. उसके 
लिये न तो कोई कामही अवशिष्ट रह जाता है; और न किया हुआ कमंही भोगना 
पडता है -  कतस्स पटिचयों नत्थि करणीयं न विज्जात। यह शुद्ध संन्यास-मार्ग 
है, और हमारे औपनिषदिक संन्यास-मार्गस इसका पूर्णतया मेरू मिलता है। यह 
४ करणीयं न विज्जति ” वाक्य, गीताके “ तस्य कार्य न विद्यते इस वाक्यसे केवछ 
समानार्थकही नहीं है. कितु शब्दश.भी एकही है। परंतु जब वौद्ध भिक्षुआका 
यह मूल संन्यास-प्रधान आचार बदल गया और जब वे परोवकारके काम करने 
लगे, तब नये तथा पुराने मतमें झगड़ा हो गया; पुराने लोग अपनेको थेरवाद' 
(वृद्धपथ ) कहने लगे; और नवीन मत-वादी लोग अपने पथका 'महायान नाम रखे 
करके पुराने पंथको हीनयान' ( अर्थात्‌ हीन पंथके ) नामसे सवोधित करने 
लगे । अश्वघोष महायान पंथक्रा था; और वह इस मतको मानता था. कि बौद्ध 


७० गीतारहस्य अथवा कमेयोग शास्त्र 


यति लोग परोपकारके काम किया करें। अतएव 'सौंदरानद' ( सौ. १८. ५४ ) 
काव्यके अंतमें, जब नंद अहंतावस्थामें पहुँच गया, तब उसे ब॒द्धन जो उपदेश दिया, 
है, उसमें पहले यह कहा है :- 

अवाप्तकार्योषसि परां गति गतः न ते5स्ति किचित्करणीयण्वषि । 
४ तेरा कतेब्य हो चुका, तुझे उत्तम गति मिल गई, अब तेरे लिये तिलभरभी कतंव्य 
नहीं रहा । और आगे स्पष्ट-रूपसे यह उपदेश किया है, कि :- 

विहाय तस्मादिह कार्यमात्मनः कुरु स्थिरात्मन्परकार्यमप्यथों ॥। 
“४ अताग्व अब तू अपना कार्य छोट़, बुद्धिकों स्थिर करके परकार्य किया कर ” 
( सौ. १८ ०७ ) | प्राचीन धर्म-ग्रंथोमें पाये जानेवाले वुद्धके कमंत्यागविपयक 
उपदेशर्म तथा कर्ंगयोगविषयक इस उपदेशमें कि जिसे सौदरानंद' काव्यमें अण्व 
घोपने बुद्धके मुखसे कहलाया है, अत्यंत भिन्नता है। और, अश्वधोपषकी इन 
दलीलोमें तथा गीताके तीसरे अध्याय जो युक्ति-प्रयुक्तियाँ हैं, उनमें - “ तस्य 
कार्य न विद्यते . . . तस्मादसक्त: सतत कार्य कर्म समाचर /” तेरे छिये कुछ रह नहीं 
गया है, इसलिये जो कर्म प्राप्त हों, उनको निप्काम बुद्धिस किया कर ( गीता २. 
१७, १९ ) न केवल अर्थदप्टिसिही, कितु शव्दश:भी समानता है। अतएव इससे 


है अनुमान होता है, कि ये दलीले अश्वघोपकों गीताहीसे मिली हैं। इसका 
कारण ऊपर बतलछाही चुके हैं, कि अश्वघोषसेभी पहले महाभारत था। परतु इसे 
केवल अनुमानही न समझिये। बौद्ध धर्मानुयायी तारानाथने वौद्ध धर्मविषयक्त 
इतिहाससंवधी जो ग्रंथ तिब्वती भाषा लिखा है. उससे लिखा है. कि वौद्धोके 
पूववेकालीन संन्‍्यास-मार्गमे महायान ५थने जो कर्मयोगविपयक सुधार किया था. उस 
महायान-/थके मुख्य पुरस्कर्ता नागार्जुनके गुरु शहुलूभद्रने “जानी श्रीकृष्ण और 
गणेश से जाना था। इस ग्रंथका अनुदाद रूसी भाषासे जमंन भाषाम किया गयः है - 
अग्रेजीमें अभीतक नहीं हुआ है। डॉ. केनेने १८९६ ईसवीमें वौद्ध धर्मपर एक पुस्तक 
ल्व्खी थी ।* यहाँ उसीसे हमने यह अवतरण लिया है । डॉक्टर केनंकाभी यही मत 
है. कि यहाँपर श्लीकृष्णके नामसे भगवदुगीताहीका उल्लेख क्रिया गया है। महायान- 

थके वोद्ध ग्रथोमेस सद्धमंपुंडरीक नामक ग्रथमेभी भगवदगीताके झत्लोकोके किया 

समान कुछ झलोक हैं। परंतु इन वातोंका और अन्य वानोका विवेचन अगले भागमें 
जायगा। यहाँपर केबल यही बताना है, कि वौद्ध-ग्रथकारोंकेशी मतानुमार 
मुख बौद्ध-श्वर्मके सन्यास-प्रधान होने परभी उसमे भक्ति-प्रधान तथा कर्म-प्रधान 
महायान-पथकी उत्पत्ति भगवदुगीताके कारणही हुई है; और अश्वधोपके काब्यसे 


है + 
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गीताकी बहिरंगपरीक्षा णएर्‌ 


गीताकी जो ऊपर समता बतलाई गई है, उससे इस अनुमानको औरभी दृढता प्राप्त 
हो जाती है। पश्चिमी पंडितोंका निश्चय है, कि महायान-पंथका पहला पुरस्कर्ता 
नागार्जुन शकके लगभग सौ-डेढ़ सौ वर्ष पहले हुआ होगा; और यह तो स्पप्टही हैं 
कि इस पंथका बीजारोपण अशोकके राजशासनके समयमें हुआ होगा | बौद्ध ग्रंथोंसे 
तथा स्वयं बौद्ध ग्रंथकारोंके लिखे हुए उस धर्ंके इतिहाससे यह बात स्वतंत्र रीतिसे 
सिद्ध हो जाती है, कि भगवद्गीता महायान बौद्ध-पंथके जन्मसे पहले - अशोकसेभी 
पहले - याने सन ईसवीसे लगभग ३०० वर्ष पहलेही अस्तित्वमें थी । 


इन सब प्रमाणोंपर विचार करनेसे इसमें कुछभी शंका नहीं रह जाती, कि 
वर्तमान भगवद्गीता शालिवाहन शकके लगभग पाँच सौ वर्ष पहलेही अस्तित्वमें थी। 
डॉक्टर भांडारकर, परलोकवासी तेलंग, रावबहादुर चितामणराव वैद्य और पर- 
लोकवासी दीक्षितका मतभी इससे वहुत-कुछ मिलता-जुलता है; और उसीको यहाँ 
ग्राह्म मानना चाहिये। हाँ, प्रोफेसर गार्वेका मत भिन्न है। उन्होंने उसके प्रमाणमें 
गीताके चौथे अध्यायवाले सप्रदाय-परंपराके ्लोकोंमेस योगो नप्ट:  -योगका 
नाश हो गया - इस वाक्यकों लेकर योग शब्दका अर्थ ' पातंजल योग किया है। 
परंतु हमने प्रमाणसहित पहलेही बतल्ा दिया है, कि वहाँ योग शब्दका अर्थ 'पातंजलू- 
योग नहीं - कर्मयोग' है। इसछ्यि प्रो गार्वेका मत भ्रममूछक अताव अग्राह्म 
है । यह बात निविवाद है, कि वर्तमान गीताका काल शालिवाहन शकके पाँच सौ 
वे पहलेकी अपेक्षा और कम नहीं माना जा सकता । पिछले भागमें यह बतलाही 
चुके हैं कि मूल गीता इमसेभी कुछ सदियोसे पहलेकी होनी चाहिये । 


भाग ६- गीता और बोद्ध ग्रेथ 


वलेमान गीताका काल निश्चित करनेके लिये पिछले भागमें जिन बौद्ध ग्रंथोके 
प्रमाण दिये गये हैं, उनका पूरा पूरा महत्त्व समझनेके लिये गीता और बौद्ध ग्रंथ 
या वोद्ध धर्मकी साधारण समानता तथा विशभिन्नता परभी यहाँ विचार करना 
आवश्यक है | पहले कई बार वतलछा चुके है, कि गीता-धर्मकी विशेषता यह है. कि 
गीतामें वणणित स्थितत्ज्ञ प्रवृत्तिमार्गावलंबी रहता है। परंतु इस विशेष गृणकों 
थोड़ी देरके छिये अलग रख दें; और उक्त पुरुषके केवल मानसिक तथा नैतिक 
गुणोहीका विचार करें, तो गीतामे स्थितप्रज्ञके ( गीता २. ५८-७२ ), ब्रह्मनिष्ठ 
पुषके ( ४.१९-२३; ५. १८-२८ ) और भक्तियोंगी पुरुषके ( १२. १३- 
१५० ) जो लक्षण वबतडाये हैं, उनमे और निर्वाणपदके अधिकारी अहंतोंके अर्थात्‌ 
पूर्णावस्थाकों पहुचे हुए बौद्ध भिक्षुओके जो लक्षण भिन्न भिन्न बौद्ध ग्रंथोंमें दिये हुए 
हैं, उनमें विलक्षण समता दीख पड़ती है ( धम्मपद श्लोक ३६०-४२३ और सुत्त- 
निपातों मेंस मुनिसुत्त तथा धम्मिकसुत्त देखो )। इतनाही नहीं; करितु इन वर्णनोंके 
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जब्दसाम्यसे दीख पड़ता है, कि स्थितप्रज्ञ अथवा भक्तिमान्‌ पुरुपके समानहीं सच्चा 
शिक्षमी शात, निपष्काम', निर्मम, निराणी ( निरिल्‍ल्सित ), 'समदुखसुख', 
'निरारभ., अनिकेतन' या अनिवेशन अथवा 'समानिन्दा-स्तुलि, और “मान- 
अपमान तथा छाभम-अलछाभकों समान माननेवातद्या रहता है ( धम्मपद 4०, ४१ 
१: सुन्ननि. मुनिसुच १. 3, १४; ठेयतानुपस्सनसुल्न २९-२३; और विनयप्रिटक 
चुल्दवस्ग, 3 ४. 3 )। द्रयतानुपस्सनसूत्तके ४०वें श्लोकका यह विचार - ज्ञानी 
पुरुषके लिये जो प्रकाश है, वही अज्ञानीकों अंधकार है - गीताके ( गीता २. ६९ ) 
“ब्रा निशा सर्वभूताना तस्यां जागति संयमी / इस झलोकान्तगत विचारके सदृश 
है। और मुनिसुन्तके १० वें झ्लोकका यह वर्णन - “ अरोसनेस्यों न रोसेति ” अर्थात्‌ न 
तो स्वयं कप्ट पाता है और न दूसरोंकोभी कप्ट देता है - गीतारे “ यस्मान्नोदिजते 
लोको लोकान्नोद्धषिजते च यः / (गीता १० १० ) इस वर्णनके समान है। इसी 
प्रकार सेल्लूसुन्के थे विचार, कि “ जो कोई जन्म छेता है वह मरता है” और 
४ प्राणियोंका आदि तथा अत अव्यक्त है. इसलिये उसका शोक करना वथा है 
( सेल्लसुन्न १, १, गी. २. २७, २८ ). कुछ णब्दोके हेग्फेर्से गीताकेही विचार 
हें! गीताके दसवे अध्यायमें अथवा अनुगीतासें ( मभा अज्व, ४३, ४४ ) 
£ ज्योतिष्मानोमें सूर्य, नक्षत्रोमें चद्र, और वेद-मंत्रोमें गायत्री . आदि जो वर्णन है 
वही सेल्लसुन्तके २१ वे और २०२ वे श्लोकोमे तथा महावग्गमें (६. ३० ८) ज्यों- 
काज्यों आया है। इसके सिवा शव्दसादस्यके तथा अर्थसमताके छोटे-मोट उदाहरण 
परलोकवासी तल्गने गीताक़ अपने अग्रेजी अनवादकी टिप्पणियोर्म दे दिये है। 
थपि प्रश्न होते है, कि यह सदृशता हुई कैसे ? थे विचार असलमे बौद्ध श्रमंके है 
या वैदिक ध्रमंक्रे ” ओर इनसे अनुमान क्या निकलता है ? कितु इन प्रश्नोको हल 
करनेके लिये उस समय जो साधन उपलब्ध थे वे अपूर्ण थे । यही कारण है, जो उपर्युक्त 
चमत्कारिक जशब्दसादश्य और अर्थ-सादण्य दिखला देनके सिवा परलोकवासी 
तेल्गने इस विपयमें ओर कोई विशेप बात नही लिखी । परत्‌ अब बोद्ध ध्र्मकी जो 
अधिक वाते उपलब्ध हो गई है. उनके उक्त प्रश्न हल किये जा सकते है इसलिये 
यहाँ पर वाद्ध धर्मकी उन बातोका संक्षिप्त वर्णन किया जाता है। परलोकवासी 
तेलगक्रत गीताका अग्रेजी अनुवाद जिस 'प्राध्यध्र्म-ग्रंथमाल्ठा में प्रकाशित हुआ था, 
उसीमे आगे चलकर पश्चिमी विद्वानोने वोद्ध धर्म-ग्रंथोंके अग्रेजी अनुवाद प्रसिद्ध 
किये है। ये बाते प्राय: उन त्रत की गई है; और प्रमाणमं बौद्ध ग्रंथोके जो 
स्थल बतलछाये गये है, उनका सिलसिल्याभी इसी माल्यके अनवादोमें मिलेगा । कुछ 
स्थानोपर पाठी जब्दों लथा वाक्योके अबतरण मल पाली ग्रंथोंसेट्री उदधन किये 
गय है । 
अब यद्र वात निविया  चढ्धी है, कि जन धर्मके समान वौद्ध धर्मभी 
अपने बैदिक धर्म-रूप पिताकाह़ी पुत्र है, जो जितती चाहिये उतनी संपत्तिका हिस्सा 
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लेकर किसी कारणमे विभक्‍त हो गया है; अर्थात्‌ वह कोई पराया नहीं है, किलु 
उसके पहले यहाॉपर जो क्वाद्मण-धर्म था, उसीकी यही उपजी हुई यह एक शाखा 
है । लंकाके महावंस या दीपवंस आदि प्राचीन पाली भापाके ग्रंथोंमें बुद्धके पश्चा- 
इतती राजाओं तथा वौद्ध आचार्योकी परपराक्रा जो वर्णन है, उसका हिसाब छूगा कर 
देखनेसे ज्ञात होता है, कि गौतमबुद्धने अस्सी वर्षकी आयु पाकर ईसवी सनसे 
५४३ वर्ष पहले अपना शरीर छोड़ा । परंतु इसमें कुछ बातें असंबद्ध हैँ। इसलिये 
प्रोफेसर मेक्समूछरने इस गणनापर सूक्ष्म विचार करके बुद्धका यथार्थ निर्वाण- 
काल इसवी सनसे ४७३ वर्ष पहले बतलाया है; और डॉक्टर बुल्हरभी अशोकक्रे 
शिलालेखोंसे इसी कालका णिद्ध होना प्रमाणित करते हैं। तथापि प्रोफेसर स्हिसूडे- 
बिद्स्‌ या डॉ. केनेके समान कुछ खोज करनेवाले इस कालकों उक्त कालसे ६०५ या 
१०० वर्ष औरभी आगे हटाना चाहते हैं। प्रोफेसर गायगरने हालहीमें इन सब मतोंकी 
जाँच करके बुद्धका यथार्थ निर्वाग-काल ईसवी सनसे ४८३ वर्ष पहले माना है ।*ैं 
इनमेंसे कोईभी काल क्‍यों न स्वीकार कर लिया जाय, यह निविवाद ह. कि बुद्धका 
जम्म होनेके पहलेही वैदिक धर्म पूर्ण अवस्थामें पहुँच चुका था; और न केवल उप- 
निपदही कितु धर्म-सूत्रोके समान ग्रंथभी उसरे पहलेही तैयार हो चुके थे। क्योंकि, 
पाली भाषाके प्राचीन बौद्ध धर्म-ग्रंथोंहीम लिखा है, क्रि- चारो वेद, वेदांग, 
व्याकरण, ज्योतिष, इतिहास और निघंटु ” आदि विषयोंमें प्रवीण कुछ सत्त्वशील 
ब्राह्मण गृहस्थों तथा जटिल तपस्वियोसे स्वय गौतमबुद्धेने वाद करके उनको अपने 
धर्मकी दीक्षा दी ( सुननिपातोंमेसे सेल्लसुत्तके सेलछका वर्णन तथा वश्थुगाथा 
३०-४५ देखो ) । कठ आदि उपनिपदोंपें ( कठ १. १८; मुंड. १. २. १० ) अथवा 
उन्हींकों लक्ष्य करके गीतामें ( २.४०-४५; ९. २०-२१ ) जिस प्रकार यज्ञयाग 
आदि श्रौतकर्मोकी गौणताका वर्णन किया गया है, उसी प्रकार तथा कुछ अंशोमें 
उन्हीं शब्दोंके द्वारा तेविज्जसुत्तोंमं ( वैविद्य-सूत्रों ) बुद्धेनेभी अपने मतानुसार 
“यज्ञयागादि कों निरुपयोगी तथा त्याज्य बताया है; और इस बातका निरूपण 
किया है, कि ब्राह्मण जिसे ( ब्रह्ममहव्यत्यग्रता > ब्रह्मसायुज्यता ) कहते हैं, वह 
अवस्था केसे प्राप्त होती है । इससे यह बात स्प॒य्ट विदित होतो है, कि ब्राह्मण-धर्म के 
कमंकांड तथा ज्ञानकांड - अथवा गाहेस्थ्य-धर्म ओर संन्यास-धर्म, अर्थात्‌ प्रवृत्ति 
और निवृत्ति - इन दोनों शाखाओके पूर्णतया रूढ हो जानेपर उनमें सुधार करनेके 
लिये बौद्ध धर्म उत्पन्न हुआ है। सुधारके विपयमें सामान्य नियम यह है, कि उसमें 


# बुद्ध-निर्वाणकालविषयक वणंन प्रो. मेक्समूलरने अपने “'धम्मपद के अंग्रेजी 
अनुवादकी प्रस्तावनामें (5. 8. 8. ४०. ऊ. [700. 799. १7५५-४५ ) किया हे; 
और उसकी परीक्षा डॉ. गायगरने सन १९१२ में प्रकाशित अपने 'महावंश के अनु- 
वाउकी प्रस्तावनामें वी है (]॥6 '।द्षोइवएशगा5उथ एच 07 0886, ?/४ 65 
5008५, ॥00. 9. 55४ /). 
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पहलेकी कुछ वातें स्थिर रह जाती हैं; और कुछ बदल जाती हुँ । अताव इस न्यायके 
अनुसार अब इस बातका विचार करना चाहिये, कि वौद्ध धर्ममें वैदिक धर्मकी किन 
किन वातोंको स्थिर रख लिया है; और किनको छोड़ दिया है | यह विचार गाहंस्थ्य 
धर्मं और संन्यास इन दोनोंकी पृथक पृथक्‌ दृष्टियोसे, करना चाहिये। परंतु वौद्ध 
धर्म मूलमें संन्यास-मार्गीय अथवा केवल निवृत्ति-प्रधान है, इसलिये पहले दोनोंके 
संन्‍्यास-धर्मंका विचार करके अनंतर दोनोके गाहंस्थ्य धर्मके तारतम्यपर विचार 
किया जायगा। 

वैदिक संन्यास-धर्मपर दृष्टि डालनेसे दीख पड़ता है, कि कर्ममय सृप्टिके सब 
व्यवहार तृष्णामूलक अत दुःखमय हैं; उससे अर्थात्‌ जन्म-मरणके भवचक्रसे 
आत्माका सर्वथा छुटकारा होनेके लिग्रे मन निप्काम और विरक्‍्त करना चाहिये 
तथा उसको दुृश्यसृष्टिके मुलमें रहनेवाले आत्मस्वरूपी नित्य परब्रद्ममें स्थिर 
करके सांसारिक कमकिा सर्वथा त्याग करना उचित है, इस आत्मनिप्ठ स्थितिहीमें 
सदा निमग्न रहना सन्यास-धर्मका मुख्य तन्‍्व है। दृष्य-सूप्टि नामरूपात्मक तथा 
नाशवान्‌ है; और कमंविपाकके कारणही उसका अखडित व्यापार जारी है। 


कम्मना वत्तती लोको कम्मना वतती पजा ( प्रजा ) । 
कम्मनिबंधना सत्ता ( सत्त्वानि ) रथस्साइणीव यायतो ॥। 


“ कर्महीसे लोग और प्रजाभी जारी हैं। जिस प्रकार चलती हुई गाड़ी रथकी कीलसे 
नियंत्रित रहती है, उसी प्रकार प्राणिमात्र कर्मसे बंधा हुआ है  ( सुत्तनि. वासेटसु् 
६१ )। वैदिक धर्मके ज्ञानकांडका उक्त तत्व, अथवा जन्म-मरणका चक्कर, या 
ब्रह्मा, इंद्र, महेश्वर, यम आदि अनेक देवता और उनके भिन्न भिन्न स्वर्ग-पाताल 
आदि लोकोंका ब्राह्मण-धर्ममें वणित अस्तित्वभी वुद्धकों मान्य था; और इसी कारण 
नामरूप, कर्मविपाक, अविद्या, उपादान और प्रक्नति वगैरह वेदान्त या सांख्य- 
शास्त्रके शब्द तथा ब्रह्मादि वैदिक देवताओकी कथाएँभी ( बुद्धकी श्रेप्ठताको 
स्थिर रखकर ) कुछ हेरफेरसे बौद्ध ग्रथोममें पाई जाती है। यद्यपि वुद्धको वैदिक 
धर्मके कर्म सुप्टिविषयक ये सिद्धान्त मान्य थे, कि दृश्य सृष्टि नाशवान्‌ और 
अनित्य है; एवं उसके व्यवहार कर्मविषाकके कारण जारी हूं; तथापि वैदिक धर्म 
अर्थात्‌ उपनिषत्कारोका यह सिद्धान्त उन्हें मान्य न था, कि नामरूपात्मक नाशवान 
सृप्टिके मूलमे नामरूपसे व्यतिरिक्त आत्मस्वरूपी परब्रह्मके समान एक नित्य और 
सर्वध्यापक वस्तु है - इन दोनो धर्मोमें जो विशेष भिन्नता है, वह यही है। गौतम- 
बुद्धने थह बान स्पप्ट रूपसे कह दी है, कि आत्मा या ब्रह्म यथार्थमे कुछ नहीं है - 
क्रेवल भ्रम है, इसलियरि आत्म-अनात्मके विचारमें या ब्रद्मा-चितनके पचड़ेमे पड़कर 
क्रिसीकोमी अपना समय न खाना चाहिये ( सब्बासवसुत्त १-१३ )। दीष्घनि- 
कायोके ब्रद्माजाल्सुत्तोमभी यही वात स्पप्ट होती है, कि आत्माविषयक कोईभी 
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कल्पना वद्धको मान्य न थी ।* इन सुक्तोके अंतमे कहा है, कि आत्मा और ब्रह्म एक 
! या दो, फिर ऐसही भेद वतल्ठाते हुए आत्माकी भिन्न भिन्न ६२ प्रकारकी कल्पताएँ 
वतलछाकर कहा है, कि ये सभी मिथ्या दृष्टि हैं; और मिलिदप्रश्नमेंभी ( मि.प्र 
३, ६, २. ७. १५ ) वौंद्ध ध्मके अनुसार नागमसेनने यूनानी मिल्दिदेस (मिनादर 
साफ़ साफ़ कह दिया है, कि / आत्मा तो कोई यथार्थ वस्तु नही है । यदि मान हे 
कि आत्मा और उसी प्रकार ब्रह्मभी. दोनों 'श्रमही है. यथार्थ नहीं है. तो वस्तुत. 
धर्मकी नीवही गिर जाती है। क्योंकि, फिर सभी अनित्य वस्तुएंही बच रहती है; 
और नित्य-सुख या उसका अनुभव करनेवालद्या कोईभी नहीं रह जाता। यही 
कारण है, जो श्रीशंकराचार्यन तर्कदृष्टिमिभी इस मतको अग्राह्मय निश्चित किया 
है: परंतु अभी हमें केवल यही देखना है, कि असली बुद्ध धर्म क्या है ? इसलिये इस 
वबादको यही छोड़कर देखेंगे, क्रि बुद्धन आगे अपने धर्मकी क्या उपपत्ति बतलाई है। 
यद्यपि वुद्धकों आत्माका अस्तित्व मान्य न था; तथापि इन बातासे वे पूर्णतया सहमत 
थे, कि (१) कर्मविपाकके कारण नाम-रूपात्मक देहकों ( आत्माको नहीं ) 
नाशवान्‌. जगतके प्रपंचमे वार बार जन्म लेना पड़ता है; और ( २ ) पुन्जन्मका 
यह बक्‍कर या सारा संसारही दुःखमय है, इससे छटकारा पा कर स्थिर शांति या 
सुखको प्राप्त कर लेना अत्यत आवश्यक है। इस प्रकार इन दो बातों - अर्थात्‌ 
सांसारिक दू खके अस्तित्व और उसके निवारण करनेकी आवश्यकताकों मान 
लेनेसे बैदिक धर्मका यह प्रश्न फिरभी ज्यो-का-त्यो बनाही रहता है. कि दु.खनिवारण 
करके अत्यंत सुख प्राप्वकर छेनेका मार्ग कौन-सा है ? और उसका कुछ-न-कुछ ठीक 
ठीक उत्तर देना आवश्यक हो जाता है। उपनिपत्कारोने कहा है. कि यज्ञयाग 
आदि कमकि द्वारा ससारचक्रस छूटकारा हो नहीं सकता; और वद्धने इससेभी 
| आगे बढ़कर इन सत्र कर्मक्रा हिसात्मक अताव सव्वथा त्याज्य और निपिद्ध 
बतलाया है । इसी प्रकार यदि स्वय 'ब्रह्म हीको एक बड़ा भारी भ्रम मानें. तो दू ख- 
निवारणार्थ जो द्द्वाज्ञान-मार्ग है. वहभी मक्रातिकारक या असभव निरणित होता है । 
फिर दुखमय भेवच्क्स छ नक्ता मार्ग कौन-सा है ? वद्धने इसका यह उत्तर दिया 
कि किसी रोगको दूर करनेके लिग्रे उस रोगका मूल कारण ढुँदढ़ कर" उसीको 
हटानेका प्रयत्न जिस प्रकार चतुर वेद्य किया करता है. उसी प्रकार सासारिक दुःखके 
रोगकों दूर करनेके छिग्रे ( ३ ) उसके कारणको जानकर, ( ४ ) उसी कारणको 
दूर करनेवाले मार्गका अवल्य वृद्धिमान्‌ पुम्षको करना चाहिये। इन कारणोका 
विचार करनेसे दीख पड़ता है, कि तृष्णा या कामनाही इस जगतके सव दु खोकी 
जड़ है; और एक नामरूपात्मक शरीरका नाश हो जानपर बचे हुए इस वासनात्मक 





# ब्रद्माजालसुत्तका अग्रेजीम अनुवाद नहीं है; परंतु उसका सक्षिप्त विवेचन 
रस्हिसडेविट्सने 5. 8. ६. ४०. &२९५४।. ॥00. 00. »»॥-%5%५ में किया है। 
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बीजहीसे अन्यान्य नाम-रूपात्मक शरीर पुन. पुनः उत्पन्न 7आ करते है । और फिर 
बुद्धने निश्चित किया है. कि पुनर्जन्मके दु.खमय संसारसे पिड छुड़ानेके लिये इंद्रविय- 
निग्नहसे. ध्यानस तथा वैराग्यसे तृप्णाका पूर्णतया क्षय करके सन्यासी या भिक्ष्‌ वन 
जानाही ए॒कमेव य्थार्थ मार्ग है; और इसी वेराग्ययक्त संन्‍्याससे अचल शांति एवं 
सुख प्राप्त होता है । तात्पर्य यह है, कि यज्ञयाग आदिकी, तथा आत्म-अनात्म विचारकी 
झंझटमें न पड़कर, निम्न चार दृश्य बातोंपरही बौद्ध धर्मकी रचना की गई है। वे 
चार वातें ये है : सांसारिक दुःखका अस्तित्व, उसका कारण, उसके निरोध या निवारण 
करनेकी आवश्यकता, और उसे समूल नप्ट करनेके लिये वैराग्यरूप-साधन; अथवा 
बौद्धकी परिभाषाके अनुसार क्रमण: दुःख, समुदय, निरोध और मार्ग । अपने धर्मके 
इन्हीं चार मूल तत्त्वोंकों व॒ुद्धने आर्यसत्य' नाम दिया हैं। उपनिषदके आत्मज्ञानके 
बदले चार आयेसत्योंकी दृश्य नींवके ऊपर यद्यपि इस प्रकार बौद्ध धर्म खड़ा किया 
गया है, तथापि अचल शांति या सुख पानेके लिये तप्णा अथवा वासनाका क्षय 
करके मनको निष्काम करनेके जिस मार्गका ( चौथा सत्य ) उपदेश बुद्धने किया 
है, वह मार्ग, और मोक्ष-प्राप्तिके छिग्रे उपनिषदोर्म वर्णित मार्ग, दोनों वस्तुतः 
एकड्ी है. इसलिये यह वात स्पप्ट है. कि दोनोका अंतिम दृश्य-साध्य सनकी निविपय 
स्थिति ही है। परतु इन दोनों धर्मोम भेद यह है. कि ब्रह्म तथा आत्माकों एक 
माननेवाले उपनिपत्कारोने मनकी इस निप्काम अवस्थाकों आत्मनिष्ठा, ब्रद्दा- 
सस्था , 'ब्रद्मभूतता , ब्रह्मनिर्वाण ( गीता ५. १७-२०; छां. २. २३ १ ). अर्थात्‌ 
ज्रद्वामें आस्माका छूय होता आदि अंतिम आधारदर्शक नाम दिये है, और ब॒द्धने उसे 
ता निर्वाण अर्थात्‌ विराम पाना , या “ दीपकके वच्न जानेके समान वासनाका 
नाश होना. यह केवल क्रियादर्शक नाम दिया है। क्योंकि, ब्रह्म था आत्माकों श्रम 
कह देनेपर यह प्रश्नही नहीं रह जाता, कि “ विराम कौन पाता है और क्रिसमे 
पाता है?  ( सुत्तनिपातमेस रतनसुत्त १४ और वंगीससुत्त १२. १३ ), एव वद्धने 
तो ग्रह स्पप्ट रीतिसे कह दिया है. कि चतुर मनृप्यकों इस गढ़ प्रण्नका विचारभी 
न करना चाहिये ( सत्वासवसुत्त ८-१३; मिल्िदप्रश्न ४. २. ४८, ५ )। यह स्थिति 
प्राप्त हौनेपर, पुनर्जन्म नहीं होता, इसलिये एक शरीरके नप्ट होनेपर फिर दूसरे 
शरीरको पानेकी सामान्य क्रियाक्े ल्ियि प्रयुक्त होनेवाल् मरण' शब्दका उपयोग 
बौद्ध धर्मके अनुसारभी निर्वाण के र्ये किया नहीं जा सकता । निर्वाण तो * मत्यकी 
मृत्यु , अथवा उपनियदोके वर्णनानुसार “ मृत्यकों पारकर जानेका मार्ग / ड्रै- 
निरी मौत नहीं है । बृहदारण्पक उपनिपदम ( ४. ४. ७ ) यह जो दष्टान्त दिया हैं. 
कि जिस प्रकार सर्पकों अपनी कैचली छोड़ देनेपर उसकी कुछ परवाह नहीं रहती. 
उसी प्रकार जब कोई मनृप्य उक्त स्थितिमे पहुँच जाता है, तब उसेभी अपने णरीरकी 
कुछ चिता नहीं रह जाती: और उसी दृष्टान्तका आधार असछी शभिक्ष का वर्णन 
करते समय खुन्तनिषातके उरगसुन्तके प्रत्येक श्लोक लिया गया है। बेंदिक धर्मका 
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यह तत्त्वभी ( कौपी. ब्रा. ३. १ ), कि “€ धात्दनिप्ठ पुरुष पाप-परुण्यसे सर्देव 
अलिप्त रहता है  (वु. ४. ४. २३ ); “ इ्सल्ट्यि उसे मातृवध तथा पितृवधसरीखें 
पातकोंकाभी दोष नहीं छंगता “, धम्मपदमें शब्दश:ः ज्यों-का-त्यों बतला गया है 
( धम्म. २९४, २००; मिल्ठिदप्रश्न ४. ५. ७ )। सारांश, यद्यपि ब्रह्म तथा आत्माका 
अस्तित्व वद्धकों मान्य नहीं था, तथापि मनकों शांत, विरक्‍्त तथा निष्काम करना 
प्रभृति मोक्ष-प्राप्तिके जिन साधनोंका उपनिपदोंमें वर्णन है, वेही साधन बुद्धके मतसे 
निर्वाण-प्राप्तिके छियेभी आवश्यक हैं; इसीलिये बौद्ध यति तथा वैदिक संन्यासियोके 
वर्णन मानसिक स्थितिकी दृष्टिसे एकहीसे होते हैं; और इसी कारण पाप-चुण्यकी 
जिम्मेदारीके सवंधसे तथा जन्म-मरणके चक्‍करसे छुटकारा पानेके विपयमें वैदिक 
संन्यास-धर्मके जो सिद्धान्त है, वेही वौद्ध श्रमंमें स्थिर रखे गये है। परंतु वैदिक 
धर्म गौतमवद्धस पहलेका है, अतगव इस विपयमें कोई शंका नहीं, कि ये विचार 
असल्मे वेदिक धर्मकेी है । 
वैदिक तथा वौद्ध सन्यास-धर्मोकी विशिन्नताका वर्णन हो चका । अब देखना 
चाहिय्रे, कि गाहंस्थ्य-धर्मके विपयमें बुद्धने क्या कहा है। आत्म-अनात्म-विचारके 
तत्वज्ञानेकों महत्व न देकर सांसारिक दुःखोके अस्तित्व आदि दृश्य आधारपरही 
यद्यपि वोद्ध धर्म खड़ा किया गया है; तथापि स्मरण रखना चाहिये, कि कोंटसरीखे 
आधुनिक पश्चिमी पंडितोके निरे आधिभौतिक छ्ंक्रे अनुसार - अथवा गीता- 
धर्मके अनुमारभी बौद्ध धर्म मूलमे प्रवृुन्ति-प्रधान नहीं है। यह सच है कि. वुद्धको 
उपनिषदोके आत्मज्ञानकी  ताच्विक दृष्टि ” मान्य नहीं है। परतु बृहदारण्यक 
उपनिपदम ( ब्‌. ४. ४८. ६ ) वणित याज्वलक्यका यह सिद्धान्त कि, “ संसारकों 
बिलकुल छोड करके मनको निविषय तथा निष्काम करनाही इस जगतमें मनुष्यका 
केवल गक परम कर्तव्य है , बौद्ध धर्ममेंभी सर्वंथा स्थिर रखा गया है, इसीलिये 
बौद्ध धर्म मूलमें केवठ सन्यास-प्रधान हो गया है। यद्यपि वुद्धके समग्र उपदेशोका 
तात्पर्य यह है, कि ससारका त्याग कियेविना, केवल गृहस्थाश्रममेही बने रहनेसे, 
परम सूख अहेंतावस्था कभी प्राप्त हो नहीं सकती; तथापि यह न समझ लेना चाहिये 
कि उसमें गाहँस्थ्यवृत्तिका विछकुल विवेचनही नहीं है। जो मनुप्य विना भिक्षु बने 
बुद्ध, उसके धर्म, और बौद्ध भिक्षओके सघ अर्थात्‌ मेले या मंडल्ियाँ, इन तीनोपर 
विश्वास रखे ; और “ वद्ध शरणं गच्छामि, धर्म गरणं गच्छामि, संघ शरण गच्छामि 
इस सकत्पके उच्चारण द्वारा उक्त तीनोकी शरणमं जाय, उसको वौद्ध-ग्रथामें 
उपासक कहा है। यही छोग बौद्ध धर्मावलवी गृहस्थ है। प्रसग-प्रसंगपर स्वय 
बुद्धनेभी कुछ स्थानोंपर उपदेश किया है, कि उन उपासकोको अपना गाहेस्थ्य-व्यवहार 
कैसा रखता चाहिये ( महापरिनिव्वाणसूत्त १. २४ )। वैदिक गाहंस्थ्य-धर्ममेंसे 
हिसात्मक श्रीत यज्याग और चारों वर्णोका भेद बुद्धको ग्राह्म नहीं था । इन बातोंकों 
हम स्माते पंचमहायज्ञ, दान आदि परोपकार धर्म और नीतिपूर्वक आचरण 
गी. र. ३७ 
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करनाही गृहस्थका कर्तव्य रह जाता है; तथा गृहस्थोंके धर्मका वर्णन करते समय 
केवल इन्ही वातोंका उल्लेख वौद्ध-ग्रंथोंमें पाया जाता है। वुद्धका मत है, कि प्रत्येक 
गृहस्थ अर्थात्‌ उपासकको पंचमहायज्ञ करनाही चाहिये। उनका स्पष्ट कथन है, 
कि अहिसा, सत्य, अस्तेय, सर्वभूतानुकंपा और ( आत्मा मान्य न हो, तथापि ) 
आत्मौपम्य-दृष्टि, शौच या मनकी पवित्रता, तथा विशेष करके सत्पात्रों याने बौद्ध- 
भिक्षुओंको एवं बौद्ध भिक्षु-संघको अन्न-वस्त्र आदिका दान देना प्रभूति नीति+ 
धर्मोकाभी पालन बौद्ध उपासकोंको करना चाहिये । बौद्ध धर्में इसीको शीर कहा 
है; और दोनोंकी तुलना करनेसे यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि पंचमहायज्ञके समान 
ये नीति-धर्मभी ब्राह्मण-धर्मके धर्म-सूत्रों अथवा प्राचीन स्मृति-ग्रंथोंसे (मनु. ६. ९२; 
१०. ६३ ) बुद्धने लिये है ।* और तो क्या, इस आचारके विषयमें प्राचीन ब्राह्मणोंकी 
स्तुति स्वयं बुद्धनेही ब्राह्मणधम्मिकसुत्तोंमें की है; तथा मनुस्मृतिके कुछ श्लोक तो 
धम्मपदमें अक्षरश: पाये जाते है ( मनु. २. १२१; ५. ४५; धम्मपद १०९, १३१) 
बौद्ध धर्ममें वैदिक ग्रंथोंस न केवल पंचमहायज्ञ और नीति-धर्मही लिये गये हैं; किंतु 
वैदिक धर्ममें पहले कुछ उपनिषत्कारों-द्वारा प्रतिपादित इस मतकोभी बुद्धने स्वीकार 
किया है, कि गृहस्थाश्रमममें पूर्ण मोक्ष-प्राप्ति कभीभी नहीं होती। उदाहरणार्थ, 
सुत्तनिपात्तोके धम्मिकसुत्तमें भिक्षुके साथ उपासककी तुलना करके बुद्धने साफ़ साफ़ 
कह दिया है, कि गृहस्थको उत्तम शीलके द्वारा बहुत हुआ तो 'स्वयंप्रकाश' देवडोककी 
प्राप्ति हो जावेगी; परंतु जन्म-मरणके चक्‍्करसे पूर्णतया छुटकारा पानेके लिये 
संसार तथा लड़के-बच्चे, स्‍त्री आदिको छोड़ करके अंतमें उसको भिक्लु-धर्ंही स्वीकार 
करना चाहिये ( धम्मिकसुत्त १७, २९; बृ. ४. ४. ६; मभा. वन. २. ६३ ) । 
तेविज्जसुत्तमें ( ते. सु. १. ३५. ३. ५ ) यह वर्णन है, कि कर्म-मार्गीय वैदिक 
ब्राह्मपोंसे वाद करते समय अपने उक्त संन्यास-प्रधान मतको सिद्ध करनेके लिये 
वुद्ध ऐसी युक्तियाँ पेश करते थे, कि “ यदि तुम्हारे ब्रह्मके बाल-बच्चे-स्त्री तथा क्रोध- 
लोभ नहीं हैं, तो स्त्री-पुत्रोंमे रहकर तथा यज्ञ-याग आदि काम्य कर्मोके द्वारा तुम्हें 
ब्रह्मकी प्राप्ति होगीही कैसे ? ” और यहभी प्रसिद्ध है, कि स्वयं बुद्धने युवावस्थामेंही 
अपनी स्त्री, अपने पुत्र तथा राजपाटकोभी त्याग दिया था, एवं भिक्षु-धर्म स्वीकार- 
कर लेनेपर छ: वर्षके बाद उन्हें बुद्धावस्था प्राप्त हुई थी। बुद्धेक समकालीन, परंतु 
उनसे पहलेही समाधिस्थ हो जानेवाले, महावीर नामक अंतिम जैन तीर्थकरकाभी 
ऐसाही उपदेश है। परंतु वह बुद्धके समान अनात्मवादी नहीं था; और इन दोनों 
धर्मोमें महत््वका भेद यह है, कि वस्त्रप्रावरण आदि ऐहिक सुखोंका त्याग और 
अहिसात्रत प्रभूति धर्मोका पालन बौद्ध भिक्षुओंकी अपेक्षा जैन यति अधिक दृढतासे 
किया करते थे; एवं अवभी करते रहते हैँ । खानेहीकी नियतसे जो प्राणी न मारे 
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गये हों, उनका 'पवत्त' [ सं. प्रवृत्त ) अर्थात्‌ तैयार किया हुआ मांस / ( हाथी, 
सिंह, आदि कुछ प्राणियोंको छोड़कर ) बुद्ध स्वयं खाया करते थे; 'पवत्त” मांस 
तथा मछलियाँ खानेकी आज्ञा बौद्ध भिक्षुओंकीभी दी गई है; एवं बिना वस्त्रोंके 
नंग्-धडंग घूमना बौद्ध-भिक्षु-धर्मके नियमानुसार अपराध है; ( महावग्ग. ६. ३१. 
१४; ८. २८. १ ) | सारांश, यद्यपि बुद्धका निश्चित उपदेश था, कि अनात्मवादी 
भिक्षु बनो; तथापि काया-क्लेशमय उग्र तपसे बुद्ध सहमत नहीं थे ( महावग्ग. ५. 
१. १६; गीता ६. १६ ); बौद्ध भिक्षुओंके विहारों अर्थात्‌ उनके रहनेके मठोंकी 
सारी व्यवस्थाभी ऐसी रखी जाती थी, कि जिससे उनको कोई विशेष शारीरिक 
कष्ट न सहना पड़े; और प्राणायाम आदि योगाभ्यास सरलतापूर्वक हो सके । तथापि 
बौद्ध धर्ममें यह तत्त्व पूर्णतया स्थिर है, कि अहंतावस्था या निर्वाणसुखकी प्राप्तिके 
लिये गृहस्थाश्रमको त्यागनाही चाहिये, इसलिये यह कहनेमें कोई प्रत्यवाय नहीं, 
कि बौद्ध धर्म संन्यास-प्रधान धर्म है। 

यद्यपि बुद्धका निश्चित मत था, कि ब्रह्मज्ान अथवा आत्म-अनात्म-विचार 
भ्रमका एक बड़ा-सा जाल है; तथापि इस दृश्य कारणके लिये, अर्थात्‌ दुःखमय संसार- 
चक्रसे छूटकर निरंतर शांति तथा सुख प्राप्तिके लिये, उपनिषदोंमें वणित संन्यास- 
मार्गवालोंके इसी साधनको उन्होंने मान लिया था, कि वैराग्यसे मनको निविषय 
रखना चाहिये; और जब यह सिद्ध हो गया, कि चातुर्वष्ये भेद या हिसात्मक यज्ञ- 
यागकों छोड़कर बौद्ध धर्ममें वेदिक गास्थ्य-धर्मके नीतिनियमही कुछ हेरफेर करके 
लिये गये हैं, तब यदि उपनिषद तथा मनुस्मृति आदि ग्रंथोंमें वेदिक संन्यासियोंके 
जो वर्णन हैं, वे वर्णन, एवं बौद्ध भिक्षुओं या अहंतोंके वर्णन, अथवा अहिसा आदि 
नीति-धर्म, दोनों धर्मोमें एकहीसे - और कई स्थानोंपर शब्दश: एकट्टीसे - दीख 
पड़ें, तो आश्चर्यकी बात नहीं है | ये सब बातें मूल वैदिक धर्महीकी हैं । परंतु बौद्धोंने 
केवल इतनीही बातें बैदिक धर्मंसे नहीं ली हैं; प्रत्युत बौद्ध धर्मके दशरथ-जातकके 
समान जातक-पग्रंथभी प्राचीन वैदिक पुराण-इतिहासकी कथाओंके, बुद्ध धर्मके अनुकूल 
तैयार किये हुए, रूपांतर हैं। न केवल बौद्धोंनेही, कितु जेनोंनेभी अपने अभिनव- 
पुराणोंमें वैदिक कथाओंके ऐसेही रूपांतर कर लिये हैं । सेल* साहबने तो यह लिखा 
है, कि ईसाके अनंतर प्रचलित हुए मुहंमदी धर्ममें ईसाके चरित्रका इसी प्रकार 
विपर्यास कर लिया गया है। वर्तमान समयकी खोजसे यह सिद्ध हो चुका है, कि 
पुरानी बाइबलमें सृष्टिकी उत्पत्ति, प्रढय॒ तथा नूह आदिकी जो कथाएं हैं, वे सब 
प्राचीन खाल्दी जातिकी धर्म-कथाओके रूपांतर है, कि जिनका वर्णन यहुदी लोगोंका 
किया हुआ है। उपनिषद्‌, प्राचीन धर्म-सूत्र, तथा मनुस्मृतिके वर्णन कथाएं अथवा 
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विचार जब बौद्ध ग्रंथोंमें इस प्रकार - कई बार तो बिलकुल शब्दश: - लिये गये 
हैं, तब यह अनुमान सहजही हो जाता है, कि ये असलमें महाभारतकेही हैं। बौद्ध-ग्रंथ- 
प्रगेताओंने इन्हें वहींसे उद्धृत कर लिया होगा । वैदिक धर्मे-प्रंथोंके जो भाव और 
इलोक बौद्ध-ग्रंथोंमें पाये जाते हैं, उनके कुछ उदाहरण ये हैं :-  जयसे बैरकी वृद्धि 
होती है; और बैरसे बैर शांत नहीं होता ” (मभा. उद्यो. ७१. ५९, ६३), “ दूसरेके 
क्रोधको शांतिसे जीतना चाहिये ” आदि विदुरतीति ( मभा. उद्योग. ३८. ७३ ) 
तथा जनकका यह वचन कि “ यदि मेरी एक भुजामें चंदन लगाया जाय और दूसरी 
काटकर अलगकर दी जाय, तोभी मुझे दोनों बातें समानही है ( मभा. शां. 
३२०. ३६ ); इनके अतिरिक्त महाभारतके औरभी बहुतसे श्लोक बौद्ध-प्रंथोंमें 
शब्दशः पाये जाते हैं (धम्मपद ५, २२३; मिलिदप्रश्न ७.३. ५ ) | इसमें कोई 
संदेह नहीं, कि उपनिषद्‌, ब्रह्मसूत्र तथा मनुस्मृति आदि वैदिक ग्रंथ बुद्धकी अपेक्षा 
प्राचीन हैं, इसलिये उनके जो विचार तथा श्लोक वौद्ध-ग्रंथोंमें पाये जाते हैं, उनके 
विषयमें विश्वासपूर्वक कहा जा सकता है, कि उन्हें बौद्ध-ग्रंथकारोंने उपर्युक्त वैदिक 
ग्रंथोंहीसे लिया है; कितु यह वात महाभारतके विषयमें नहीं कही जा सकती। 
महाभारतमेंही बौद्ध डागोबाओंका जो उल्लेख है, उससे स्पष्ट होता है, कि महा- 
भारतका अंतिम संस्करण बुद्ध बाद रचा गया है। अतएव केवल श्लोकके सादृश्यके 
आधारपर यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि वर्तमान महाभारत बौद्ध-प्रंथोंके 
पहलेहीका है; और गीता महाभारतकाही एक भाग है, इसलिये यही न्याय गीताकोभी 
उपर्युक्त हो सकेगा । इसके सिवा, पह पहलेही कहा जा चुका है, कि गीतामेंही ब्रह्म- 
सूत्रोंका उल्लेख है; और ब्रह्म-सूत्रोंम है बौद्ध धर्मका खंडन। अतएव स्थितप्रज्ञके वर्णन 
प्रभूतिकी (वैदिक और बौद्ध ) दोनोंकी समताको छड़ देते हैं, और यहाँ अब इस बातका 
विचार करते हैं, कि उक्त शंकाको दूर करने एवं गीताकों निविवाद रूपसे वौद्ध- 
ग्रंथोंसे पुरानी सिद्ध करनेके लिये बौद्ध-ग्रंथोंमें कोई अन्य साधन मिलता है या नहीं । 
ऊपर कह चुके हूँ, कि बौद्ध धमंका मूल स्वरूप शुद्ध निरात्मवादी और निवृत्ति- 
प्रधान है । परंतु उसका यह स्वरूप बहुत दिनोंतक टिक न सका । भिक्षुओंके आचरणके 
विषयमें मतभेद हो गया; और बुद्धकी मृत्युके पश्चात्‌ उसमें अनेक उपपंथोंका 
निर्माणही नहीं होने लगा, कितरु धामिक तत्त्वज्ञानके विष्यम भी इसी प्रकारका मतभेद 
उपस्थित हो गया । आजकल कई लोग तो यहभी कहने लगे है, कि “ आत्मा नहीं है 
इस कथनके द्वारा बुद्धको मनसे यही बतलाना है, कि “ अचिन्त्य आत्मज्ञानके शुष्क- 
बादमें मत पड़ों; वैराग्य तथा अभ्यासके द्वारा मनको निष्काम करनेका प्रयत्न पहले 
करो; आत्मा हो चाहे न हो; मनके निग्रह करनेका कार्य मुख्य है; और उसे सिद्ध 
करनेका प्रयत्न पहले करना चाहिये। ” उनके कहनेका यह मतलब नहीं है, कि ब्रह्म 
या आत्मा बिलकुल हैही नहीं । क्‍योंकि तेविज्जसुत्तमें स्वयं बुद्धनेही 'ब्रह्मसह॒व्याताय' 
स्थितिका उल्लेख किया है; और सेल्लसुत्त तथा थेरगाथामेंभी उन्होंने कहा है, कि 


गीताकी बहिरंगपरीक्षा ५८१ 


मैं ब्रह्मभूत हैँ (सेल्लसुत्त १४; थेरगाथा ८३१) । परंतु मूल हेतु चाहे जो हो; यह 
निविवाद है, कि ऐसे अनेक प्रकारके मत, वाद तथा आग्रही पथ तत्त्वज्ञानकी दृष्टिसे 
आगे निर्मित हो गये; जो कहते थे, कि “ आत्मा या ब्रह्ममेस कोईभी नित्य वस्तु 
जगतके मूलमे नही है; जो कुछ दीख पड़ता है, वह क्षणिक या शून्य है; अथवा जो 
कुछ दीख पड़ता है, वह ज्ञान है; ज्ञानके अतिरिक्त - जगतमें कुछभी नहीं है , 
इत्यादि ( वे. सू. शां. भा. २. २. १८-२६ ) । इस निरीणश्वर या अनात्मवादी बौद्ध 
मतकोही क्षणिकवाद, शून्यवाद और विज्ञानवाद कहते है। परंतु यहाँपर इन 
सब पंथोंके विचार करनेका कोई प्रयोजन नहीं है। हमारा प्रश्न ऐतिहासिक है। 
अतएणव उसका निर्णय करनेके लिये महायान' नामक पंथका वर्णन, जितना आवश्यक 
है उतनाही, यहाँपर किया जाता है। बुद्धेक मूल उपदेणमें आत्मा या द्रह्मका (अर्थात्‌ 
परमात्मा या परमेश्वर ) अस्तित्वही अग्राह्म अथवा गौण माना गया है, इसलिये 
स्वयं वुद्ध अपने जीवन-कालमेंसेही भक्तिके द्वारा परमेश्वरकी प्राप्ति करनेके मार्गका 
उपदेश किया जाना संभव नही था; और जबतक बुद्धकी भव्य मूर्ति एवं चरित्रक्रम 
लोगोके सामने प्रत्यक्ष रीतिसे पस्थिद था, तव्रतक उस मार्गकी कुछ आवश्यकताही 
नहीं थी । परंतु आगे यह आवश्यक हो गया, कि यह धर्म सामान्य जनोंको प्रिय 
हो; और उसका अधिक प्रसारभी होवे । अत घरदार छोड़, भिक्षु बन करके मनों- 
निग्रहसे बैठे-विठाये निर्वाण पाने - यह न समझकर कि किसमें ? - के इस निरीश्वर 
निवृत्ति-मार्गकी अपेक्षा किसी सरल और प्रत्यक्ष मार्गगी आवश्यकता हुई। बहुत 
संभव है. कि साधारण बुद्ध-भकतोंने तत्कालीन प्रचलित वैदिक भक्ति-मार्गका अनुकरण 
करके, ब॒ुद्धकी उपासनाका आरंभ पहले पहल स्वयं कर दिया हो; अतएव वुद्धके 
निर्वाण पानेके पश्चात्‌ णीघरही वौद्ध पडितोने वुद्धहीको * स्वयंभू तथा अनादि, अनंत 
पुमुपोत्तम 'का रूप दे दिया , और वे कहने रंगे, कि बुद्धका निर्वाण होना तो उन्हींकी 
लीला है, “ असली ब्र॒ुद्धका कभी नाश नहीं होता - वह तो सदेव अचल रहता है। 
इसी प्रकार बौद्ध-ग्रथोमे यह प्रतिपादन क्रिया जाने रूगा, कि असली बुद्ध “ सारे 
जगतका पिता है; और जनसम्‌ह उनकी संतान है ', इसलिये वहभी सभीको “ समान 
है, न वह किसीसे प्रेमही करता है और न किसीसे ठेषभी करता है। ” “ धर्मकी 
व्यवस्था विगड़नेपर 'धर्मक्ृत्य के लिये वही समय-समयपर वुद्धके रूपसे प्रकट हुआ 
करता है , और इसी देवाधिदेव बुद्धकी “ भक्ति करनेसे, उसके ग्रंथोंकी पूजा करनेसे 
और उसके डागोबाके संमुख कीत॑न करनेसे ' अथवा “ उसे भक्तिपुर्वक दो-चार कमल 
या एक फूल समर्पण कर देनेभीसे मनृप्यको सद्गति प्राप्त होती है ( सद्धमंपुंडरीक 
२. ७७-९८; ०. २२; १५. "५-२२; मिलिदप्रश्न २. 3. ७ ) ।* मिलिंदप्रश्नमें 


+ प्राच्यधमं-पुस्तकमालाके २१वें खंडमें सद्धमंपुंडरीक' ग्रंथका अनुवाद प्रकाशित 
हुआ है। यह मूल ग्रंथ संस्कृत भाषाका है। अब मल संस्कृत ग्रंथभी प्रकाशित हो चुका है। 


७८२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


(मि. प्र. ३. ७ २ ) यहभी कहा है, कि “ किसी मनुध्यकी सारी उम्र दुराचरणोमे 
क्यों न बीत गई हो; परंतु मृत्युके समय यदि वह बुद्धकी शरणमें जावे, तो उसे स्वर्गकी 
प्राप्ति अवश्य होगी |“; और सद्धमेपुंडरीकके दूसरे तथा तीसरे अध्यायोंमें इस 
बातका विस्तृत वर्णन है, कि सब लोगोंका “ अधिकार, स्वभाव तथा ज्ञान एकही 
प्रकारका नहीं होता; इसलिये अनात्मपर निवृत्ति-प्रधान-मार्गके अतिरिक्त भक्तिके 
इस मार्गकों (यान) बुद्धनेही दया करके अपनी- उपायचातुरीसे निर्मित किया है। 
स्वयं बुद्धके बताये हुए इस धर्म-तन्वकों एकदम छोड़ देना कभीभी संभव नहीं 
था, कि निर्वाणपादकी प्राप्ति होनेके छिये भिक्षु-धर्महीको स्वीकार करना चाहिये; 
क्योंकि यदि ऐसा किया जाता, तो मानों वुद्धके मूठ उपदेशपरही हरताल पोता जाता । 
परंतु यह कहना कुछ अनुचित नही था, कि भिक्षु हो गया तो क्‍या हुआ; उसे जंगलमें 
गेंडे के समान अकेले तथा उदासीन न बने रहना चाहिये; कितु धर्मप्रसार आदि 
लोकहित तथा परोपकारके काम “निरिस्सित' वुद्धिसे करते जानाही बौद्ध भिक्षुओंका 
कतंव्य है; इसी मतका प्रतिपादन महायान-पंथके सद्धमंपुंडरीक आदि अ्रंत्रोंमें 
किया गया है; और नागसेनने मिलिदसे कहा है, कि  गृहस्थाश्रम्में रहते हुए निर्वाण- 
पदकों पा लेना विलछकुछ अशक्य नहीं हैं - और उसके कितनेही उदाहरणभी है ” 
( मि. प्र. ६. २. ४ )। यह वात किसी केभी ध्यानमें सहजही आ जायगी, कि ये विचार 
अनात्मवादी तथा केवल सन्यास-प्रधान मूल बौद्ध धर्मके नहीं हैं, अथवा शून्यवाद 
या विज्ञान-वादकों स्वीकार करकेभी इनकी उपपक्ति नहीं जानी जा सकती; और 
पहले पहल अधिकांश बौद्ध धर्मवालोंकों स्वयं मालूम पडता था, कि ये विचार बुद्धके 
मूल उपदेशसे विरुद्ध हैं । परंतु फिर यही नया मतही स्वभावसे अधिकाधिक लोकप्रिय 
होने लगा; और वुद्धके मूल उपदेशके अनुसार आचरण करनेवालेकों 'हीनयान' 
( हलका मार्ग ) तथा इस नये पंथकों महायान' ( बड़ा मार्ग ) नाम प्राप्त हो 
गया ।* चीन, तिव्वत और जापान आदि देशोंमें आजकल जो बौद्ध थर्म प्रचलित 





+ सुत्तनिषातमे खग्गविसाणसुत्तके ४१ वे इलोंकका ध्णवपद “ एको चरे 
खग्गविसाणक्पों _ है। उसका यह अर्थ है, कि खग्गविसाण याने गेंडा और उसीके 
समान बौद्ध भिक्षुकों ज॑ंगलमें अकेले रहना चाहिये । 


* हीनयान और महायान-पंथोका भेद बतछाते हुए डॉक्टर केनेने कहा है, कि :- 
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है, वह महायान-पंथक्रा हैं; और वुद्धके निर्वाणके पश्चात्‌ महायान-पंथी भिक्षुसघके 
दीघंदोगके कारणही बौद्ध धर्मका इतनी शीघ्रतासे फैलाव हो गया। डॉक्टर 
केनंकी राय है, कि बौद्ध धर्ममें इस सुधारकी उत्पत्ति शालिवाहन शकके रूगभग 
तीन सौ वर्ष पहले हुई होगी ।॥ क्‍योंकि बौद्ध-ग्रंथोंमें इसका उल्लेख है, कि शक 
राजा कनिप्ठके शासन-कालमें वौद्ध-भिक्षुओंकी जो एक महापरिषद्‌ हुई थी, उसमें 
महायान-पंथके भिक्ष्‌ उपस्थित थे। इस महायान-पंथके 'अमितायुसुत्त' नामक प्रधान 
सूत्र-ग्रंथका वह अनुवाद अभी उपलब्ध है, जो कि चीनी भाषामें सन्‌ १४८ इसवीके 
लगभग किया गया था। परंतु हमारे मतानुसार यह काल इससेभी प्राचीन होना 
चाहिये । क्योंकि, सन ईसवीसे लगभग २३० वर्ष पहले प्रसिद्ध किये गये अशोकके 
शिलालेखों में संन्यास-प्रधान निरीश्वर बौद्ध धर्मका विशेष रीतिसे कोई उल्लेख 
नहीं मिलता; उनमें सवंत्र प्राणिमात्रपर दया करनेवाले प्रवृत्ति-प्रधान बौद्ध धर्महीका 
उपदेश किया गया है। तब यह स्पष्ट है, कि पहलेही बौद्ध धमंको महायान- 
पंथके प्रवृत्ति-प्रधान स्वरूपका प्राप्त होना आरंभ हो गया था। बौद्ध यति नागार्जुन 
इस पंथका मुख्य पुरस्कर्ता था, न कि मूल उत्पादक। 

ब्रह्म या परमात्माके अस्तित्वको न मानकर, उपनिषदोंके मतानुसार, केवल 
मनको निविषय करनेवाले निवृत्ति-मार्गके स्वीकारकर्ता मूल निरीश्वरवादी वुद्ध 
धमंहीमेंसे यह कब संभव था, कि आगे क्रमश: स्वाभाविक रीतिसे भक्ति-प्रधान 
प्रवृत्ति-मार्ग निकल पड़ेगा; इसलिये बुद्धका निर्वाण हो जानेपर बौद्ध धर्मको णीघ्रही 
जो यहे कर्म-प्रधान भक्ति-स्वरूप प्राप्त हो गया, उससे प्रकट होता है, कि इसके 
लिये बौद्ध धर्मके बाहरका तत्कालीन कोई न कोई अन्य कारण निमित्त हुआ होगा; 
और इस कारणको ढदूँढ़ते समय भगवद्गीतापर दृष्टि पहुँचेबिना नहीं रहती । क्योंकि, 
जैसे हमने गीतारहस्यके ग्यारहवें प्रकरणमें स्पष्टीकरण कर दिया है, हिंदुस्थानमें 
तत्कालीन प्रचलित धर्मेमेंसे जैन तथा उपनिषद्‌-धर्म पूर्णतया निवृत्ति-प्रधानही थे; 
और वैदिक धमके पाशूपत अथवा शैव आदि पंथ यद्यपि भक्ति-प्रधान थे तो सही; 
पर प्रवृत्ति-मार्ग और भक्तिका मेल भगवद्‌गीताके अतिरिक्त अन्यत्र कहींभी नहीं पाया 
जाता था । गीतामें भगवानने अपने लिये पुरुषोत्तम नामका उपयोग किया है; और 
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( मिलिद मिनेंडर नामी यूनानी राजा ) सन्‌ ईसवीसे लगभग १४० या १५० वर्ष 
पहले हिंदुस्तानकी वायव्यकी ओर, बॉक्ट्रिया देशमें राज्य करता था। मिलिदप्रश्नमें 
इस बातका उल्लेख है, कि नाग्रमेनने इसे बौद्ध धर्मकी दीक्षा दी थी। बौद्ध धर्म 
फैलानेके ऐसे काम महायान-पंथके छोगही किया करते थे, इसलिये स्पप्टही है 
कि तव महायान-पंथ प्रादुर्भूत हो चुका था । 


५८४ गीतारहस्य अथवा क्मयोगशास्त्र 


ये विचार भगवदगीतामेही आये हैं. कि “ मैं पुरुषोत्तमही सव छोगोंका पिता और 
पितामह' हूँ ( गीता ९. ७ ); सवको सम हूँ, मझे न तो कोई द्वेप्यही है और न 
कोई प्रिय ( गीता ९. २९ ); मैं यद्यपि अज और अब्यय हूँ, तथापि धर्म-संरक्षणाथ 
समय-समयपर अवतार छेता हूँ ( ४. ६-८ ); मनुप्य कितनाही दुराचारी क्‍यों न 
हो, पर मेरा भजन करनेसे बह साधुही हो जाता है (९. ३०) : अथवा मुझे भक्ति- 
पूर्वक एक-आध फूछ, फल, पत्ता या थोडासा पानी अर्पण कर देनेसेभी मैं उसे बड़ेही 
संतोषपूर्वक ग्रहण करता हूँ ( गीता ९. २६ ); और अज्ञ लोगोंके लिये भक्ति एक 
सुलभ मार्ग है” (गीता १२.५ ); इत्यादि। इसी प्रकार इस तत्त्वका विस्तृत 
प्रतिपादन गीताके अतिरिक्त कहीभी नहीं किया गया है. कि ब्रह्मनिष्ठ पुरुष लोक- 
संग्रहके ब्यि प्रवत्त-धरमंहीको स्वीकार करें। अतण्व यह अनुमान करना पड़ता 

कि जिस प्रकार मूल बुद्ध धमंमें वासनाका क्षय करनेका निरा निवृत्ति-प्रधान-मार्म 
उपनिपदोसे लिया गया है. उसी प्रकार जव महायान-पंथ निकाला तब उसमें प्रवृत्ति- 
प्रधान भक्ति-तत््वभी भगवदगीताहीसे लिया गया होगा। परंतु यह बात केवल 
अनुमानोंपरही अवलबित नहीं है। तिव्वती भाषामें बौद्ध धर्मके इतिहासपर वौद्ध- 
धर्मी तारानाथ-छिखित जो ग्रथ है, उसमें स्पप्ट लिखा है, कि महायान-पंथके मुख्य 
पुरस्कर्ताका अर्थात्‌ “ नागार्जनका गरू राहुलभद्र नामक बौद्ध पहले ब्राह्मण था; 
और इस ब्राह्मणको ( महायान-पंथकी ) कल्पना सूझ पड़नेके लिये ज्ञानी श्रीकृष्ण 
तथा गणेश कारण हुए । ” इसके सिवा, एक दुसरे तिव्वती ग्रंथमेंभी यही उल्लेख 
पाया जाता है ।* यह सच है, कि तारानाथका ग्रंथ वहुत प्राचीन नहीं हैं; परंतु 
यह कहनेकी आवश्यकता नहीं, कि उसका वर्णन प्राचीन ग्रंथोके आधारकों छोड़ 
कर नहीं किया गया है । क्योकि, यह संभव नहीं है, कि कोईभी बौद्ध ग्रंथकार स्वयं 
अपने धर्मपंथके तत््वोकी वबतछाते समय, बिता क्रिसी कारणके, परधरारमियोंका इस 
प्रकार उल्लेख कर दे | इसछिये स्वयं वोद्ध ग्रंथकारोहीके द्वारा इस विपयमें श्रीकृष्णके 
नामका उल्लेख किया जाना बड़े महत्त्वका है। क्योकि, भगवदगीताके अतिरिक्त 
श्रीकृष्णोक्त दूसरा प्रवत्ति-प्रधान भक्षित-ग्रंथ वैदिक धर्म हैही नहीं, अताग्व इससे 
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गीताकी वहिरंगपरीक्षा प्ट्ज्‌ 


यह बात पूर्णतया सिद्ध हो जाती है, कि महायान-पंथके अस्तित्वमें आनेसे पहलेही न 
केवल भागवत धर्मही कितु भागवत धमंविषयक श्रीकृष्णोक्त ग्रंथ अर्थात्‌ भगवद्‌- 
गीताभी उस उमय प्रचलित थी; और डॉक्टर केनंभी इसी मतका समर्थन करते हैं । 
जब गीताका अस्तित्व वद्ध धर्मीय महायान-पंथसे पहलेका निश्चित हो गया; तब 
अनुमान किया जा सकता है, कि उसके साथ महाभारतभी रहा होगा । बौद्ध-प्रथोंमें 
कहा गया है, कि बुद्धकी मृत्युके पश्चात्‌ गीघ्रही उनके मतोंका संग्रह कर लिया गया; 
परंतु इससे वर्तमान समयमें पाये जानेवाले अत्यंत प्राचीन बौद्ध-ग्रंथोंकाभी उसी समयमें 
रचा जाना सिद्ध नहीं होता । महापरिनिब्वाणसत्तकों वर्तमान वौद्ध-ग्रंथोमे प्राचीन 
मानते हैं। परंतु उसमें पाटलछिपुत्र शहरके विपयमें जो उल्लेख है. उससे प्रोफेसर 
र्हिस्‌डेविड्सने दिखलाया है, कि यह ग्रथ बुद्धका निर्वाण हो चुकनेपर कम-से-कम 
सौ वर्ष पहले तैयार न किया गया होगा और बद्धके अनतर सौ वर्ष बीतनेपर बौद्ध 
धर्मीय भिक्षुओकी जो दूसरी परिषद्‌ हुई थी. उसका वर्णन विनयपिटकामें चुल्लवग्ग 
ग्रंथके अंतमें है। इससे विदित होता है. कि लंकाह्वीपके पाली भाषामें छिखे हुए 
विनयपिटकादि प्राचीन बौद्ध-ग्रंथ इस परिषदके हो चुकनेपर रचे गये हैं। इस विपयमें 
बौद्ध ग्रंथकारोंहीने कहा है, कि अशोकके पुत्र महेंद्रने ईमाकी सदीस रूमगभग २४१ 
वर्ष पहले जब प्रथम सिहलद्वीपमें बौद्ध धर्मका प्रचार करना आरंभ किया, तब ये 
ग्रंथभी वहाँ पहुँचाये गये, और फिर कोई डेढ़ सौ वर्षके बाद ये यहाँ पहले पहल पुस्तकके 
रूपमें लिखे गये। यदि मान लें. कि इन ग्रंथोंकों मुखाग्र रट डालनेकी चाल थी, 
इसलिये महेंद्रके समयस उनमें कुछ भी फेरफार न किया गया होगा, तोभी यह कंसे 
कहा जा सकता है, कि बुद्धके निर्वाणके पण्चात्‌ ये ग्रंथ जब पहले पहल तैयार क्रिये 
गये, तब अथवा आगे महेंद्र या अशोक-कालनक, तत्कालीन प्रचलित वेदिक-म्रंथोंसे 
इनमें कुछभी नहीं लिया गया ? अतए॒व यदि महाभारत बुद्धके पण्चातका हो तोभी 
अन्य प्रमाणोंसेभी उसका सिकंदर बादशाहसे पहलेका अर्थात्‌ सन्‌ ३२० ईसवीसे पह- 
लेका होना सिद्ध है, इसलिये मनुस्मृतिकरे श्लोकोंके समानही महाभारतके श्लोकोंकाभी 
उन पुस्तकोंमें पाया जाना सभव है, कि जिनको महेंद्र सिहलुद्वीपम ले गया था । सारांण 
बुद्धकी मुत्युके पण्चात्‌ उनके धर्मका प्रसार होते देखकर शीघ्रही प्राचीन वैदिक 
गाथाओं तथा कथाओका महाभारतमें एकब्ित संग्रह किया गया है; और दिखाई 
देता है, कि उसके जो श्लोक बौद्ध-ग्रंथोम जब्दश: पाये जाते है, उनको बौद्ध-ग्रंथ- 
कारोने महाभारतसेही लिया है; न कि स्वयं महाभारतकारने बौद्ध-ग्रंथोंसे | परंतु 
यदि मान लिया जाय, कि बौद्ध ग्रंथकारोने इन श्लोकोंको महाभारतसे नहीं लिया 
है; वल्कि उन पुराने वेदिक-ग्रंथोंसे लिया होगा, कि जो महाभारतकेभी आधार हैं 
परंतु वतेमान समयमें उपलब्ध नहीं है और इस कारण महाभारतके कालका निर्णय 
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ण्८द्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


उपर्यक्त श्लोक-समानतासे पूरा नहीं होता; तथापि नीचे लिखी हुई चार बातोंसे 
इतना तो निस्संदेह सिद्ध हो जाता है, कि बौद्ध धर्ममें महायान-पंथका प्रादुर्भाव 
होनेसे पहले केवछ भागवत ध्मही प्रचलित न था; वल्कि उस समय भगवद्गीताभी 
सर्वमान्य हो चुकी थी और इसी गीताके आधारपर महायान-पंथ निकला है; एवं 
श्रीकृष्णप्रणीत गीताके तत्व बौद्ध धर्मसे नहीं लिये गये हैं । वे चार वातें इस प्रकार 
हैं: (१) केवल अनात्मवादी तथा संन्यास-प्रधान मूल बुद्ध धर्महीसे आगे चलकर 
क्रमण: स्वाभाविक रीतिसे भक्ति-प्रधान तथा प्रवृत्ति-प्रधान तत्त्वोंका निकलना 
संभव नहीं है। (२ ) महायान-पंथकी उत्पत्तिके विपयमें स्वयं बौद्ध ग्रंथकारोंने 
श्रीकृष्णके नामका स्पपष्टतया निर्देश किया है। ( ३ ) गीताके भक्ति-प्रधान तथा 
प्रवृत्ति-प्रधान _तत्त्वोंकी महायान-पंथके मतोंमे अर्थतः तथा शब्दश: समानता है। 
और ( ४ ) बौद्ध धर्मके साथ साथ तत्कालीन प्रचलित अन्यान्य जैन अथवा वैदिक 
पंथोंमें प्रवृत्ति-प्रधान भक्ति-मार्गका प्रचार न था । उपर्युक्त प्रमाणोंसे वतेमान गीताका 
ऊपर जो काल निर्णीत हुआ है, वह इससे पूर्णतया मिलता-जुलता है । 


भाग ७ - गीता और ईसाइयोंकी बाइबल 


पिछले भागमें बतलाई हुई बातोंसे निश्चित हो गया, कि हिदुस्थानमें भक्ति- 
प्रधान भागवत धर्मका उदय ईसासे लगभग १४ सौ वर्ष पहले हो चुका था; और 
ईसाके पहले प्रादुर्भूत मूल संन्यास-प्रधान वौद्ध धर्ममें प्रवृत्ति-प्रधान भक्ति-तत्त्वका 
प्रवेश, वह बौद्ध-ग्रंथकारोकेही मतानुसार, श्रीक्ृप्णप्रणीत गीताहीके कारण हुआ है । 
गीताके बहुतेरे सिद्धान्त ईसाइयोंकी नई वाइबलमें दीख पड़ते हैं; वस, इसी बुनियाद- 
पर कई ईसाई ग्रंथोंमें यह प्रतिधादन रहता है, कि ये तत्व ईसाई धर्मसे गीतामें ले 
लिये गये होंगे; और विशेषत: डॉक्टर छारिनसरने गीताके उस जर्मन भाषानुवाद- 
में - कि जो सन्‌ १८६९ ईसवीमें प्रकाशित हुआ था - जो कुछ प्रतिपादन किया 
है, उसका निर्मूलत्व अब आप-ही-आप सिद्ध हो जाता है। लारिनसरने अपनी पुस्तकके 
( अर्थात्‌ गीताके जन अनुवादके ) अंत भगवदगीता और वाइवल - विशेष- 
कर नई बाइबल - के शब्द-सादृश्यके कोई एक सौ से अधिक स्थल बतलाये हैँ; 
और उनमेंसे कुछ तो बिलक्षण एवं ध्यान देने योग्यभी हैं। एक उदाहरण लीजिये - 
/ उस दिन तुम जानोगे, कि में अपने पितामें, तुम मुझमें और मैं तुममे हूँ ”” ( जान. 
१४. २० ), यह वाक्य गीताके नीचे लिखे हुए वाक्योसे समानार्थकही नहीं है, प्रत्युत 
शब्दश:भी एक-ही है :-  येन भूतान्यशेपेण द्रक्ष्यस्यात्मन्यथो मयि ( गीता 
४.३५ ); और “यो मां पश्यति सर्वत्र सर्व च मयि पश्यति ” ( गीता ६.३० )। 
उसी प्रकार जानका आगेका यह वाक्यभी “ जो मुझसे प्रेम करता है, उससे मैं प्रेम 
करता हूँ ” ( गीता १४. २१ ), गीताके “ प्रियोहि ज्ञानिनोज्त्यथ अहँ स च मम 
प्रिय: ( गीता ७.१७ ) इस वाक्यके विछकुलही सदश है। इन वाक्यों तथा 
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इन्हीसे मिलते-जुलते दूसरे अनेक सदृश वाक्योंकी बुनियादपर डॉक्टर लारिनसरने 
अनुमान करके कह दिया है, कि गीताकार बाइवल्‍रूसे परिचित थे; और ईसाके 
लगभग पाँच सौ वर्षोके पीछे गीता बनी होगी। डॉ. छारिनसरकी पुस्तकके इस 
भागका अंग्रेजी अनुवाद “इंडियन एंटिक्वेरी की दूसरी पुस्तकमें उस समय प्रकाशित 
हुआ था; और परलोकवासी तेलंगने भगवद्गीताका जो पद्मात्मक अंग्रेजी अनुवाद 
किया है, उसकी प्रस्तावनामें उन्होंने छारिनसरके उक्त मतका पूर्णतया खंडन किया 
है ।* डॉ. लारिनसर पश्चिमी संस्कृतञ्ञ पंडितोमें नहीं लेखे जाते थे; और संस्कृतकी 
अपेक्षा उनका ईसाई धर्मका ज्ञान तथा अभिमान कहीं अधिक था। अतएवं उनके 
मत न केवल परलोकवासी तेलंगहीको, कितु मेक्समूलर प्रभृति मुख्य मुख्य पश्चिमी 
सम्कृत पंडितोंकोभी अग्नराह्मय हो गये थे | बेचारे लारिनसर को यह कल्पनाभी न हुई 
होगी, कि ज्योंही एक बार गीताका समय ईसासे प्रथम निस्संदिग्ध निश्चित हो गया, 
त्योंही गीता और वाइबलके जो सैंकडों अर्थ-सादृश्य और शब्द-सादश्य में दिखला 
रहा हूँ, वे भूतोंके समान उलटे मेरेही गलेस आ लिपटेंगे ! परंतु इसमें संदेह नहीं, कि 
जो बात कभी स्वप्नमेंभी नहीं दीख पड़ती, वही कभी कभी आँखोंके सामने नाचने 
लगती है; और सचम्‌च देखा जाय, तो अब डॉक्टर लारिनसरको उत्तर देनेकीभी 
कोई आवश्यकताही नहीं है। तथापि कुछ बडे बड़े अंग्रेजी ग्रंथोंमें अभीतक इसी 
असत्य मतका उल्लेख दीख पडता है, इसलिये यहाँपर उस अर्वाचीन खोज़के परि- 
णामका संक्षेपमें दिग्दर्शन करा देना आवश्यक प्रतीत होता है, कि जों इस विषयमें 
निप्पन्न हुआ है। पहले यह ध्यानमें रखना चाहिये, कि जब किन्हीं दो ग्रंथोंके 
सिद्धान्त एक-से होते हैं, तब केवल इन सिद्धान्तोंकी समानताहीके भरोसे यह निश्चय 
नहीं किया जा सकता, कि अमुक ग्रंथ पहले रचा गया है, और अमुक पीछे । क्योंकि 
यहाँपर ये दोनों बातें संभव हैं, ( १ ) इन दोनों ग्रंथोमेंसे पहले ग्रंथके विचार दूसरे 
ग्रंथमे लिये गये होंगे; अथवा (२ ) दूसरे ग्रंथंक विचार पहलेसे । अतएवं पहले 
जब दोनों ग्रंथोंके काका स्वतंत्र रीतिसे निश्चय कर लिया जाय, तब फिर विचार- 
सादृश्यसे यह निर्णय करना चाहिये, कि अमुक ग्रंथकारने अमुक ग्रंथसे अमुक विचार 
लिये हैं। इसके सिवा, दो भिन्न भिन्न देशोंके दो ग्रंथकारोंकों एकहीसे विचारोंका 
एकही समयमें, अथवा कभी आगे-पीछेभी, स्वतंत्र रीतिसे सूझ पड़ना कोई बिलकुल 
अणशक्य बात नहीं है, इसलिये उन दोनों ग्रंथोंकी समानताको जाँचते समय यह 
विचारभी करना पड़ता है, कि वह समानता स्वतंत्र रीतिसे आविर्भूत होनेके योग्य 
है या नहीं ? और जिन दो देणोंमें ये ग्रंथ निर्मित हुए हों, उनमें उस समय कुछ 
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आवागमन होकर एक देशके विचारोंका दूसरे देशमें पहुंचना संभव था या नही ? 
इस प्रकार चारों ओरसे विचार करनेपर दीख पड़ता है, कि ईसाई धर्मसे किसीभी 
बातका गीतामें लिया जाना संभवही नहीं था; बल्कि गीताके तत्त्वोंके समान जो 
कुछ तत्त्व ईमाईयोंकी वाइवलमें पाये जाते हैं, उन तन्‍्वोंको ईसाने अथवा उसके 
शिष्योने बहुत करके बौद्ध धर्मसे - अर्थात्‌ पययिसे गीता या वैदिक धर्महीसे - 
बाइवलमें ले लिया होगा; और अब इस वातको बुछ पश्चिमी पंडित लोग स्पष्ट 
रूपसे कहनेभी छूंग गये हैं। इस प्रकार तराजूका फिरा हुआ पलड़ा देखकर ईसाके 
कट्टर भक्तोंकों आश्चयं होगा; और यदि उनके मनका झुकाव इस बातको स्वीकृत 
न करनेकी ओर हो जाय, तो कोई आश्चर्य नहीं है । परंतु ऐसे छोगोंसे हमें इतनाही 
कहना है, कि यह प्रश्न धामिक नहीं है - ऐतिहासिक है, इसलिये इतिहासकी सावें- 
कालिक पद्धतिके अनुसार हालमें उपलब्ध हुई बातोंपर शांतिपूर्वक विचार करना 
आवश्यक है, और फिर उससे निकलनेवाले अनुमानोंकों सभी लोग - और विशेषत: 
वे लोग, कि जिन्होंने यह विचार सादृश्यका प्रश्न प्रथम उपस्थित किया है - आनंद- 
पूवंक तथा पक्षपात-रहित बुद्धिसे ग्रहण करें; यही न्याय्य तथा युक्तिसंगत है । 
नई बाइवलका ईसाई धर्म, यहुदी वाइवल अर्थात्‌ प्राचीन बाइबलरमें प्रति- 
पादित प्राचीन यदुदी धर्मका सूध्रा हुआ रूपांतर है। यहुदी भाषामें ईश्वरकों 
इलोहा' ( अरखबीमें इल्शह' ) कहते है - परंतु मोजेसने जो नियम बना दिये है, उनके 
अनुसार यहुदी धर्मके मुख्य उपास्य देवताकी विशेष संज्ञा जिहोव्हा' है। पश्चिमी 
पंडितोंनेही अब निश्चय किया है, कि यह 'जिह्ोव्हा' शब्द असलमें यहुदी नहीं है; 
कितु खाल्दी भाषाके यब्हे (संस्कृत यह्ध ) शब्दस निकला है। यहुदी लोग मूति- 
पूजक नहीं हैं । उनके धर्मका मुख्य आचार यह है, कि अग्निमें पणु या अन्य वस्तुओंका 
हवन करें; ईश्वरके बतलाये हुए नियमोंका पालन करके जिहीव्हाकों सतुप्ट करें; 
और उसके द्वारा इस लोकमें अपना तथा अपनी जातिका कब्याण प्राप्त करें। 
अर्थात्‌ सक्षेपमें कहा जा सकता है, कि वैदिक धर्मीय कर्मकांडके समान यहुदी धर्मभी 
यज्ञमय तथा प्रवृत्ति-प्रधान है। उसके विरुद्ध ईसाका अनेक स्थानोंपर उपदेश 
है, कि “ मुझे ( हिसाकारक ) यज्ञ नहीं चाहिये, में ( ईश्वरकी ) कृपा चाहता 
४ ( मेथ्यू. ९. १३ ); ईश्वर तथा द्रव्य, दोनोंकों साध लेना संभव नहीं ” 
( मेथ्यू. ६. २८ ); जिसे अमृतत्वकी प्राप्तिकर लेनी हो, उसे स्त्री-बच्चे छोड़ 
करके मेरा भक्त होना चाहिये  ( मेथ्यू. १९. २९ ); और जव ईसाने अपने 
शिप्योंकों धर्मप्रचारार्थ देश-विदेशमें भेजा, तव संन्यास-धर्मके इन नियमोंका पालन 
करनेके छिये उनको उपदेश किया कि “ तुम अपने पास सोना, चाँदी तथा बहतमे 
वस्त्रप्रावरणभी न रखना  ( मेथ्यू. १० ९१-१३ )। यह सच है, कि अर्वाचीन 
ईसाई राष्ट्रोनो ईसाके इन सब उपदेशोंको रूपेट कर ताकमें रख दिया है; परंत जिस 
प्रकार आधुनिक शंकराचार्यके हाथी-घोड़े रखनेसे शाॉंकर-संप्रदाय दरबारी नहीं 
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कहा जा सकता, उसी प्रकार अर्वाचीन ईसाई राष्ट्रोके इस आचरणसे मूल ईसाई 
धरंके विषयमंभी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह धर्मभी प्रधृत्ति-प्रधान था। मूल 
वैदिक धर्मके कर्मकांडात्मक होनेपरभी जिस प्रकार उसमें आगे चल कर ज्ञानकांडका 
उदय हो गया, उसी प्रकार यहुदी तथा ईसाई धर्मका सबंध है। परतु वैदिक कर्म- 
कांडमें धीरे धीरे, क्रमश: ज्ञानकांडकी और फिर भक्ति-प्रधान भागवत धमकी 
उत्पत्ति एवं वृद्धि सैकड़ों वर्षों तक होती रही है; कितु यह बात ईसाई धर्ममें नहीं 
है । इतिहाससे पता चलता है, कि ईसाके अधिकसे अधिक लगभग दो सौ वर्ष पहले 
एसी या एसीन नामक संन्यासियोका पंथ यहुदियोंके देशमें एकाएक आविर्भुत हुआ 
था। ये एसी लोग थे तो यहुदी धर्मकेही; परंतु हिसात्मक यज्ञयागको छोड़कर ये 
अपना समय किसी शांत स्थानमें बैठे परमेश्वरके चितनमें बिताया करते थे; और 
उदरपोषणार्थ कुछ करना पड़ा, तो खेतीके समान निरुपद्रवी व्यवसाय किया करते 
थे। क्वाँरे रहना, मद्य-मांससे परहेज रखना, हिसा न करना, शपथ न खाना, संघके 
साथ मठमें रहना और किसीको कुछ द्रव्य मिल जाय, तो उसे पूरे संधकी सामाजिक 
आमदनी समझना आदि, उनके पंथके मुख्य तत्त्व थे; और यदि कोई उस मंडलीमें 
प्रवेश करना चाहता था, तो उसे तीन वर्ष तक उम्मीदवारी करके फिर कुछ शर्ते 
मंजूर करनी पड़ती थीं - उनका प्रधान मठ मृत-समुद्रके पश्चिमी किनारे एंगदीमें 
था। वहीं पर वे संन्यास-वृत्तिसे शांतियूबंक रहा करते थे। स्वयं ईसाने तथा उसके 
शिष्योंने नई बाइवलमें एसी पंथके मतोंका जो मान्यतापूर्वक निर्देश किया है ( मेथ्यू. 
५. ३४; १९. १२; जेम्स. ५. १२. कृत्य. ४. ३२-३५ ), उससे दीख पड़ता है, कि 
ईसाभी इसी पंथका अनुयायी था; और इस पंथके संन्यास-धर्मकाही उसने अधिक 
प्रचार किया है। यद्यपि ईसाके संन्यास-प्रधान भक्ति-मार्गकी परंपरा इस प्रकार 
एसी पंथकी परंपरासे मिला दी जावे, तोभी ऐतिहासिक दृष्टिसे इस बातकी कुछ- 
न-कुंछ सयुक्तिक उपपत्ति बतलाना आवश्यक है, कि मूल कमंमय यहुदी धम्मंसे 
संन्यास-प्रधान एसी पंथका उदय कैसे हो गया ? इस पर कुछ लोग कहते हैं; कि 
ईसा एसीन-पंथी नहीं था । अब जो इस बातको सच मान लें, तो यह प्रश्न नही टाला 
जा सकता, कि नई बाइबलमें जिस संन्यास-प्रधान धर्मका वर्णन किया गया है, उसका 
मूल क्‍या है ? अथवा कर्म-प्रधान यहुदी धर्ममें उसका प्रादुर्भाव एकदम कंसे हो गया ? 
इसमें भेद केबल इतनाही होता है, कि एसीन पंथकी उत्पत्तिवाले प्रश्नके बदले इस 
प्रशनको हल करना पड़ता है। क्योंकि, अब समाजशास्त्रका यह मामूली सिद्धान्त 
निश्चित हो गया है, कि “ कोईभी बात किसीभी स्थानमें एकदम उत्पन्न नहीं हो 
जाती, उसकी बद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहलेसे हुआ करती है; और जहाँ- 
पर इस प्रका <की वृद्धि दीख नहीं पड़ती, वहाँपर वह बात प्राय: पराये देशों या पराये 
लोगोंसे ली हुई होती है। ' प्राचीन ईसाई ग्रंथकारोंके ध्यानमें यह अड़चन आईही 
न हो, सो बात नही; परंतु यूरोपियन छोगोंको बौद्ध धर्मका ज्ञान होनेके पहले - 


२९० गीतारहस्य अथवा कमंयोगश्ञारत्र 


अर्थात्‌ अठारहवीं सदीतक -- शोधक ईसाई विद्वानोंका यह मत था, कि यूनानी तथा 
यहुदी लोगोंका पारस्परिक निकट संबंध हो जानेपर यूनानियोंके - विशेषतः पायथा- 
गोरसके - तत्त्वज्ञानकी बदौलत कर्ममय यहुदी धर्ममें एसी छोगोके संन्यास-मार्गका 
प्रादुर्भाव हुआ होगा । कितु अर्वाचीन शोधोंसे यह सिद्धान्त सत्य नहीं माना जा सकता । 
इससे सिद्ध होता है, कि यज्ञमय यहुदी धर्महीमें एकाएक संन्यास-प्रधान एसी या ईसाई 
धर्मकी उत्पत्ति हो जाना स्वभावत: संभव नहीं था; और उसके लिये यहुदी धर्मसे 
बाहरका कोई न कोई अन्य कारण निमित्त हो चुका है - यह कल्पना नई नहीं है; 
कितु ईसाकी अठारहवीं सदीसे पहलेके ईसाई पंडितोकोभी वह मान्य हो चुकी थी । 
कोलदरुक साहबने* कहा है, कि पायथागोरसके तत्त्वज्ञानके साथ बौद्ध धममंके 
तत्त्वज्ञाकी कहीं अधिक समता है। अतएव यदि उपर्यक्त सिद्धान्त सच मान 
लिया जाय, तोभी कहा जा सकेगा, कि एसी-पंथका जनकत्व परंपरासे हिदुस्थान- 
कोही मिलता है। परंतु इतनी आनाकानी करनेकीभी अब कोई आवश्यकता नहीं 
है। बौद्ध-ग्ंथोंके साथ नई बाइबलूकी तुलना करनेपर स्पष्टही दीख पड़ता है, कि 
एसी या ईसाई धर्मकी पायथागोरियन मंडलियोंसे जितनी समता है, उससे कहीं 
अधिक और विलक्षण समता केवल एसी धर्मकीही नहीं; कितु ईसाके चरित्र और 
ईसाके उपदेशकीभी बुद्धके धर्मसे है। जिस प्रकार ईसाको भ्रममें फँसानेका प्रयत्न 
शैतानने किया था; और जिस प्रकार सिद्धावस्था प्राप्त होनेके समय ईसाने ४० 
दिन उपवास किया था; उसी प्रकार बुद्ध-चरित्रमेंभी यह वर्णन है, कि बुद्धको मारका 
डर दिखलाकर मोहमें फंसानेका प्रयत्न किया गया था; और उस समय बुद्ध ४९ 
दिन ( सात सप्ताह ) तक निराहार रहा था। इसी प्रकार पूर्ण श्रद्धाके प्रभावसे 
पानीपर चलना, मुख तथा शरीरकी कांतिको एकदम सूर्य-सदृश बना लेना, अथवा 
शरणागत चोरों या वेश्याओंकोभी सद्गति देना इत्यादि बातेंभी बुद्ध और ईसा, 
दोनोंके चरित्रोंमें एकही-सी मिलती हैं; और ईनाके जो ऐसे मुख्य मुख्य नैतिक उपदेश 
हैँ, कि / तू अपने पड़ोसियों या शत्रुओंसेभी प्रेम कर, वेभी ईसासे पहलेही मूल बुद्ध 
धमंम कही कहीं बिलकुल अक्षरश: आ चुके हैं । ऊपर बतलाही चुके हैं, कि भक्तिका 
तत्त्व मूल बुद्ध धर्ममें नही था; परंतु वहभी आगे चलकर, अर्थात्‌ कम-से-कम ईसासे 
दो-तीन सदियोसे पहलेही, महायान बौद्ध-पंथमें भगवद्गीतासे लिया जा चुका था। 
मि. आर्थर लिलीने अपनी पुस्तकमें आधारपूर्वक स्पष्ट करके दिखला दिया है, 
कि यह साम्य केवल इतनीही बातोंमें नहीं है; बल्कि इसके सिवा बौद्ध तथा ईसाई 
धर्म की अन्यान्य सैकड़ों छोटी-मोटी बातोंमें उक्त प्रकारकाही साम्य वर्तमान है। 
यही क्‍यों: सूलीपर चढ़ाकर ईसाका वध किया गया था; इसलिये ईसाई लोग 
जिस सूलीके चिन्हको पूज्य तथा पवित्न मानते हैं, उसी सूलीके चिन्हको स्वस्तिक' एुड्ड 
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गीताकी बहिरंगपरीक्षा ण९१ 


( साँथिया ) के रूपमें वैदिक तथा वौद्ध धर्मवाले ईसाके सैकड़ों वर्ष पहलेसेही शुभदायक 
चिन्ह मानते थे; और प्राचीन शोधकोंने यह निश्चय किया है, कि मिश्र आदि, पृथ्वीके 
पुरातन खंडोंके देशोंहीमें नहीं, कितु कोलंबससे कुछ शतक पहले अमेरिकाके पेरू 
तथा मेक्सिको देशमेंभी स्वस्तिक चिन्ह शुभदायक माना जाता था ।* इससे यह 
अनुमान करना पड़ता है, कि ईसाके पहलेही सब लोगोंको स्वस्तिक चिन्ह पूज्य हो 
चुका था; और उसीका उपयोग आगे चल कर ईसाके भकक्‍तोंने एक विशेष रीतिसे 
कर लिया है। बौद्ध भिक्ष्‌ और प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशकोंकी - विशेषतः पुराने 
पादड़ियोंकी - पोशाक और धर्मविधिमेंभी कहीं अधिक समता पाई जाती है। 
उदाहरणार्थ, बाप्तिस्मा' अर्थात्‌ स्‍्नानके पश्चात्‌ दीक्षा देनेकी विधिभी ईसासे 
पहलेही प्रचलित थी; और अब सिद्ध हो चुका है, कि दूर दूरके देशोंमें धर्मोपदेशक 
भेजकर धर्म-प्रसार करनेकी पद्धति, ईसाई धर्मोपदेशकोंसे पहलेही, बौद्ध भिक्षुओंकों 
पूर्णतया स्वीकृत हो चुकी थी। 

“ किसीभी विचारवान्‌ मनुष्यके मनमें यह प्रश्न होना बविलकुलही स्वाभाविक 
है, कि बुद्ध और ईसाके चरित्रोंमें तथा उनके नैतिक उपदेशोमें और उनके धर्मोकी 
धार्मिक विधियोंतकर्में यह जो अद्भुत और व्यापक समता पाई जाती है, उसका 
क्या कारण है ?+ बौद्ध धर्म-ग्रंथोंका अध्ययन करनेसे जब पहले पहल यह समता 
पश्चिमी लोगोंको दीख पड़ी, तब कुछ ईसाई पंडित कहने लगे, कि बौद्ध धर्मवालोंने 
इन तत्त्वोंकों नेस्टोरियन' नामक ईसाई पंथसे लिया होगा, कि जो एशिया खंडमें 
प्रचलित था; परंतु यह बातही संभव नहीं है। क्योंकि नेस्टार-पंथका प्रवर्तकही 
ईसासे लगभग सवा चार सौ वर्षके पश्चात्‌ उत्पन्न हुआ था; और अब अशोकके 
शिलालेखोंसे यह भली भाँति सिद्ध हो चुका है, कि ईसाके लगभग पाँच सौ वर्ष पहले, 
अर्थात्‌ नेस्टारसे तो लगभग नौ सौ वर्ष पहले, बुद्धका जन्म हो गया था; अशोकके 
समय और अर्थात्‌ सन्‌ ईसवीसे कम-से-कम ढाई सौ वर्ष पहले, वौद्ध धर्म हिंदुस्थानमें 
और आसपासके देशोंमें तेजीसे फैला हुआ था, एवं बुद्ध-चरित आदि ग्रंथभी उस 
समय तैयार हो चुके थे। इस प्रकार जब बौद्ध धर्मकी प्राचीनता निविवाद है, तब 
ईसाई तथा बौद्ध धर्म दीख पडनेवाले साम्यके विषयमें वे दोही पक्ष रह जाते हैं 
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+! इस विषयपर मि. आर्थर लिलीने डिघ्रठकांशा गा (कााश्रशातणा | 
नामक एक स्वतंत्र ग्रंथ लिखा है। इसके सिवा 58प700॥98 ४॥0 छ8प00/॥स्‍जञा नामक 
ग्रंथके अन्तिम चार भागोमें उन्होंने अपने मतका संक्षिप्त निरूपण स्पष्ट रूपसे किया 
है। हमने परिशिष्टके इस भागमें जो विवेचन किया है, उसका आधार विशेषतया 
यही दूसरा ग्रंथ है। 3030#038 6 डि000ककाआ ग्रंथ ॥02 ४७४०0'5 ६७००- 


ग्राथ(श5' 5065 में सन्‌ १९०० ईसवीमें प्रसिद्ध हुआ है | इसके दसवें भागमें बौद्ध 
और ईसाई धर्मके कोई ५० समान उदाहरणोंका दिग्दर्शन कराया है। 


ज९२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


(१) वह साम्य स्वतंत्र रीतिसे दोनों ओर उत्पन्न हुआ हो; अथवा (२ ) इन 
तत्त्वोंकों ईसाने या उसके शिष्योने बौद्ध धर्मसे लिया हो । इसपर प्रोफेसर रिहिसू- 
डेविड्सका मत है, कि बुद्ध और ईसाकी परिस्थिति एकहीसी होनेके कारण दोनों 
ओर यह सादृश्य आप-ही-आप स्वतंत्र रीतिसे उत्पन्न हुआ है ।* परतु, थोड़ा-सा 
विचार करनेपर यह वात सबके ध्यानम आजावेगी, कि यह कल्पना समाधानकारक 
नहीं है । क्योंकि, जब कोई नई वात किसीभी स्थानपर स्वतंत्र रीतिसे उत्पन्न होती 
है, तब उसका उदय सर्देव क्रमश: हुआ करता है; और इसलिये उसकी उन्नतिका 
तक्रमभी बतकाया जा सकता है। उदाहरण छीजिये - सिलसिलेवार ठीक तौरपर 
यह बातलाया जा सकता है, कि बेदिक कर्मकांडसे ज्ञानकांड, और ज्ञानकांड अर्थात्‌ 
उपनिपदोंहीस आगे चछकर भक्ति, पातंजलयोग अथवा अंतमें बौद्ध धर्म कैसे उत्पन्न 
हुआ ? परंतु यज्ञमय यहुदी धर्ममें संन्यास-प्रधान एसी या ईसाई धर्मका उदय उक्त 
प्रकारस नहीं हुआ है | वह एकदम उत्पन्न हो गया है; और ऊपर बतलाही चुके है 
कि प्राचीन ईसाई पंडितभी यह मानते है, कि इस रीतिसे उसके एकदम उदय हो 
जानेमें यहुदी धर्मके अतिरिक्त कोई अन्य बाहरी कारण निम्मित् रहा होगा। इसके 
सिवा वौद्ध, तथा ईसाई धर्ममें जो समता दीख पइती है. वह इतनी विलक्षण और 
पूर्ण है, कि वेसी समताका स्वतंत्र रीतिस उत्पन्न होना संभवभी नहीं है | यदि यह 
बात सिद्ध हो गई होती, कि उस समय यहूदी छोगोको बौद्ध धर्मका ज्ञान होनाही 
सर्वथा असंभव था, तो वात दूसरी थी। परंतू इतिहाससे सिद्ध होता है. कि सिकदरके 
समयसे आगे - और विशेष कर अशोकके समग्रमेही ( अर्थात्‌ ईसासे छूमभग २०० 
वर्ष पहले ) - पूर्दवकी ओर मिश्रके एलेक्‍्जेडिया तथा यूनानतक बौद्ध यतियोकी 
पहुँच हो चुकी थी। अशोकके एक शिल्शलेखमेही यह वाल छिखी है, कि यरहदी 
लोगोके तथा आसपासके देंशोके यूनानी राजा एटिओकससे उमने सध्रि की थी । इसी 
प्रकार वाइवलमे ( मेथ्यू. ०. १ ) वर्णन है, कि जब ईसा पंदा हुआ. तब पृ्॒वकी 
ओरके कुछ ज्ञानी पुरुष जेरूसल्म गये थ। ईसाई छोग कहते है. कि ये ज्ञानी पुरुष 
मगी अर्थात्‌ ईरानी श्र्ंके होगे - हिद्स्थानी नहीं। परंतु चाहे जो कहा जाय; अर्थ 
तो ढोनोका एकही है । क्योकि, इतिहाससे यह बाल स्पप्टतया विदित होती हे, कि 
बौद्ध धर्मका प्रसार इस समयसे पहलेद्दी कश्मीर झौर काउरमें हो गया था; एवं 
वह पूर्वकी ओर ईरान तथा तुकिस्तानतकभी पहुँच चुका था । इसके सिवा ल्टूटाकने 
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तो 566 ?[पा्ाता 5 2४०३५ - ]#6050प्ञांट्वी 55395 दतवा॥।वाह्ए 
एछ५ (९. ४. कऋगाए ( 66ण0286 86॥ & 505 ) 99. 96-97, पाली भापाके 
महावशम ( २९. ३९ ) यवनों अर्थात्‌ यूनानियोके अछसंदा ( योन-तगराउछसदा ) 
नामक शहरका उल्लेख है । उसमें यह लिखा है, कि ईसाकी सदीस कूद व पहल 
जब सिहलद्वीपम एक मंदिर वन रहा था. तव वहाँ बहुत-से बौद्ध यति उत्सवार्थ 
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हु 


साफ़ साफ़ लिखा है, कि ईसाके समयमें हिंदृस्थ,नका एक यति छाल्समुद्रके किनारे 
और एलेक्‍्जेड्ियाके आसपासके प्रदेशोमें प्रतित्रथम आया करता था। तात्पर्य इस, 
विपयमें अब कोई गंका नहीं रह गई है, कि ईसासे दो-तीन सो वर्ष पहलेही यहुदियोंके 
देशमें बौद्ध यतियोक्रा प्रवेश होने छगा था: और जब यह संबंध सिद्ध हो गशा, तब 
यह बात सहजही निप्पन्न हो जाती है, कि यहुदी छोगोंमे वहले सन्यास-प्रधान एसी 
पंथक्रा और फिर आगे चलकर संन्यासयुक्त भक्ति-प्रधान ईसाई ध्मका प्रादुर्भाव 
होनेके लिय्रे बौद्ध धर्मही विशेष कारणभूत हुआ होगा। अंग्रेजी प्रंथकार लिलीनेभी 
यही अनुमान किया है; और इसकी पुष्टिमें फ्रेंच पंडित एमिल बुर्नफू और रोस्नीकेय॑ 
इसी प्रकारके मतोंका उसने अपने ग्रंथोंमें हवाल्य दिया है; एवं, जर्मन देशके ल्िपजिकके 
तत्वज्ञानशास्त्राध्यापक प्रोफेसर सेडनने इस विपयके अपने ग्रंथमेंभी उक्त मतहीका 
प्रतिवादन किया है। जर्मत प्रोफेसर श्रडरते अपने एक निवधमे कहा है, कि ईसाई 
तथा बौद्ध धर्म सवंथा एक-से नहीं है: यद्यपि उन दोनोकी कुछ बातोमें समता हो, 

थापि अन्य बातोमे वैपम्यभी थोड़ा नहीं हैं; और इसी कारण वोद्ध धर्मस ईसाई 
धर्मका उत्पन्न होता नहीं माना जा सकता। परंतु यह कथन विपयसे बाहरका है, 
इसलिये इसमें कुछभी जान नहीं है । यह कोईभी नहीं कहता, कि ईसाई तथा वोद्ध 
ध्रम॑ सर्वथा एक-सेद्री है । क्योकि यदि ऐसा होता, तो ये दोनो धर्म पृथक्‌ पृथक न 
माने गये होते । मुख्य प्रश्न तो यह है, कि जब मूलमें यहुदी धर्म केवल कर्ममय है, 
तव उसमें सुधारके रूपसे संन्यासयुक्त भक्ति-मार्गके प्रतिपादक ईसाई धर्मकी उत्पत्ति 
होनेके लिये कारण क्‍या हुआ होगा ? और ईसाकी अपेक्षा बौद्ध धर्म सचमुचही 
प्राचीन है; उसके इतिहासपर ध्यान देनेसे यह कथन ऐतिहासिक दृष्टिसेभी संभव 
नहीं प्रतीत होता, कि संन्‍्यास-प्रधान भक्ति और नीतिक्रे तत्त्वोंको ईसाने स्वतंत्र 
रीतिसे हंढ निकाछा हो । बाइवलमें इस बातका कहीभी वर्णन नहीं मिलता, कि ईसा 
अपनी आयुक्ते बारहते वर्षस छेकर तीस वर्षकी आयुतक कण करता था और कहाँ 
था ? यह प्रकट है, कि उसने अपना यह समय ज्ञानाजंन, धर्मेचितन और प्रवासमें 
विताया होगा । अतएव विश्वासपूर्वक कौन कह सकता है, कि आयुके इस भागमें 
उसका बौद्ध भिक्षुओसे प्रत्यक्ष या पर्यायसे कुछभी संबंध हुआही न होगा ? क्योकि, 
इस समय बौद्ध यतियोंका दौर-दौरा यूनानतक हो चुका था। नेपालके एक बौद्ध 








पधारे थे । महावणके अंग्रेजी अनुवादक अछसंदा शब्दस मिश्न देशके एलेक्जेड्िया 
शहरको नहीं छेते । वे इस शब्दसे यहाँ उस अलसंदा नामक गाँवकोंही विवक्लित 
बसललाते है, कि जिसे सिकंदरने कावलमें बसाया था; परतु यह टीक नहीं है. क्योंकि 
इस छोटे-से गाँवको किसीनेभी यवनोका नगर न कहां ह्वाता। इसके सिवा ऊपर 
बताये हुए अशोकके शिलालेखहीमें यवनाके राज्योम बौद्ध भिक्षओंके भेजे जानेका 
स्पा्ट उल्लेख हैं 
न 52८6 [॥॥65 5990॥9 क्षा। 800॥#87, 99. 458 #. 
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मठके ग्रंथमें स्पप्ट वर्णन है, कि उस समय ईसा हिंदुस्थानमें आया था और वहाँ उसे 
बौद्ध ध्मंका ज्ञान प्राप्त हुआ | यह ग्रंथ निकोलस नोटोव्हिश नामके एक रूसीके हाथ 
लग गया था और उसने फ्रेंच भाषामें इसका अनुवाद सन १८९४ ईसवीमें प्रकाशित 
किया है। बहुतेरे ईसाई पंडित कहते हैं, कि नोटोब्हिशका अनुवाद सच भलेही हो; - 
परंतु मूल ग्रंथका प्रणेता कोई लफंगा है, जिसने यह बनावटी ग्रंथ गढ़ ढाला है। 
हमाराभी कोई विशेष आग्रह नहीं है, कि उक्त ग्रंथकों ये पंडित लोग सत्यही मान ले। 
नोटोव्हिशको मिला हुआ ग्रंथ सत्य हो या प्रक्षिप्त, परंतु हमने केवल ऐतिहासिक 
दृष्टिसि जो विवेचन ऊपर किया है, उससे यह बात स्पष्टतया विदित हो जायगी, कि 
यदि ईसाको नहीं, तो कम-से-कम उसके भकक्‍्तोंको तो कि जिन्होंने नई बाइबलमें उसका 
चरित्र लिखा है, बौद्ध धर्मका ज्ञान होना असंभव नहीं था; और यदि यह बात असंभव 
नही है; तो ईसा और बुद्धके चरित्र तथा उपदेशमें जो विलक्षण समता पाई जाती है. 
उसकी केवल स्वतंत्र रीतिसे उत्पत्ति माननाभी युक्तिसंगत नहीं जेंचता ।* सारांश 
यह है, कि मीमांसकोंका केवछ कर्म-मार्गं, जनक आदिका ज्ञानयुक्त कर्मयोग 
( नैप्कर्म्य ), उपनिषत्कारों तथा सांख्योंकी ज्ञाननिष्ठा और संन्यास, चित्त-निरोध- 
रूपी पातंजलयोग, एवं पांचरात्र वा भागवत धर्म अर्थात्‌ भक्ति, ये सभी धामिक अंग 
और तत्त्व मूलमें प्राचीन वैदिक धर्मकेही हैं। इनमेंसे ब्रह्मशान, कर्म और भक्तिको 
छोड़ कर, चित्त-निरोधरूपी योग तथा कर्म-संन्यास, इन्हीं दोनों तत्त्वोंके आधारपर 
बुद्धेने पहले पहल अपने संन्यास-प्रधान धर्मका उपदेश चारों वर्णोको किया था। 
परंतु आगे चलकर उसीमें भक्ति तथा निष्काम कर्ंको मिलाकर बुद्धके अनुयायियोंने 
उसके धर्मका चारों ओर प्रसार किया । अशोकके समय बौद्ध धर्मका इस प्रकार 
प्रचार हो जानेके पश्चात्‌ शुद्ध कर्म-प्रधान यहुदी धर्ममें संन्यास-मार्ग के तत्त्वोंका प्रवेश 
होना आरंभ हुआ; और अंतमें उसीमें भक्तिको मिलाकर ईसाने अपना धर्म प्रवृत्त 
किया है। इतिहाससे निष्पन्न होनेवाली इस परंपरापर दृष्टि देनेसे, डॉक्टर लारिन- 
सरका यह कथन तो असत्य सिद्ध होताही है, कि गीतामें ईसाई धमंसे कुछ बातें 
ली गई हैं ; कितु इसके विपरीत, यह बात अधिक संभवही नहीं, बल्कि विश्वास 
करने योग्यभी है, कि आत्मौपम्य-दृष्टि, संन्यास, निवैरत्व या भक्तिके जो तत्त्व 
नई बाइबलमें पाये जाते हैं, वे ईसाई धर्ममेंही बौद्ध धर्मसे - अर्थात्‌ परंपरासे वैदिक 
धरंसे - लिये गये होंगे; और यह पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, कि इसके लिये हिंदुओंकों 
दूसरोंका मूंह ताकनेकी कभी आवश्यकता थीही नहीं । 





* बाबू रमेशचंद्र दत्तकाभी यही मत है, उन्होंने उसका विस्तारपूर्वक विवेचन 
अपने ग्रंथर्में किया है। रिथाारओ (02 09प्रा5 ज्ांड0ताए ए (एसोडबांगा 
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इस प्रकार, इस प्रकरणके आरंभमें दिये हुए सात प्रश्नोंका विवेवन हो 
चुका । अब इन्हींके साथ महत्त्वके कुछ ऐसे प्रश्न उत्पन्न होते हैं, कि हिदुस्थानमें जो 
भक्तिपंथ आजकल प्रचलित हैं, उनपर भगवद्गीताका क्‍या परिणाम हुआ है? 
परंतु इन प्रश्नोंको गीता-ग्रंथसंबंधी कहनेकी अपेक्षा यही कहना ठीक है, कि ये हिदु 
धर्मके अर्वाचीन इतिहाससे संबंध रखते हैं, इसलिये, और विशेषत: यह परिशिप्ट- 
प्रकरण थोड़ा थोड़ा करनेपरभी हमारे अंदाजसे अधिक बढ़ गया है, इसीलिये, अब 
यहींपर गीताकी बहिरंग परीक्षा समाप्त की जाती है। 


स्प्ऑशिपेकशिप्करिपड2) करे एकीरिपिकिशिएकशपफर-पकमपकरशाएक्रशाफ्कशापकाशाएकशोएकिपिकशफॉशिफकाला पथ्मस्कप्मापक 


श्रीमछ्रगवद्गीतारहस्य 


गीताके मूल छोक, हिंदी अनुवाद 
ओर टिप्पणियाँ 
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बिक 
उपाद्धात 


ज्ञाससे और श्रद्धासे - उसमेंभी विशेषतः भक्तिके सुलभ रामजमार्गसे जितनी हो 

सके उतनी समबुद्धि करके लोकसंग्रहके निर्मित्त स्वधर्मानुसार अपने अपने 
कर्म निष्कामबुद्धिसि मरणपर्यत करते रहनाही प्रत्येक मनुष्यका परम कर्तव्य है; 
उसीमें उसका सांसारिक और पारलौकिक परम कल्याण है; तथा उसे मोक्षकी 
प्राप्तिकि लिये कर्म छोड़ बैठनेकी अथवा और कोईभी दूसरा अनुष्ठान करनेकी 
आवश्यकता नहीं है - समस्त गीताशास्त्रका यही फलितार्थ है, जो गीतारहस्यमें 
प्रकरणश:ः विस्तारपूर्वक प्रतिपादित हो चुका है। इसी प्रकार चौदहवें प्रकरणमें 
यहभी दिखला चुके हैं, कि उल्लिखित उद्देश्यसे गीताके अठारह अध्यायोंका मेल 
कैसे अच्छा और सरल मिल जाता है; एवं इस कर्मयोग-प्रधान गीता-धर्ममें अन्यान्य 
मोक्ष-साधनोंके कौन-कौन-से भाग किस प्रकार आये हैं। इतना कह चुकनेपर, 
वस्तुत: इससे अधिक काम नहीं रह जाता, कि गीताके श्लोकोंका हमारे मतानुसार 
क्रमशः हिंदी भाषामें सरल अर्थ्‌ बतला दिया जावे। कितु गीतारहस्यके सामान्य 
विवेचनमें यह बतलाते न बनता था, कि गीताके प्रत्येक अध्यायके विषय-विभाग 
कैसे किये गये हैं ? अथवा टीकाकारोंने अपने संप्रदायकी सिद्धिके लिये गीताके कुछ 
विशेष श्लोकोंके पदोंकी किस प्रकार खींचातानी की है, अतः इन दोनों बातोंका 
विचार करके और जहाँका तहां पूर्वापर संदर्भ दिखला देनेके लियेभी अनुवादके साथ 
साथ आलोचनाके ढेंगपर कुछ टिप्पणियोंके देनेकी आवश्यकता हुई। फिरभी जिन 
विषयोंका गीतारहस्यमें विस्तृत वर्णन हो चुका है, उनका केवल दिग्दर्शन करा 
दिया है; और गीतारहस्यके जिस प्रकरणमें उस विषयका विचार किया गया है, 
उसका सिर्फ़ हवाला दे दिया है। ये टिप्पणियाँ मूल ग्रंथसे अलग पहचान ली जा सकें, 
इसके लिये उन्हें ऐसे [ ] चौकोन कोष्टकोंके भीतर रखा गया है और उनके पीछे 
टूटी हुई खडी रेखाएँभी लगा दी गयी हैं। श्लोकोंका अनुवाद, जहाँतक बना पड़ा 
है, शब्दश: किया गया है; और कितनेही स्थलोंपर तो मूलकेही शब्द रख दिये गये 
हैं; एवं अर्थात्‌, याने से जोड़कर उनका अर्थ खोल दिया है; और छोटी-मोटी 
टिप्पणियोंका काम अनुवादसेही निकारू लिया गया है। इतना करनेपरभी 
संस्कृतकी और हिंदीकी भाषाप्रणाली भिन्न भिन्न है, इस कारण, मूल संस्कृत 
एलोकका पूर्ण अर्थ व्यक्त करनेके लिये हिंदीमें कुछ अधिक शब्दोंका प्रयोग अवश्य 
करना पड़ता है; और अनेक स्थलोंपर मूलके शब्दको अनुवादमें प्रमाणार्थ लेना 
पड़ता है। इन शब्दोंपर ध्यान जमनेके लिये ऐसे ( ) गोलाकार कोष्टकमें ये 
शब्द रखें गये हैं। संस्कृत ग्रंथोंमें इलोकका आँकडा श्लोकके अंतमें रहता है; परंतु 
अनुवादमें हमने उसे आरंभमें रखा है। अतः: किसी श्लोकका अनुवाद देखना हो, 
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तो अनुवाद उस अंकके आगेका वाक्य पढ़ना चाहिये। अलवादकी रचना प्राय: 
ऐसी की गई है, कि टिप्पणी छोडकर निरा अनवादहोी पढ़ते जायें, तो अर्थमें कहींभी 
कोई ब्यतिक्रम न पड़े । इसी प्रकार जहाँ मलमें एकही वाक्य एकसे अधिक श्लोकोमें 
पूरा हुआ है, वहाँ उतनेहीं श्लोकोंके अनुवादसे वह अर्थ पूर्ण किया गया है। अतएव 
कुछ श्लोकोका अनुवाद मिलाकरही पढ़ना चाहिये। ऐसे ड्लोक जहाँ जहाँ है, वहाँ 
वहाँ इलोकके अनुवाद पूर्णविराम चिन्ह (। ) नहीं लगाया यया है। फिरमी 
यह स्मरण रहे, कि अनुवाद अंतमें अनुवादही है। हमने अपने अनुवादमें गीताके 
सरल, खूले और प्रधान अर्थकों छे आनेका प्रयत्न किया है सही; परंतु संस्कृत शब्दोमें 
और विशेषतः भगवानकी प्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक और प्रतिश्षणमें नई रूचि 
देनेवाली वाणीमें, रक्षणासे अनेक व्यंग्यार्थ उत्पन्न करनेकी जो सामर्थ्य है, उसे 
ज़राभी न घटा-वढ़ाकर दूसरे शब्दोंमें ज्यो-का-त्यों अनुवादर्मं झछका देना असंभव 
है; अर्थात्‌ सस्क्रत जाननेवात्य पुरुष अनेक अवसरोपर लछक्षणासे गीताके इछोकोका 
जैसे उपयोग करेगा, वैसे गीताका निरा अनुवाद यढ़नेवाले पुरुष नहीं कर सकेंगे। 
अधिक क्या कहें ? संभव है, कि वे गोताभी खा जायें। अतणएव सत्र छोगोंसे हमारी 
आग्रहपूर्वक विनती है, कि मूल गीता-ग्रंथका अध्ययन संस्कृतमेंही अवश्य कीजिये; 
और अनुवादके साथह्टी साथ मूल इलोक रखनेका प्रयोजनभी यही है । गीताके 
प्रत्यक अध्यायके विपयका सृविधासे ज्ञान होनेके लिये इन सब विपयोकी - 
अध्यायोंके क्रमसे प्रत्येक एलोककी - अनुक्रमणिकाभी पहले अलग दे दी है। 
यह अनुक्रमणिका वेदान्त-सूत्रोंकी अधिकरण-मालाके ढँगकी ट्रै । प्रत्येक छछोक पृथक 
पृथक्‌ न पढ़कर, अनक्रमशिकाके इस सिलसिछेसे गीताके श्लोक एकबत्न पढ़नेपर 
गीताके तात्वयंके संबंध जो श्रम फैला है, वह कई अंशोंमे दूर हो सकता है। क्योंकि, 
सांप्रदायिक टीकाकारोंने शीताके श्लोकोंकी खीचातानी कर अपने संप्रदायक्री 
सिद्धिके लिये कुछ झ्ल्योकोके जो निराके अर्थ कर डाले हैं. वे प्राय: इस पूर्वापर 
संदर्भकी ओर दुर्लक्ष करकेठी किये गये है। उदाहरणार्थ, गीता ३. १९; ६.३; 
१८. > देखिये। इस दृष्टित देखे तो यह कहनेमे कोई हानि नहीं, कि गीताका यह 
अनुवाद और गीतारहस्य, दोनों परस्पर एक दूसरेकी पूति करते है; और जिसे 
हमारा वक्‍तव्य पूर्णतया समझ लेना हों, उसे इन दोनों भागोंका अवलोकन करना 
चाहिये । भगवदगीता ग्रंथको कंठस्थ कर कनेकी रीति प्रचलित है, इसलिये उसमें 

महत्त्वके पाठभेद कहींभी नहीं पाये जाते हैं। फिरभी यह बताना आवश्यक है, कि 
वर्तमानकालमें गीतापर उपलब्ध होनेबाले भाष्योंमं जो सत्रसे प्राचीन भाष्य है. 
उसी शांकरभाष्यके मूल पाठोंकों हमने प्रमाण माना है। 


गीताके अध्यायोंकी ज्छोकशः 
विषयानुक्रमाणिका 


[ टिप्पणी :- इस अनुक्रमणिकामें गीताके अध्यायोंके, विषयोंके, झलोकोंके 
क्रमसे जो विभाग किये गये गये हैं, वे मूल संस्कृत श्लोकोंके पहले 6६ इस चिन्हसे 


दिखलाये गये है; और अनुवादमें ऐसे श्लोकोसे अलग परिच्छेद शुरू किया गया 
है। | 


पहला अध्याय - अजुनविषादयोग 


१ संजयसे धुतराष्ट्रका प्रश्न॥ २-११ दुर्योधनका द्रोणाचार्यमे दोनों दलोंकी 
सेनाओंका वर्णन करनता। १२-१९ युद्धके आरंभमें परस्पर सलामीके लिये शंख- 
ध्वनि । २०-२७ अर्जुनका रथ आगे ले जाकर सैन्यनिरीक्षण। २८-३७ दोनों 
सेनाओमे अपनेही बांधव हैं, उनको मारनेसे कुलक्षय होगा, यह सोचकर अर्जुनको 
विषाद हुआ। ३८-४८ कुलक्षय प्रभृति पातकोंका परिणाम | ४०-४७ युद्ध न 
करनेका अर्जुनका निश्चय और धनुर्बाणत्याग । 


दूसरा अध्याय - सांख्ययोग 


१-३ श्रीकृष्णका उत्तेजन । ४-१० अर्जुनका उत्तर, कतंव्यमूढता और धम्म- 
निर्णयार्थ श्रीकृष्णके शरणापन्न होना । ११-१३ आत्माका अशोच्यत्व । १४, १५ 
देह और सुखदुःछकी अनित्यता। १६-२५ सदसद्विविक और आत्माके नित्यादि 
स्वरूपकथनसे उसके अशोच्यत्वका समर्थन। २६, २७ आत्माके अनित्यत्व पक्षको 
उत्तर। २८ सांख्यशास्व्रानुसार व्यक्त भूतोंका अनित्यत्व और अशोच्यत्व । २९, 
३० लोगोंको आत्मा दुज्ञेय है सही; परतु तू सत्य ज्ञानको प्राप्ककर, शोक करना 
छोड़ दे । ३९-३८ क्षात्रधमंके अनुसार युंद्ध करनेकी आवश्यकता। ३९ सांख्य- 
मार्गानुसार विषय-प्रतिपादवकी समाप्ति और कर्मयोगक्रे प्रतिपादनका आरंभ । 
४० कर्मयोगका स्वल्प आचरणभी क्षेमकारक है। ४१ व्यवसायात्मिका बुद्धिकी 
स्थिरता । ४२-४४ कर्मकांडके अनुयायी मीमांसकोंकी अस्थिर बुद्धिका वर्णन। 
४०, ४६ स्थिर और योगस्थ वृद्धिसे कर्म करनेके विषयमें उपदेश | ४७ कर्मयोगकी 
चतु सूत्नी । ४८-५० कर्मगोगका लक्षण और कमंकी अपेक्षा कर्ताकी बुद्धिकी 
श्रेप्ठता । ०१-५३ कर्मयोगसे मोक्षप्राप्ति, ५४-७० अर्जुनके पूछनेपर, कमंयोगी 
स्थितप्रज्ञके लक्षण; और उसीमें प्रसंगानसार विषयासक्तिसि काम आदिकी 
उत्पत्तिका क्रम | ७१, ७२ ब्राह्मी स्थित । 
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तीसरा अध्याय - कर्मयोग 


१, २ अर्जुनका यह प्रश्न, कि कर्मोको छोड़ देना चाहिये या करते रहना 
चाहिये; सच क्‍या है? ३-८ यद्यपि सांख्य ( कर्म-संन्यास ) और कर्मयोग, दो 
निष्ठाएँ हैं, तोभी कम किसीके नहीं छूटते, इसलिये कर्ंयोगकी श्रेष्ठता सिद्ध 
करके अर्जुनको उसीके आचरण करनेका निश्चित उपदेश | ९-१६ मीमांसकोंके 
यज्ञार्थ कमंकोभी आसक्ति छोड़कर करनेका उपदेश, यज्ञचक्रका अनादित्व और 
जगत्‌के धारणार्थ उसकी आवश्यकता । १७-१९ ज्ञानी पुरुषमें स्वार्थ नहीं होता, 
इसीलिये प्राप्त कर्मोको वह निःस्वार्थ अर्थात्‌ निष्काम-बुद्धिसे किया करे; क्योंकि 
कर्म किसीकेभी नहीं छूटते। २०-२४ जनक आदिका उदाहरण; लोकसंग्रहका 
महत्त्व और स्वयं भगवानका दुृष्टान्त । २५-२९ ज्ञानी और अज्ञानीके कमोंमें भेद, 
एवं यह आवश्यकता कि ज्ञानी मनुष्य निष्काम कर्म करके अज्ञानीको सदाचरणका 
आदर्श दिखलावे। ३० ज्ञानी पुरुषके समान परमेश्वरार्पण-बुद्धिसे युद्ध करनेका 
अर्जुनको उपदेश | ३१, ३२ भगवानके इस उपदेशके अनुसार श्रद्धापूरवंक बर्ताव 
करने अथवा न करनेका फल। ३३, ३४ प्रकृतिकी प्रबलता और इंद्रियनिग्नह । 
३५ निष्काम कर्मभी स्वधर्मकाही करे; उसमें यदि मृत्यु हो जाय, तो कोई परवाह 
नहीं । ३६-४१ कामही मनृष्यको उसकी इच्छाके विरुद्ध पाप करनेके लिये 
उकसाता है; इंद्रियसंयमसे उसका नाश । ४२, ४३ इंद्रियोंकी श्रेष्ठताका क्रम और 
आत्मज्ञानपुृवंक उनका नियमन । 


चौथा अध्याय - ज्ञान-कम्म-संन्यासयोग 


१-३ कर्मयोगकी संप्रदाय-परंपरा -। ४-८ जन्मरहित परमेश्वर मायासे 
दिव्य जन्म अर्थात्‌ अवतार कब और किस लिये लेता है - इसका वर्णन | ९, १०, 
इस दिव्य जन्मका और कर्मका तत्त्व जान लेनेसे पुनर्जन्म छूटकर भगवद्प्राप्ति । 
११, १२ अन्य रीतिसे भजे तो वैसा फल; उदाहरणार्थ, इस लछोकके फल पानेके 
लिये देवताओंकी उपासना। १३-१५ भगवानके चातुर्वण्ये आदि निर्लेप कर्म, 
उनके तत्त्वको जान लेनेसे कमेबंधका नाश और वैसे कर्म करनेके लिये उपदेश । 
१६-२३ कर्म, अकर्म और विकमंका भेद; अकरमही निःसंग कम है। वही सच्चा 
कम है; और उसीसे कर्मबंधका नाश होता है। २४-३३ अनेक प्रकारके लाक्षणिक 
यज्ञोंका वर्णन; और ब्रह्म-बुद्धिसि किये हुए यज्ञकी अर्थात्‌ ज्ञानयज्ञकी श्रेष्ठता । 
३४-३७ ज्ञातासे ज्ञानोपदेश, ज्ञानसे आत्मौपम्य-दृष्टि और पापपुण्यका नाश। 
३८-४० ज्ञान प्राप्तिके उपाय -बुद्धि ( -योग) और श्रद्धा। इसके अभावमें 
नाश । ४१, ४२ (कर्म -) योग और ज्ञानका पृथक्‌ उपयोग बतलाकर दोनोंके 
आश्रयसे युद्ध करनेके लिये उपदेश । 


विषयानुक्रमणिका ६०३ 
पाँचवों अध्याय - संन्यासयोग 

१, २ यह स्पष्ट प्रश्न, कि संन्यास श्रेष्ठ है या कर्मयोग ? इसपर भगवानका यह 
निश्चित उत्तर कि मोक्षप्रद तो दोनों हैँ, पर उनमेंसे कर्मयोगही श्रेष्ठ है। ३-६ 
संकल्पोंको छोड़ देनेसे कर्मयोगी नित्य-संन्यासीही होता है; और बिना कमंके 
संन्यासभी सिद्ध नहीं होता। इसलिये तत्त्वतः दोनों एकही हैं। ७-१३ मन सदैव 
संन्यस्त रहता है, और कर्म केवल इंद्रियाँ किया करती हैं, इसलिये कर्मयोगी सदा 
अलिप्त, शांत और मुक्त रहता है। १४, १५ सच्चा कतृत्व और भोकतृत्व प्रकृतिका 
है, परंतु अज्ञानसे आत्माका अथवा परमेश्वरका समझा जाता है। १६, १७ इस 
अज्ञानके नाशसे पुनर्जन्मसे छुटकारा। १८-२३ ब्रह्मज्ञानसे प्राप्त होनेवाले सम- 
दर्शित्वका, स्थिर बुद्धिका और सुखदुःखकी क्षमताका वर्णन। २४-२८ सर्वभूत- 
हितार्थ कर्म करते रहनेपर भी कर्मयोगी इसी लोकमें सदेव ब्रह्मभूत, समाधिस्थ 
और मुक्त है। २९ ( कतृत्व अपने ऊपर न लेकर ) परमेश्वरको यज्ञ-तपका भोक्‍ता 

और सब भूतोंका मित्र जान लेनेका फल। 


छठा अध्याय - ध्यानयोग 


१, २ फलाशा छोड़कर कतेव्य करनेवालाही सच्चा संन्यासी और योगी है। 
संन्यासीका अर्थ निरग्नि और अक्रिय नहीं है। ३, ४ कर्मयोगीकी साधनावस्थामें 
और सिद्धावस्थामें शम एवं कर्मके कार्य-कारणका बदल जाना तथा योगारूढका 
लक्षण । ५, ६ योगको सिद्ध करनेके लिये आत्माकी स्वतंत्नता । ७-९ जितात्म 
योगयुक्‍तोंमेंभी सम-बुद्धिकी श्रेष्ठता । १०-१७ योगसाधनके लिये आवश्यक आसन 
और आहारविहारका वर्णन। १८-२३ योगीके और योगसमाधिके आत्यंतिक 
सुखका वर्णन। २४-२६ मनको धीरे धीरे समाधिस्थ, शांत और आत्मनिष्ठ कैसे 
करना चाहिये ? २७, २८ योगीही ब्रह्मभम्‌त और अत्यंत सुखी है। २९-३२ प्राणि- 
मात्रमें योगीकी आत्मौपम्य-बुद्धि। ३३-३६ अभ्यास और वैराग्यसे चंचल मनका 
निग्रह । ३७-४५ अर्जुनके प्रश्न करनेपर इस विषयका वर्णन, कि योग भ्रष्टको 
अथवा जिज्ञासुकोभी जन्मजन्मांतरमें उत्तम फल मिलनेसे अंतमे पूर्ण सिद्धि कैसे 
मिलती है ? ४६, ४७ तपस्वी, ज्ञानी और निरे कर्मोकी अपेक्षा कर्मयोगी - और 
उनमेंभी भक्तिमान्‌ कर्मयोगी - श्रेष्ठ है। अतएव अर्जुनको ( कर्म- ) योगी होनेके 
विषयमें उपदेश । 


सातवाँ अध्याय - ज्ञान-विज्ञानयोग 


१-३ कर्मयोगकी सिद्धिके लिये ज्ञान-विज्ञानके निरूपणका आरंभ | सिद्धिके 
लिये प्रयत्व करनेवालोंका कम मिलना। ४-७ क्षराक्षरविचार। भगवानकी 
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अष्टधा अपरा और जीवरूपी परा प्रकृति उससे आगे सारा विस्तार। ८-१२ 
विस्तारके सात्त्तविक आदि सब भागोंमें गंथे हुए परमेश्वरस्वरूपका दिग्दशेन । 
१३ - १५ परमेश्वरकी यही गृणमयी और दुस्तर माया है; और उसीके शरणागत 
होनेपर मायासे उद्धार होता है। १६-१९ भक्त चतुविध हैं; उनमें ज्ञानी श्रेष्ठ है। 
अनेक जन्‍्मोंसे ज्ञानकी पूर्णता और भगवत्प्राप्तिरूप नित्य फल । २०-२३ अनित्य 
काम्य-फलोंके निर्मित्त देवताओंकी उपासना; परंतु उसमेंभी उनकी श्रद्धाका फल 
भगवानही देते है। २४-२८ भगवानका सत्य-स्वरूप अव्यक्त है; परंतु मायाके 
कारण और इंद्रमोहके कारण वह दुर्जेय है। मायामोहके नाशसे स्वरूपका ज्ञान । 
२९, ३० ब्रह्म, अध्यात्म, कम, और अधिभूत, अधिदेव, अधियज्ञ सब एक परमेश्वरही 
है - यह जान लेनेसे अंततक ज्ञानसिद्धि हो जाती है । 


आठवाँ अध्याय - अक्षर-ब्रह्मयोग 


१-४ अर्जुनके प्रश्न करनेपर ब्रह्म, अध्यात्म, कम, अधिभूत, अधिदेव, अधि- 
यज्ञ और अधिदेहकी व्याख्याएँ। उन सबमें एकही ईश्वर है। ५-८ अंतकालमें 
भगवत्स्मरणसे मुक्ति । परंतु जो मनमें नित्य रहता है, वही अंतकालमेंभी रहता है; 
अतएव सदेव भगवानका स्मरण करने और युद्ध करनेकै लिये उपदेश | ९-१३ 
अंतकालमें परमेजरका अर्थात्‌ <#कारका समाधिपूर्वक ध्यान और उसका फल 
१४-१६ भगवानका नित्य चितन करनेसे पुनज्जन्म-नाश | ब्रह्मलोकादि गतियाँ 
नित्य नहीं हैं। १७-१९ ब्रह्मका दिन-रात, दिनके आरंभमें अव्यक्तमे सृष्टिकी 
उत्पत्ति और रात्रिके आरंभमें उसीमें लय। २०-२२ इस अव्यक्तसेभी परेका 
अव्यक्त और अक्षर पुरुष। भक्तिमे उनका ज्ञान और उसकी प्राप्तिसे पुनर्जन्मका 
नाश। २३-२६ देवयान और पितृय्गणमार्ग; पहला पुनर्जन्मनाशक है और दूसरा 
इसके विपरीत है। २७, २८ इन मार्गोके तत्त्वकों जाननेबाले योगीकों अत्युत्तम 
फल मिलता है; अत. तदनुसार सदा व्यवहार करनेका उपदेश । 


नोवोँ अध्याय - राजविद्या-राजगुल्ययोग 


१-०३ ज्ञान-विज्ञानयुक्त भक्ति-मार्ग मोक्षप्रद होनेपरभी प्रत्यक्ष और सुलभ 
है। अतएवं राजमार्ग है। ४-६ परमेश्वरकी अपार योगसामर्थ्य | प्राणिमात्रमें 
रहकरभी उनमें नहीं है; और प्राणिमाव्रभी उसमें रहकर नहीं हैं। ७-१० माया- 
त्मक प्रकृतिके द्वारा सृष्टिकी उत्पत्ति और संहार, भूतोंकी उत्पत्ति और लय | इतना 
करनेपरभी वह निप्काम है, अतरव अल्प्त है। ११, १२ इसे विना पहचाने, मोहमें 
फेंसकर, मनुष्यदेहधारी परमेश्वरकी अवज्ञा करनेवान्द मूर्ख और आसुरी है। १३- 
१५ ज्ञानयज्ञके द्वारा अनेक प्रकारसे उपासना करनेवाले दैवी हैं। १६-१९ ईश्वर 
सर्वत्र है, वही जगतका माँ-बाप है, स्वामी है, पोषक है और भले-बुरेका कर्ता है। 
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२०-२२ श्रौत यज्ञयाग आदिका दीघ॑ उद्योग यद्यपि स्वर्गंप्रद है, तोभी वह फल 
अनित्य है। योगक्षेमके छिये यदि आवश्यक समझें तो वह भक्तिसेभी साध्य है। 
२३-१५ अन्यान्य देवताओकी भक्त पर्यायस परमेश्वरकीही होती है, परतु जैसी 
भावना होगी और जैँसा देवता होगा, फलभी वैसाही मिलेगा । २६ भक्ति हो, तो 
परमेश्वर फूछकी पंंखुरीसेभी सतुष्ट हो जाता है। २७, २८ सव कर्मोको ईश्वरापण 
करनेका उपदेश । उसीके द्व!/रा कर्मबंधस छुटकारा और मोक्ष । २९-३३ परमेश्वर 
सबको एक-सा है। दुराचारी हो या पापयोनि, स्त्री हो, या वैश्य या शूद्र नि सीम 
भकक्‍त होनेपर सबको एकही गति मिलती है। ३४ यही मार्ग अंगीकार करनेके लिये 
अर्जुनको उपदेश ! 
दसवाँ अध्याय - विभूतियोग 

१-३ यह जान छेनेसे पापका नाश होता है, कि अजन्मा परमेश्वर देवताओं 
और ऋषियोंसेभी पूवंका है। ८-६ ईश्वरी विभूति और योग । ईश्वरसेही बुद्धि 
आदि भावोकी, सप्तर्षियोंकी और मनुकी, एवं परंपरासे सबकी, उत्पत्ति । ७-११ इसे 
जाननेवाले भगवद्भक्तोंको ज्ञान-प्राप्ति; परंतु उन्हेंभी वुद्धि-सिद्धि भगवानही देते है । 
१२-१८ अपनी विभूति और योग बतलानेके लिये भगवानसे अर्जुनकी प्रार्थना । 
१९-४० भगवानकी अनंत विभूतियोंमेंसे मुख्य मुख्य विभूतियोंका वर्णन। ४१, ४२ जो 
कुछ विभूतिमत्‌, श्रीमत्‌ और ऊर्जित है, वह सब परमेश्वरी तेज है; परंतु अंशसे है। 

ग्यारहवाँ अध्याय - विश्वरूप-दशेनयोग 

१-४ पूर्व अध्यायमें बतलाये हुए अपने ईश्वरी रूपकों दिखलानेके लिये 
भगवानसे प्रार्थना । ५-८ इस आश्चयंकारक और दिव्य रूपको देखनेके लिये 
अर्जुनको दिव्य-दृष्टि-ज्ञान । ९-१४ विश्वरूपका संजयक्त वर्णन । १५-३१ विस्मय 
और भयसे नम्न होकर अर्जुनकृत विश्वरूप-स्तुति और यह प्रार्थना, कि प्रसन्न होकर 
बतलाइये, कि / आप कौन हैं ? ” ३२-३४ पहले यह बतलाकर, कि “ में काल 
हूँ फिर अर्जुनको उत्साहजनक ऐसा उपदेश, कि पूर्वसेही इस कालके-द्धारा ग्रसे- 
हुए बीरोंकों तुम निमित्त बनकर मारों। ३५-४६ अर्जुनकृत स्तुति, क्षमा, प्रार्थना 
और पहलेका सौम्य रूप दिखलानेके लिये विनय | ४७-५१ बिना अनन्य-भक्तिके 
विश्वरूपका दर्शन मिलना दुर्लभ है। फिर पूर्व स्वरूप-धारण । ५२-५४ विना 
भक्तिके विश्वरूपका दर्शन देवताओंकोभी नहीं हो सकता। ५५ अतः: भक्तिसे 
निस्संग और निर्वेर होकर परमेश्वराप॑ण-बुद्धिके द्वारा कर्म करनेके विषयमें अर्जुनको 
सर्वार्थ-सारभूत अंतिम उपदेश । 

बारहवाँ अध्याय - भकियोग 

१ पिछले अध्यायके अंतिम सारभूत उपदेशपर अर्जुनका प्रश्न - व्यक्तो- 

पासना श्रेष्ठ है या अव्यक्तोपासना ? २-८ दोनोंमें गति एकही है; परंतु अव्यक्तो- 
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पासना क्लेशकारक है; और व्यक्तोपासना सुलभ एवं शीक्र-फलप्रद है। अतः 
निष्काम कमेपूर्वक व्यक्तोपासना करनेके विषयमें उपदेश । ९-१२ भगवानमें चित्तको 
स्थिर करनेके अभ्यास, ज्ञान-ध्यान इत्यादि उपाय और उनमें कर्मफलत्यागकी 
श्रेष्ठात । १३-१९ भक्तिमान्‌ पुरुषकी स्थितिका वर्णन और भगंवत्प्रियता | २० 
इस धर्मका आचरण करनेवाले श्रद्धालु भक्त भगवानको अत्यंत प्रिय हैं। 


तेरहवाँ अध्याय - क्षेत्र-क्षेत्रझ-विभागयोग 

१, २ क्षेत्र और क्षेत्तज्ञकी व्याख्याएँ। उनका ज्ञानही परमेश्वरका ज्ञान है। 
३, ४ क्षेत्र-क्षेत्ज-विचार उपनिषदोंका और ब्रह्मसूत्रोंका है। ५, ६ क्षेत्र-स्वरूप- 
लक्षण । ७-११ ज्ञानका स्वरूप-लक्षण । तद्िरुद्ध अज्ञान ।१२-१७ ज्ञेबके स्वरूपका 
लक्षण । १८ इस सबको जान लेनेका फल । १९-२१ प्रकृति-पुरुष-विंवेक । करने- 
धरनेवाली प्रकृति है, पुरुष अकर्ता कितु भोक्‍ता, द्र॒ष्टा इत्यादि है। २९, २३ 
पुरुषही देहमें परमात्मा है। इस प्रकृति-पुरुष-ज्ञानसे पुनर्जन्म नष्ट होता है। 
२४, २५ आतज्ञानके मार्ग - ध्यान, सांख्ययोग, कर्मयोग और श्रद्धापूर्वक श्रवणसे 
भक्ति । २६-२८ क्षेत्र-क्षेत्ज्षक संयोगसे स्थावर-जंगम सृष्टि; उसमें जो अविनाशी 
है, वही परमेश्वर है। अपने प्रयत्नसे उसकी प्राप्ति। २९, ३० करने-धरनेवाली 
प्रकति है; और आत्मा अकर्ता है; सब प्राणिमात्न एकमें हैं; और एकसे सब 
प्राणिमात्र होते हैं । यह जान लेनेसे ब्रह्मा-प्राप्ति। ३१-३३ आत्मा अनादि और 
निर्गुण है, अतएवं यद्यपि वह क्षेत्रका प्रकाशक है, तथापि निर्लप है। ३४ क्षेत्र- 
क्षेत्ञके भेदको जान लेनेसे परम सिद्धि । 

चोदहवाँ अध्याय - गुणत्रयाविभागयोग 

१, २ ज्ञान-विज्ञानान्तगंत प्राणिवेचित्यका गुणभेदसे विचार । वंहभी मोक्षप्रद 
है । ३, ४ प्राणिमात्रका पिता परमेश्वर है; और उसके अधीनस्थ प्रकृति माता है । 
०-९ प्राणिमात्रपर सत्त्व, रज और तमके होनेवाले परिणाम | १०-१३ एक एक 
गुण अलग नहीं रह सकता । किन्ही दोको दबाकर तीसरेकी वृद्धि; और प्रत्येककी 
वृद्धिके लक्षण। १४-१८ गुण-प्रवृद्धिके अनुसार कर्मके फल और मरनेपर प्राप्त 
होनेवाली गति | १९, २० त्रिगुणातीत हो जानेसे मोक्ष-प्राप्ति। २१-२५ अर्जुनके 
प्रशत करनेपर त्रिगुणातीतके लक्षणका और आचारका वर्णन। एकान्त-भक्तिसे 
ब्रिगुूणातीत अवस्थाकी सिद्धि, और फिर सब मोक्षके, धर्मके, एवं सुखके अंतिम 
स्थान परमेश्वरकी प्राप्ति । 

पंद्रहवाँ अध्याय - पुरुषोत्तमयोग 

१, २ अश्वत्थरूपी ब्रह्मवृक्षके वेदोक्त और सांख्योकत वर्णनका मेल । ३-६ 

असंगसे इसको काट डालनाही उससे परेके अव्यक्त पदकी प्राप्तिका मार्ग है। अव्यय 
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पदवर्णन | ७-११ जीव और लिगशरीरका स्वरूप एवं संबंध । ज्ञानीके लिये 
गोचर है। १२-१५ परमेश्वरकी सर्वव्यापकता। १६-१८ क्षराक्षरलक्षण। उससे 
परे पुरुषोत्तम । १९,२० इस गुह्म पुरुपोत्तम-ज्ञानसे सर्वज्ञता और कृतकृत्यता। 


सोलहवाँ अध्याय - दैवासुरसम्पद्विभागयोग 
१-३ दैवी संपत्तिके छब्बीस गूण। ४ आसुरी संपत्तिके लक्षण। ५ दैवी 
संपत्ति मोक्षप्रद और आसुरी बंधनकारक है। ६-२० आसुरी लोगोंका विस्तृत 
वर्णन, उनको जन्म जन्ममें अधोगति मिलती है। २१, २२ नरकके त्रिविध हार - 
काम, क्रोध और लोभ । इनसे बचनेमें कल्याण है। २३, २४ शास्त्रानुसार कार्या- 
कार्यका निर्णय और आचरण करनेके विषयमें उपदेश । 


सतन्नहवाँ अध्याय - अ्रद्धात्रयविभागयोग 


१-४ अर्जुनके पूछनेपर प्रकृति-स्वभावानुरूप सात्त्तिक आदि तिविध श्रद्धाका 
वर्णन । जैसी श्रद्धा वैसा पुरुष । ५, ६ इनसे भिन्न आसुर । ७-१० सात्त्विक, राजस 
और तामस आहार । ११-१३ त्रिविध यज्ञ । १४-१६ तपके तीन भेद -शारीर, 
वाचिक और मानस । १४-१९ इनमें सात्त्विक आदि भेदोसे प्रत्येक त्रिविध है। 
२०-२२ सात्त्विक आदि त्रिविध दान। २३ 3» तत्सत्‌ ब्रह्मनिर्देश । २४-२७ 
इनमें 3>से आरंभसूचक, तत्‌से निष्काम और सत्‌से प्रशस्त कर्मका समावेश 
होता है । २८ शेष, अर्थात्‌ असत्‌ इहलोक और परलोकमें निष्फल है। 


अठारहवाँ अध्याय - मोक्ष-सेन्यासयोग 


१, २ अर्जुनके पूछनेपर संन्यास और त्यागकी कर्मयोग-मार्गान्तगेत व्याख्याएँ। 
३-६ कर्मका त्याज्य-अत्याज्यविषयक निर्णय; यज्ञयाग आदि कर्मोकोभी अन्यान्य 
करके समान नि.संग-बुद्धिति करनाही चाहिये। ७-९ कर्मत्यागके तीन भेद- 
सात्त्विक, राजस और त.मर, फलाशा छोड़कर कतंव्य-कर्म करनाही सात्तविक 
त्याग है। १०, ११ कम्फल्त्यागी ही सात्त्विक त्यागी है। क्‍योंकि कर्म तो 
किसीसेभी छूटही नहीं सकता। १२ कर्मका तिविध फल सात्त्विक त्यागी पुरुषको 
बंधक नहीं होता । १३-१५ कोईभी कम होनेके पाँच कारण हैं, केवल मनुष्यही 
कारण नहीं है। १६, १७ अतएवं यह अहंकार-बुद्धि कि मैं करता हूँ छूट जानेसे 
कम करनेपरभी अलिप्त रहता है। १८, १९ कमेंचोदना और करमंसंग्रहका सांख्यो- 
क्त लक्षण और उनके तीन भेद । २०-२२ सात्त्विक आदि गृण-भेदसे ज्ञानके तीन 
भेद । ' अविभक्तं विभकतेषु ” यह सात्त्विक ज्ञान है। २३-२५ कर्मकी तिविधता। 
फलाशारहित कम सात्त्विक है। २६-२८ कर्ताके तीन भेद । निस्संग कर्ता सातक्त्विक 
है। २९-३२ बुद्धिके तीन भेद। ३३-३५ धृतिके तीन भेद । ३६-३९ सुखके 
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तीन भेद । आत्मबुद्धिप्रस्नादज साक्ष्विक सुख है। ४० गुणभेदसे सारे जगत्‌के तीन 
भेद | ४१-४४ गुणभेदसे चातुव॑ण्यंकी उपपत्ति; ब्राह्मण. क्षत्रिय, वेश्य और शुद्रके 
स्वभावजन्य कर्म । ४५, ४६ चातुव॑ण्य-विहित स्वकर्माचरणसेही अंतिम सिद्धि । 
४७-४९ परधर्मका आचरण भयावह है, स्वकर्म सदोष होनेपरभी अत्याज्य है 
सारे कर्म स्वधर्मके अनुसार, निस्संग-बुद्धिके द्वारा करनेसेही नेष्कर्म्य-सद्धि मिलती 
है। ५०-५६ इसका निरूपण कि सारे कर्म करते रहनेभी यह सिद्धि किस प्रकार 
मिलती है ? ५७, ५८ इसी मार्गकों स्वीकार करनेके विषयमें अर्जुनकों उपदेश । 
५९-६३ प्रक्रति-धमंके सामने अहंकारकी एक नहीं चलती | ईश्वरकीही शरणमें 
जाना चाहिये। अर्जुनको यह उपदेश, कि इस गुह्मकी समझकर फिर जो दिलमें 
आवे, सो कर । ६४-६६ भगवानका यह अंतिम आश्वासन, कि सब धर्म छोड़कर 
मेरी शरणमे आ,' सब पापोंसे में तुझे मुक्तकर दंगा । ६७-६९ कर्मयोग-मार्गकी 
परंपराकों आगे प्रचछित रखनेका श्रेय । ७०, 3१ उसका फलमाहान्म्य | ७२, 
७३ कर्तव्यमोह नष्ट होकर अर्जनकी युद्ध करनेके लिये तेयारां। ७४-७८ 
धतरप्ट्रका यह कथा सुना चुकनेपर संजयक्रत उपसहार । 


श्रीमद्भगवद्गीता 


प्रथमाष्ष्यायः । 


घृतराष्ट्र उवाच | 
च्मेक्षेत्रे कुरुक्षेत्र समवेता युयुत्सवः। 
मामकाः पाण्डवाणओव किमकुर्वत संजय ॥ १ ॥ 


पहला अध्याय । 


[ भारतीय युद्धके आरंभ श्रीकृष्णने अर्जुनको जिस गीताका उपदेश 
किया है, उसका आगे लछोगोंमें प्रचार कैसे हुआ; इसकी परंपरा वर्तमान महाभारत 
ग्रंथमेंही इस प्रकार दी गई है :- युद्धमें आरंभ होनेसे प्रथम व्यासजीने धृतराष्ट्रसे 
जाकर कहा, कि “ यदि तुम्हारी इच्छा युद्ध देखनेकी हो, तो मेँ तुम्हें दृष्टि देता 
हूँ । इसपर धृतराष्ट्ने कहा, कि ' में अपने कुछका क्षय नहीं देखता चाहता । ” तब 
एकही स्थानपर बैठे बैठे, सब बातोंका प्रत्यक्ष ज्ञान हो जानेके लिये संजय नामक 
सूतको व्यासजीने दिव्य-दृप्टि दे दी। इस संजयके द्वारा युद्ध अविकल बृत्तान्त 
धृतराष्ट्रको अवगत करा देनेका प्रबंध करके व्यासजी चले गये ( मभा. भीष्म. 
२) । जब आगे युद्धमें भीष्म आहत हुए और उक्त प्रबंधके अनुसार, वह समा- 
चार सुनानेके लिये पहले संजय धृतराष्ट्रके पास गया, तब भीष्मके बारेमें शोक 
करते हुए धृतराष्ट्रने संजयको आज्ञा दी, कि युद्धकी सारी बातोंका वर्णन करो। 
तदनुसार संजयने पहले दोनों दलोंकी सेनाओंका वर्णन किया; और फिर धृतराष्ट्रके 
पूछनेपर गीता बतलाना आरंभ किया है। आगे चलकर यह सब वार्ता व्यासजीने 
अपने शिष्योंको, बादमें उन शिष्योंमेंसे बैशंपायनने जनमेजयकों और अंतमें सौतीने 
शौनकको सुनाई । महाभारतकी सभी छपी हुई प्रतियोंमें भीष्मपर्वके २५ वें अध्यायसे 
४२ वें अध्यायतक यही गीता कही गई है। इस परंपराके अनुसार :- | 

घृतराष्ट्रने पूछ - ( १) है संजय ! कुरुक्षेत्रकी पुण्यभूमिमें एकत्तित मेरे 
और पांड्के युद्धेच्छुक पुत्नोने क्या किया ? 

| [ हस्तिनापुरके चहूँ ओरका मंदान कुरुक्षेत्र है। वर्तमान दिल्ली शहर 
| हे मदानपर बसा हुआ है। महाभारतमें यह कथा है, कि कौरव-पांडवोंका 
गी. र. ३९ 
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संजय उवाच। 


8 ६ दृष्टवा तु पाण्डवानीकं व्यूढँ दुर्योधनस्तदा । 
आचार्यसुपसंगम्य राजा वचनमत्रवीत्‌ ॥ २॥ 
पश्यैतां पाण्डुपुत्नाणामाचाये महतीं चमुम्‌ । 
व्यूढां द्रपदपुत्रेण तव शिष्येण घीमता॥ ३ ॥ 
अन्न झूरा महेष्वासा भीमाजुनसमा युधि। 
युयुधानो ।विराटब्थ द्रपदश्ध महारथः॥ ४॥ 
धृष्टकेतुश्नेकितानः काशिराजश्व वीयेवान । 
पुरुजित्कुन्तिभोजश्व शेब्यश्व नरपुंगवः ॥ ५॥ 
युधामन्युश्व॒ विक्रान्त उत्तमौजाश्व वीयवान । 
सौभद्रो द्रोपदेयाश्थ सवे एव महारथः॥ ६॥ 


| पूर्वज कुरु नामका राजा इस मैदानको हलसे बड़े कष्टपूवंक जोता करता था, 
| अतएव उसको क्षेत्र ( या खेत ) कहते है। जब इंद्रने कुकको यह वरदान दिया, 
| कि इस क्षेत्रमें जो लोग तय करते करते या युद्धमें मर जावेंगे, उन्हें स्वगंकी 
| भ्राप्ति होगी; तब उसने इस क्षेत्रमें हह चलाना छोड़ दिया ( मभा. शल्य. 
[५३ )। इंद्रके इस वरदानके कारणही यह क्षेत्र धर्मक्षेत्र या पुण्पक्षेत्र कहलाने 
| लगा। इस मैदानके विषयमें यह कथा प्रचलित है, कि यहींपर परशुरामने 
| एकीस बार सारी पृथ्वीको निःक्षत्रिय करके पितृतर्पण किया था; और अर्वाचीन 
| कालमेंभी इसी क्षेत्रपर बड़ी बड़ी लढ़ाईयाँ हो चुकी हैं। | 
संजयने कहा - ( २) उस समय पांडवोंकी सेनाको व्यूह रचकर ( खड़ी ) 
देख, राजा दुर्योधन ( द्रोण ) आचार्यके पास गया; और उनसे कहा लगा, कि - 
| [ महाभारत ( मभा. भी. १९. ४-७; मनु. ७. १९१ )के उन अध्यायों में, 
| कि जो गीतासे पहले लिखें गये हैं, यह वर्णन है, कि जब कौरवोंकी सेनाका 
| भीष्मद्वारा रचा हुआ व्यूह पांडवोंने देखा; और जब उनको अपनी सेना 
| कौरवोंकी सेनासे कम दीख पड़ी, तब उन्होंने युद्धविद्याके अनुसार वज्ञ नामक 
| व्यूह रचकर अपनी सेना खड़ी की । युद्धमें प्रतिदिन ये व्यूह बदला करते थे। ] 


(३ ) हे आचार्य ! पांड्पुत्नोंकी इस बड़ी सेनाको देखिये, कि जिसकी व्यूहरचना 
तुम्हारे बुद्धिमान्‌ शिष्य द्रुपदपुत्नने (धृष्टब्ुम्न) की है। (४) इसमें शूर, महाधनुर्धर, 
और युद्धमें भीम तथा अर्जुनसरीखे युयुधान ( सात्यकि ), विराट और महारथी 
दरुपद, (५ ) धृष्टकेतु, चेकितान और वीयवान्‌ काशिराज, पुरुजित्‌ कुंतिभोज, 
और नरश्रेष्ठ शैब्य, ( ६ ) इसी प्रकार एरप्कमी युधामन्‍्य और वीयंशाली उत्तमौजा 


पहला अध्याय ध्श्१्‌ 


अस्माक॑ तु विशिष्ठा ये तान्निबोध ह्विजोत्तम | 
नायका मम सेन्‍्यस्य संज्ञार्थ तान्ब्रवीमि ते॥ ७ ॥ 
भवान्भीष्मश्व कर्णश्र कृपश्च समितिंजयः | 
अश्वत्थामा विकणश्र सोमद्त्तिस्तथेव च॥ ८ ॥ 
अन्ये च बहवः श्रा मदर्थ त्यक्तजीविताः । 
नानाशस्त्रप्रहरणा: सर्वे युद्धविशारदाः॥ ९ ॥ 
अपयांप्त तदस्माकं बर्ल भीष्माभिरक्षितम्‌ । 

पर्याप्त लविदमेतेषां बर्ले भीमाभिराक्षितम्‌ ॥ १०॥ 


एवं सुभद्राका पुत्र (अभिमन्यु) तथा द्रौपदीके (पांच) पुत्न-ये सभी महारथी हैं। 
| [ दस हजार धनुर्धारी योद्धाओके साथ अकेले युद्ध करनेवालेको महारथी 
| कहते हैं। दोनों ओरकी सेनाओंमें जो रथी, महारथी अथवा अतिरथी थे, उनका 
| वर्णन उद्योगपर्वके (१६४ से १७१ तक) आठ अध्यायोमें किया गया है। वहाँ 
| बतला दिया है, कि धुप्टकेतु शिशुपाछका बेटा था। इसी प्रकार पुरुजित्‌ 
| कुंतिभोज, ये दो भिन्न भिन्न पुरुषोंके नाम नहीं है। जिस कुतिभोज राजाकों 
| कुंती गोद दी गई थी, पुरुजित्‌ उसका औरस पुत्र था, और कुंतिभोज उसके 
| कुलका नाम है; एवं यह वर्णन पाया जाता है, कि वह धर्म, भीष्म और 
| अर्जुनका मामा था। ( मभा. उ. १७१. २ ) । यूधामन्यु और उत्तमौजा, दोनों 
| पांचाल्य थे; और चेकितान एक यादव था। युधामन्यू और उत्तमौजा, यद्धमें 
| दोनों अर्जुनके चक्र-रक्षक थे। शैज्य शिवी देशका राजा था। ] 
(७ ) है ठिजश्रेप्ठ |! अब हमारी ओर, सेनाके जो मुख्य मुख्य नायक हैं, उनके नामभी 
में आपको सुनाता हूँ; ध्यान देकर सुनिये । ( ८ ) आप और भीष्म, कर्ण और 
रणजित्‌ कृप, अश्वत्थामा और ( दुर्योधनके सौ भाइयोंमेंसे एक ) विकर्ण, तथा 
सोमदत्तका पुत्र ( भूरिश्रवा ), (९ ) एवं इनके सिवा बहुतेरे अन्यान्य शूर मेरे 
लिये प्राण देनेको तैयार हैं; और सभी नाना प्रकारके शस्त्र चलानेमें निपुण तथा 
युद्धमें प्रवीण हैं। ( १० ) इस प्रकार हमारी यह सेना - जिसकी रक्षा स्वयं भीष्म 
कर रहे हैं - अपर्याप्त अर्थात्‌ अपरिमित या अमर्यादित है; कितु उनकी ( पांडवों ) 
वह सेना - जिसकी रक्षा भीम कर रहा है - पर्याप्त अर्थात्‌ परिमित या मर्यादित है । 
| [ इस श्लोकमें पर्याप्त और 'अपर्याप्त' शब्दोंके अर्थके विषयमें मतभेद 
। पर्याप्तका सामान्य अर्थ बस' या काफ़ी' होता है, इसलिये कुछ लोग यह 
| अर्थ बतलाते हैं, कि “ पांडवोंकी सेना काफ़ी है; और हमारी काफ़ी नहीं है। 
| परंतु यह अर्थ ठीक नहीं है। पहले उद्योगपर्वमें, धृतराष्ट्से अपनी सेनाका वर्णन 
| करते समय उक्त मुख्य मुख्य सेनापतियोंके नाम बतलाकर दुर्योधनने कहा है' 
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अयनेषु च सर्वेषु यथाभागमवास्थिताः | 
भीष्ममेवाभिरक्षन्तु भवन्तः से एव हि॥ ११॥ 


कि “ मेरी सेना बड़ी और गणवान्‌ है, इसल्ियि जीत मेरीही होगी “( उ. ५४ 
६०-७० ) | इसी प्रकार आगे चलकर भीणप्मपवंमें, जिस समय द्रोणाचार्यके 
पास दुर्योधन फिरसे सेनाका वर्णन कर रहा था, उस समयभी, गीताके उपर्युक्त 
इलोकोके समानही श्लोक उसने अपने मुँहसे ज्यों-के-त्यों कहे है ( भीष्म ०१. 
४-६ ) | और तीसरी बात यह है, कि सब सैनिकोंको प्रोत्साहित करनेके लियेही 
हर्षपूर्वक यह वर्णन किया गया है। इन सब बातोंका विचार करनेसे इस स्थानपर 
अपर्याप्त' शब्दका ' अमर्यादित, अपार या अगणित के सिवा और कोई अर्थही 
हो नही सकता। पर्याप्त शब्दका धात्वर्थ 'चहूँ ओर (परि-) वेष्टन करने- 
योग्य ” (आप > प्रापना) है। परंतु ' अमृक कामके लिये पर्याप्त ' या “अमुक 
मनुष्यके ल्थि पर्याप्त इस प्रकार पर्याप्त शब्दके पीछे चतुर्थी अर्थके दूसरे शब्द 
जोड़कर प्रयोग करनेमे 'पर्याप्त शब्दका यह अर्थ हो जाता है- “उस कामके 
लिये या मनुप्यके लिये भरपूर अथवा समर्थ ।” और यदि पर्याप्तके पीछे 
कोई दूसरा शब्द न रखा जावे, तो वेवर पर्याप्त' शब्दका अर्थ होता है ' भरपूर, 
परिमित या जिसकी गिनती की जा सकती है। ' प्रस्तुत इलोकमें 'पर्याप्त' शब्दके 
पीछे दूसरा शब्द नहीं है. इसल्यि यहाँपर उसका उपर्युक्त दूसरा अर्थ (परिमित 
या मर्यादित )विवक्षित है; और महाभारतक्रे अतिरिक्त अन्यवभी ऐसे प्रयोग 
किये जानेके उदाहरण ब्रह्मानंदगिरिक्रत टीकामें दिये गये है। कुछ लोगोंने यह 
उपपत्ति बतराई है. कि दुर्योधन भयसे अपनी सेनाकों अपर्याप्त' अर्थात्‌ अपूरा' 
कहता है; परंतु यह टीक नहीं है । क्योकि, दुर्योधनके डर जानेका वर्णन कहीभी 
नहीं मिल्तता, कितु इसके विपरीत यह वर्णन पाया जाता है, कि दुर्योधनकी बड़ी 
भारी सेनाको देखकर पाइवोने वज्ञ नामक व्यूह रचा; और कौरवोंकी अपार 
सनाको देख युधिप्टिरकों बहुत खेद हुआ था (मभा. भीष्म. १९. ५; २१. १ )ी। 
पाडवोकी सेनाका सेनापति धृष्टझुम्न था, परंतु “ भीम रक्षा कर रहा है ” कहनेका 
कारण यह है. कि पहले दिन पाडवोने वज्ध नामका जो व्यूह रचा था, उसकी रक्षाके 
ल्यि इस व्यूहके अग्रभागमे भीमही नियुक्त किया गया था; अतण्व सेनारक्षककी 
दृष्टिस दुर्योधनकों वही सामने दिखाई दे रहा था ( मभा. भीष्म. १९. ४-११, 
२२, २४); और इसी अर्थमें इन दोनो सेनाओके विपयमें महाभारतके गीताके 
पहलेके अध्यायोमे भीमनेत्र और भीष्मनेत्र' कहा गया है (मभा. भी. २०.१ )। ] 
११ ) ( तो अब ) नियुक्तिके अनुसार सब अयनोंमें अर्थात्‌ सेनाके भिन्न भिन्न 


हा] 


प्रवेशद्वारोमे रहकर तुम सबको मिल करके भीष्मकीही सभी ओरमे रक्षा करनी 
चाहिये । 
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६ ६ वस्‍्य संजनयन्हर्ष कुरुवृद्धः पितामहः | 
सिंहनादं विनद्योच्ेः शंख दध्मी प्रतापवान्‌॥ १२॥ 


वता शंखाश्न भेयेश्व पणवानकगोमुखाः । 
सहसेवाभ्यहन्यन्त स शब्दस्तुमुलो5भवत्‌ ॥ १३४ ॥ 


ततः श्वेतैहयैयुक्ते महति स्यन्दने स्थितो । 
माधवः पाण्डवसश्मैव दिव्यो शंखों प्रदष्मतुः॥ १४ ॥ 


पांचजन्यं हपीकेशो देवदत्त धनंजयः | 
पौण्डे दध्मी महाइंखं सीमकमो वृकोदरः ॥ १५॥ 


| [ सेनापति भीष्म स्वयं पराक्रमी और किसीसेभी हार जानेवाले न थे । 
| “ सभी ओरसे सबको उनकी रक्षा करनी चाहिये ”, इस कथनका कारण दुर्योधनने 
| दूसरे स्थलूपर ( मभा. भी. १५. १५-२० ; ९९. ४०, ४१ ) । यह बतलाया है, 
| कि भीष्मका निश्चय था कि हम शिखंडीपर शस्त्र न चलावेंगे, इसलिये 
| शिखंडीकी ओरसे भीष्मका घात होनेकी संभावना थी, अतएवं सबको सावधानी 
| रखनी चाहिये :- 

अरदयमाणं हि बको हन्यात्‌ सिह महाचलम्‌ । 

मा सिह जंबकेनेव घातयेथा: शिखंडिना ॥। 


| / महाबलवान्‌ सिहकी रक्षा न करें, तो भेड़िया उसे मार डालेगा; इसलिये 
| जंबुक-सदश शिखंडीसे सिहका घात न होने दो । ” शिखंडीको छोड़ और दूसरे 
| किसीकीभी खबर लेनेके लिये भीष्म अकेलेही समर्थ थे, अन्यकी किसी 
| सहायताकी उन्हें अपेक्षा न थी । ] 


( १२ ) ( इतनेमें ) दुर्योधनको हर्षाते हुए प्रतापशाली वृद्ध कौरव पितामह 
( सेनापति भीष्म )ने सिहकी ऐसी बड़ी गर्जना कर ( लड़ाईकी सलामीके लिये ) 
अपना शंख फूंका । ( १३ ) इसके साथही साथ अनेक शंख, भेरी ( नौबतें ), पणव, 
आनक और गोमुख ( ये लड़ाईके बाजे ) एकदम बजने लगें; और इन बाजोंका 
नाद चारों ओर खूब गूंज उठा । ( १४ ) अनंतर सफ़ेद घोड़ोंसे जुते हुए बड़े रथमें 
बैठे हुए माघव ( श्रीकृष्ण ) और पांडवने ( अर्जुन ) ( यह सूचना करनेके लिये 
कि हमारे पक्षकीभी तैयारी है, प्रत्युत्तरके ढेंगपर ) दिव्य शंख बजाये। ( १५ ) 
हृषीकेश अर्थात्‌ श्रीकृष्णने पांचजन्य ( नःमक शंख ), अर्जुनने देवदत्त, भयंकर 
कर्म करनेवाले बुकोदर अर्थात्‌ भीमसेनने पौंडु नामक बड़ा शंख फूंका; 
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अनन्तविजयं राजा कुन्तीपुत्रो युधिप्ठिरः। 
नकुलः सहदेवश्थ सुघोषमणिपुष्पको ॥ १६॥ 
काश्यश्व परमेष्वास: शिखण्डी च महारथः | 
घृष्टयम्नो विराट्श्व सात्यकिश्वापराजितः॥ १७॥ 
द्वपढ़ो द्रोपदेयाश्व सर्वशाः पथिवीपते | 
सोभद्श्व महाबाहुः शंखान्दध्मुः परथक्‌ पृथक ॥ १८ ॥ 
स धोषो धारतंराष्ट्राणां हदयानि व्यदारयत्‌ । 
नभश्न पृथिवीं चेव तुमलो व्यनुनादयन ॥ १९॥ 
अथ व्यवस्थितान्दष्टवा धातंराष्ट्रान्कापिष्वजः । 
प्रवत्ते शस्त्रसम्पाते धनुरुद्यमम्य पाण्डवः॥ २० ॥ 
हषीकेश तदा वाक्यमिद्माह महीपते | 

अर्जुन डवाच | 


ध्ब््टल 
स्थल 


सेनयारुभयोम॑ध्ये रथ स्थापय मेडच्युत ॥ २१ ॥ 
यावदेतान्निरीक्षेकर्ह योह्घुकामानवास्थिता न । 
कैमंया सह योद्धव्यमास्मिन्‌ रणसमुद्यमे ॥ २२॥ 
योत्स्यमानानवेक्षे<ह॑ य एते5त्र समागताः | 
घातराष्ट्रस्य द्बुद्धेयुद्धे प्रियात्रिकीषंवः ॥ २३॥ 


( १६ ) कुंतीपृत्र राजा युधिप्टिरने अनंतविजय, नकुल और सहदेवने सुघोष, एव 
मणिपुष्पक, ( १७ ) महाधनुधर काशिराज, महारयी शिखंडी, धृप्टझुम्न, विराट, 
तथा अजेय सात्यकि, ( १८) द्वरुपद और द्रौपदीके ( पांचों ) बेटे, तथा महावाहु 
सौभद्र ( अभिमन्यु ), इन सबने, हे राजा ( धृतराष्ट्र ) ! चारों ओर अपने अपने 
अलग अलग शंख वजाये। ( १९ ) आकाश और पृथिवीकों दहला देनेवाली 
उस तुमुल आवाजने कौरवोका कलेजा फाड़ डाल । 

(२० ) अनंत्तर कौरवोको व्यवस्थास खेड़े देख, परस्पर एक दूसरेपर 
शस्त्रप्रहार होनेका समय आनेपर धनुप्य उठाकर, कपिध्वज पांडव अर्थात्‌ अर्जुन, 
( २१ ) है राजा धृतराप्ट्र ! श्रीकृष्णसे ये शब्द बोछा : अर्जुनने कहा :- है 
अच्युत ! मेरा रथ दोनो सेनाआओके बीच ले चछकर खड़ा करो, ( २२ ) उतनेमें 
युद्धकी इच्छा से तैयार हुए इन लछोगाकों में अवलोकन करता हूँ; और मुझे इस 
रणसंग्राममें किनके साथ लड़ना है, एवं ( २३ ) युद्ध दुर्बद्धि दुर्यंधनका कल्याण 
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संजय उवाच | 
ण्वमुक्तो हृषीकेशों गुडाकेशिन भारत | 


सेनयोरुभयोम॑ध्ये 


पोरुभयोमेध्ये स्थापयित्वा रथोत्तमम्‌ ॥ २४ ॥ 


करनेकी इच्छासे यहाँ जो लड़नेवाले जमा हुए हैं, उन्हें मैं देख लू | संजय बोला :- 
( २४ ) हे धृतराष्ट्र ! गृडाकेश अर्थात्‌ आलस्यको जीतनेवाले अर्जुनके इस प्रकार 
कहनेपर हृषीकेश अर्थात्‌ इंद्रियोंके स्वामी श्रीकृष्णने ( अर्जुनके ) उत्तम रथको 
दोनों सेनाओंके मध्यभागमें लाकर खड़ा कर दिया; और :- 
| [ हृषीकेश और गुडाकेश शब्दोंके जो अर्थ ऊपर दिये गये हैं, वे टीका- 
| कारोंके मतानुसार है। नारदपंचरात्रमेंभी हृपीकेशकी यह निरुक्ति है, कि 
| हृषीक ८ इंद्रियाँ और उनका ईश - स्वामी ( नारदपंच. ५. ८. १७ ); और 
| अमरकोशपर क्षीरस्वामीकी जो टीका है, उसमें लिखा है, कि हृषीक ( अर्थात्‌ 
| इंद्रियाँ) शब्द हृष्‌ ८ आनंद देना, इस धावुसे वना है; इंद्वियाँ मनुष्यको 
| आनंद देती हैं, इसलिये उन्हें हृषीक कहते हैं। तथापि, यह शंका होती है, कि 
| हृषीकेश और गुडाकेशके जो अर्थ ऊपर दिये गये हैं, वे ठीक हैँ या नहीं ? क्योंकि, 
| हृषीक ( अर्थात्‌ इंद्रियाँ ) और गुडाका ( अर्थात्‌ निद्रा या आलस्य ) ये शब्द 
| प्रचलित नहीं हैं; हृषीकेश और गुडाकेश इन दोनों शब्दोंकी व्युत्पत्ति दूसरी 
| रीतिसेभी लग सकती है। हृषीक + ईश और गुडाका + ईशके बदले हषी + 
| केश और गुडा + केश ऐसाभी पदच्छेद किया जा सकता है; और फिर ये अर्थ 
| हो सकते हैं, कि हषी अर्थात्‌ हषेसे खड़े किये हुए या प्रशस्त जिसके केश (बाल) 
| हैं, वह श्रीकृष्ण: और गुडा अर्थात्‌ गृढ़ या घने जिसके केश हैं, वह अर्जुन । 
| भारतके टीकाकार नीलकंठने गुडाकेश शव्दका यह अर्थ, गीता १०. २० पर 
| अपनी टीकामें विकल्पसे सूचित किया है; और सूतके बापका जो रोमहषंण 
| नाम है, उससे हृषीकेश शब्दकी उल्लिखित दूसरी व्युत्पत्तिकोभी असंभवनीय 
| नहीं कह सकते। महाभारतके शांतिपर्वान्तर्गत नारायणीयोपाख्यानमें विष्णुके 
| मुख्य मुख्य नामोंकी निरूक्ति देते हुए यह अर्थ किया है, कि हृ॒षी अर्थात्‌ आनंद- 
| दायक; और केश अर्थात्‌ किरण; और कहा है, कि सूर्यचंद्रहूप अपनी विभूतियोंकी 
| किरणोंसे समस्त जगत्‌को हित करता है, इसलिये उसे हृषीकेश कहते हैं 
| ( महा- शांति. ३४१. ४७; ३४२. ६४, ६५; उद्यो. ६९. ९ ); और पहलेके 
| श्लोकोंमें कहा गया है, कि उसो प्रकार केशव शब्दभी केश अर्थात्‌ किरण शब्दसे 
| बना है ( शां. ३४१. ४७ ) इनमेंसे कोईभी अर्थ क्‍यों न लें; पर श्रीकृष्ण और 
| अर्जुनके ये नाम रखे जानेके, सभी अंशोंमें, योग्य कारण बतलाये जा नहीं सकते, 
| लेकिन यह दोप नैरुक्तिकोंका नहीं है। जो व्यक्तिवाचक या विशेष नाम अत्यंत 
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भीष्मद्रोणप्रसमुखतः सर्वषां च महीक्षिताम्‌ । 

उबाच पार्थ पस्येतान्समबेतान्कुरूनिति ॥ २५ ॥ 
तत्रापश्यत्स्थितान्पाथे: पित॒नथ पितामहाब । 
आचार्यान्मातुलान्ध्रात॒न्पुत्रान्पौजानलसखींस्तथा ॥ २६ ॥ 
श्वशुरान्सहद्श्बेव सेनयोरुमयोरपि । 

तान्समीक्ष्य स कीन्तेयः सवोन्बन्धूनवस्थितान्‌ ॥ २७ ॥ 
कृपया परयाविष्टो विषीदर्षिदमत्रवीत्‌ । 


अजुन उवाच | 


$ ६ दृश्वेम स्वजन कृष्ण युयुत्सुं समुपस्थितम्‌ ॥ २८ ॥ 
खीवन्ति मम गात्राणे मुखं च परिशुष्यति । 
बेपथुश्व शरीरे मे रोमहपषेश्व जायते ॥ २९, ॥ 
गाण्डीवं स्लेसते हस्तात्त्वक्लेब परिवहामते । 
न च दक्तोम्यवस्थातुं भ्रमतीव च मे मनः ॥ ३० ॥ 
निमित्तानि च पश्ष्यामि विपरीतानि केशब | 
न च ओ्रेयोपलुपश्यामि हत्वा स्वजनमाहवे ॥ ३१ ॥ 


| रूढ हो गये हैं, उनकी निरुक्ति बतल्लनेमें इस प्रका रकी अडचनोंका आना या 
| मतभेद हो जाना बिलकुल सहज बात है। | 
( २५ ) भीष्म, द्रोण तथा सब राजाओंके सामने (वे ) बोले, कि “ अर्जुन ! 
( यहाँ ) एकत्नित हुए इन कौरबोंकों देखो।” ( २६ ) तब अर्जुनको दिखाई 
दिया, कि वहाँ पर इकठ> द्ुए सब ( अपनेही ) बड़े-बूढ़े, आजा, आचाये, मामा, 
भाई, बेटे, नाती, मित्र, ( २७ ) ससुर और स्तेही दोनोंही सेनाओंमें हैं; ( और 
इस प्रकार ) यह देखकर, कि वे सभी एकत्रित हमारे बांधव हैं, कुंतीपुत्र अर्जुन 
( २८ ) परम करुणासे व्याप्त होता हुआ खिन्न होकर यह कहने लगा :- 
अर्जुनने कहा :- है कृष्ण ! युद्ध करनेकी इच्छासे ( यहाँ ) जमा हुए इन 
स्वजनोंको देखकर ( २९ ) मेरे गात्र शिथिल हो रहे हैं, मेह सूख रहा है, शरीरमें 
कॉपकपी उठकर रोएभी खड़े हो गये हैं; ( ३० ) गांडीव ( धनुष्य ) हाथसे गिर 
पड़ता है; और शरीरमेंभी सर्वव दाह हो रहा है; खड़ा नहीं रहा जाता और मेरा 
मन चक्‍करर-सा खा गया है। ( ३१ ) इसी प्रकार हे केशव ! ( मुझे सब ) लक्षण 
विपरीत दिखते हैं ; और स्वजनोंको युद्धमें मारकर श्रेय अर्थात्‌ कन्याण ( होगा 
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न कांक्षे विजये कृष्ण न च राज्य सुखानि च। 
कि नो राज्येन गोविन्द कि भोगैर्जीवितेन वा॥ ३२ ॥ 


येषामर्थ कांक्षितं नो राज्य भोगा: सुखानि च । 
त इमे5्वस्थिता युद्धे प्राणांस्त्यक्त्वा धनानि च॥ २२ ॥ 


आचायो: पितरः पुत्रास्तथेव च पितामहाः | 
मातुलाः श्वशुराः पोत्राः श्यालाः सम्बन्धिनस्तथा ॥ ३४ ॥ 


ण्वान्न हन्तुमिच्छामि घ्नतोषपि मघुसूदन । 
अपि ज्रेलोक्यराज्यस्य हेतो: कि नु महीकृते ॥ २५॥ 


निहत्य धातंराष्ट्रान्न: का प्रीतिः स्याज्जनादेन | 
पापमेवाश्रयेदस्मान्हत्वेतानाततायिनः ॥ ३६ ॥ 


तस्माज्नाहों वर्य हन्तुं धातराष्ट्रान्स्ववान्धवान | 
स्वजन हि कर्थ हत्वा सुखिनः स्याम माधव॥ २७॥ 


ऐसा ) नही दीख पड़ता । ( ३२ ) हे कृष्ण ! मुझे विजयकों इच्छा नहीं, न राज्य 
चाहिये और न सुखभी । हे गोविंद ! राज्य, उपभोग या जीवित रहनेसेभी हमें 
उसका क्या उपयोग है ? ( ३३ ) जिनके लिये राज्यकी, उपभोगोंकी और सुखोंकी 
इच्छा करनी थी, वेही ये लोग जीव और संपत्तिकी आशा छोड़कर युद्धके लिये खड़े 
है। ( ३४ ) आचार्य, बड़े-बूढ़े, लड़के, दादा, मामा, ससुर, नाती, साले और संबंधी 
( ३५ ) यद्यपि ये ( हमें ) मारनेके लिये खड़े है, तथापि हे मधुसूदन ! त्रैलोक्यके 
राज्यतकके लिये, में ( इन्हें ) भारनेकी इच्छा नहीं करता; फिर पृथ्वीकी बात 
है क्‍या चीज ? (३६ ) है जनाद॑न ! इन कौरवोंको मारकर हमारा कौन-सा 
प्रिय होगा ? यद्यपि ये आततायी हैं, तोभी इनको मारनेसे हमें पापही लगेगा। 
( ३७ ) इसलिये हमें अपनेही बांधव कौरवोंको मारना उचित नहीं है। क्योंकि 
है माधव ! स्वजनोंको मारकर हम सुखी क्योंकर होंगे ? 
| [ अग्निदों गरदश्चेव शस्त्रपाणिधेनापह:॥। क्षेत्रदाराहुरश्वैव षडेते आत- 
| तायिन: ॥। ( वसिष्ठस्मृ. ३. १६ ) अर्थात्‌ घर जलछानेके लिये आयाहुआ, विष 
| देनेवाला, हाथमें हथियार लेकर मारनेके ल्यि आया हुआ, धन लग्कर छे 
| जानेवाला और स्त्री या खेत हरणकर्ता -ये छः आनतायी है। मनुनेभी कहा 
| है, कि इन दुष्टोंको बेधड़क जानसे मार डालें, इसमें कोई पातक नहीं है 
| ( मन्‌. ८. ३५०, २०१ ) । ] 
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$ $ यद्यप्येते न पश्यन्ति लोभोपहतचेतसः । 
कुलक्षयकृतं दोष मित्रद्ठोहि च पातकम्‌॥ ३८ ॥ 


कर्थ न ज्ञेयमस्माभिः पापादस्मालिवर्तितुम्‌ । 
कुलक्षयक्रत॑ दोष प्रपस्यद्धिर्जनादंन ॥ ३९॥ 


कुलक्षये प्रणश्यन्ति कुलधमो: सनातनाः । 
धर्म नष्टे कु कृत्लमधघर्मोषईभिभवत्युत॥ ४० ॥ 


( ३८ ) लोभसे इनकी बुद्धि नष्ट हो गई है, इन्हें कुलके क्षयसे होनेवाला 
दोष और मिवद्रोहका पातक यद्यपि दिखाई नहीं देता, ( ३९ ) तथापि हे जनाद॑न ! 
कुलक्षयका दोष हमें स्पष्ट दाख पड़ा रहा है, अतः इस पापसे पराझुमुख होनेकी 
बात हमारे मनमें आये बिना कैसे रहेगी ? 


| [ प्रथमसेही यह प्रत्यक्ष हो जानेपर, कि युद्धमें गुरुवध, सुहृहध और 
| कुलक्षय होगा, लड़ाईसंबंधी अपने कर्तंव्यके विषयमें अर्जुनको जो व्यामोह हुआ, 
उसका क्या बीज है ? गीतामें आगे जो प्रतिपादन है, उससे इसका क्‍या संबंध 
है ? और उस दुृष्टिसे प्रथमाध्यायका कौन-सा महत्त्व है? - इन सब प्रश्नोंका 
विचार गीतारहस्यके पहले और फिर चौदहवें प्रकरणमें हमने किया है, उसे 
देखो । इस स्थानपर ऐसी साधारण युक्तियोंका उल्लेख किया गया है, कि लोभसे 
बुद्धि नष्ट हो जानेके कारण दुष्टोंको अपनी दुष्टता जान न पड़ती हो, तो चतुर 
पुरुषोंको दुष्टोंके फंदेमें पड़कर दुष्ट न होना चाहिये - “ न पापे प्रतिपाप: स्थात ” 
उन्हें चुप रहना चाहिये। इन साधारण युक्तियोंका ऐसे प्रसंगपर कहाँतक 
उपयोग किया जा सकता है, अथवा करना चाहिये ? - यहभी ऊपरके समानही 
एक महत्त्वका प्रश्न है; और इसका गीताके अनुसार जो उत्तर है, उसका हमने 
गीतारहस्यके बारहवे प्रकरणमें ( प. ३९३-३९८ ) निरूपण किया है। गीताके 
अगले अध्यायोंमें जो विवेचन है, वह अर्जुनकी उन शंकाओंकी निवृत्ति करनेके 
लिये है, कि जो उसे पहले अध्यायमें हुई थीं; इस वातपर ध्यान दिये रहनेसे 
गीताका तात्पर्य समझनेमें किसी प्रकारका संदेह नहीं रह जाता। भारतीय 
युद्धमें एकही राष्ट्र और धर्मके लोगोंमें फूट हो गई थी; और वे परस्पर मरने- 
मारनेपर उतारू हो गये थे, इसी कारणसे उक्त शंकाएँ उत्पन्न हुई है। अर्वाचीन 
| इतिहासमें जहाँ जहाँ ऐसे प्रसंग आये हैं, वहाँ वहाँ ऐसेही प्रश्न उपस्थित हुए हैं । 
| अस्तु; कुलक्षयसे आगे जो जो अनर्थ होते हैं, उन्हें अर्जुन स्पष्ट कर कहता है। ] 
( ४० ) कुलका क्षथ होनेसे सनातन कुलधर्म नप्ट होते हैं, और (कुल)धमोके 
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अधमाभिभवात्कृष्ण प्रदृष्यान्ति कुलस्तरियः | 
स्त्रीष दुष्टासु वाष्णेय जायते वर्णतंकर:॥ ४१ ॥ 


संकरो नरकायेव कुलघ्नानां कुलस्य च। 
पतन्ति पितरों छोषां लुप्तपिण्डोइकक्रिया:॥ ४२ ॥ 


दोषैरेतैः कुलध्नानां वर्णलंकरकारकेः ! 
उत्सायन्ते जातिधमो: कुलधर्माश्व शाश्वता:॥ ४३॥ 


उत्सन्नकुलधर्माणां मनुष्याणां जनादेन । 
नरके नियत वासो भवतीत्यनुशुअ्र॒म ॥ ४४ ॥ 


$ ३ अह्दो बत महत्पापं क॒तु व्यवखिता वयम्‌ । 
यद्राज्यख्खलो भेन हन्तुं स्वजनम॒ुद्यता:॥ ४५॥ 
यदि मामप्रतीकारमशरस्त्रे शर्रपाणयः | 
धा्तराष्ट्रा रणे हन्युस्तन्मे क्षेमतरं भवेत्‌ ॥ ४६॥ 


छूटनेसे समूचे कुलपर अधर्मकी धाक जमती है; ( ४१ ) हे कृष्ण ! अधमंके फैलनेसे 
कुलस्त्रियाँ बिगड़ती हैं; हे वाष्णेय ! स्त्रियोंके बिगड़ जानेपर वर्णसंकर होता 
है। (४२ ) और वर्णसंकर होनेसे वह कुडघातकको और ( समग्र ) कुलको 
निश्चयही नरकमें ले जाता है; एवं पिडदान और तर्वणादि क़्ियाओंके लुप्त हो 
जानेसे उनके पितरभी पतन पाते हैं। ( ४३ ) कुरूघातकोंके इन वर्णसंकरकारक 
दोपोसे पुरातन जातिधम और कुलधर्म उत्पन्न होते हैं; ( ४४ ) और हे जनादेन ! 
हम ऐस। सुनते आ रहे हैं, कि जिन मनुष्योंके कुलधर्म विच्छिन्न हो जाते हैं, उनको 
निश्चयही नरकवास होता है । 

(४५ ) देखो तो सही ! हम राज्य-सुख-लोभसे स्वजनोंकों मारनेके लिये 
उद्यत हुए हैं, ( सचमुचही ) यह हमने एक बड़ा पाप करनेकी योजना की हैं ! 
(४६ ) इसकी अपेक्षा मेरा अधिक कल्याण तो इसमें होगा, कि में नि:शस्त्र होकर 
प्रतिकार करना छोड़ दूं; ( और ये ) शस्त्रधारी कौरव मुझे रणमें मार डालें। 
संजयने कहा :- 

| [ रथमें खड़े होकर युद्ध करनेकी प्रणाली थी, अतः “ रथमें अपने स्थान- 
| पर बैठ गया ” इन शब्दोंसे यही अर्थ अधिक व्यक्त होता है, कि खिन्न हो जानेके 
| कारण युद्ध करनेकी उसे इच्छा न थी। महाभारतमें कुछ स्थलोंपर इन रथोंका 
| जो वर्णन है, उससे दीख पड़ता है, कि भारतकालीन रथ प्राय: दो पहियोंके 
| होते थे; बड़ें-बड़े रथोंमें चार-चार घोड़े जोते जाते थे; और रथी एवं 
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संजय उवाच | 


ण्वमुक्‍त्वार्जुनः संख्ये रथोपसथ उपाविशत्‌ | 
विसज्य सशरं चाप शोकसंविप्नमानसः॥ ४७॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
अर्जुनविषादयोंगो नाम प्रथमो5्ध्याय: ।। १॥। 


( ४७ ) इस प्रकार रणभूमिमें भाषण कर, शोकसे व्यथितचित्त अर्जुन (हाथका ) 
धनुष्य-बाण त्याग कर रथमें अपने स्थानपर योंही बैठ गया। 
| सारथी, दोनों अगले भागमें परस्पर एक दूसरेकी आजूबाजूमें बैठते थे । रथ 
| की पहचानके लिये प्रत्येक रथपर एक प्रकारकी विशेष ध्वजा लगी रहती थी। 
| यह बात प्रसिद्ध है, कि अर्जुनकी ध्वजापर प्रत्यक्ष हनुमानही बैठे थे। | 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गद योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
अर्जुनविषादयोग नामक पहला अध्याय समाप्त हुआ । 
| [ गीतारहस्यके पहले ( पृष्ठ ३ ), तीसरे ( पृष्ठ ६० ), और ग्यारहवें 
| (पृष्ठ ३५३ ) प्रकरणमें इस संकल्पका ऐसा अर्थ किया गया है, कि गीतामें 
| केवल ब्रह्मविद्याही नहीं है, कितु उसमें ब्रह्मविद्याके आधारपर कर्मयोगका 
| प्रतिपादन किया गया है। यद्यपि यह संकल्प महाभारतमें नहीं है, परंतु यह 
| गीतापर संन्यासमार्गी टीका होनेक्े पहलेका होगा; क्योंकि, संन्यास-मार्गका 
| कोईभी पंडित ऐसा संकल्प न लिखेगा । ओर इसमे यह प्रकट होता है, कि गीतामें 
| संन्यास-मार्गंका प्रतिपादन नहीं है, कितु कर्मंयोगका शास्त्र समझकर, संवाद- 
| रूपसे विवेचन है। संवादात्मक और शास्त्रीय पद्धतिका भेद रहस्यके चौदहवें 
| प्रकरणके आरंभमें बतलाया गया है। ] 
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द्वितीयोष््यायः । 


संजय उवाच | 


ते तथा कृपयाविष्टमश्रपूणाकुलेक्षणम । 
विषीदन्तामिद वाक्यम॒ुवाच मघुसूदनः ॥ १ ॥ 


श्रीभगवानुवाच | 


कुतर्त्वा कह्मलमिद विषमे सम्ुपस्थितम्‌ । 
अनाय॑जुष्टमस्वग्येमकीर्तिकरमर्जुन ॥ २ ॥ 


क्ैब्यं मा सम गमः पाथ नेतत्त्वय्युपपद्यते । 
कु हृदयदोब॑ल्यं त्यक्त्वोत्तिष्ठ परंतप ॥ ३ ॥ 


अज्जुन उवाच | 
३ ४ कर्थ भीष्ममहं संख्ये दो्ण च मघुसूदन | 
इषुशिः प्रतियोत्स्यामि पूजाहावरिसदन ॥ ४ ॥ 


दूसरा अध्याय । 


संजयने कहा :- (१) इस प्रकार करुणासे व्याप्त, आँखोंमें आँसू भरे 
हुए और विषाद पानेवाले अर्जुनसे मधुसूदन ( श्रीकृष्ण ) यह बोले - श्रीभगवानने 
कहा :- ( २ ) हे अर्जुन ! संकटके इस प्रसंगपर तेरे ( मनमें ) यह मोह ( कश्मलं ) 
कहाँसे आ गया, जिसका कि आयेनि अर्थात्‌ सत्पुरुषोंने ( कभी ) आचरण नहीं 
किया, जो अधोगतिकों पहुँचानेवाला है, और जो दुष्कीतिकारक है? (३) हे 
पार्थ ! ऐसा नामर्द मत हो ! यह तुझे शोभा नहीं देता । अरे, शत्रुओंको ताप 
देनेवाले ! अंत:करणकी इस क्षुद्र दुबंछताको छोड़:. ( युद्धके छिये ) खड़ा हो। 
| [इस स्थानपर हमने परंतप' शब्दका अर्थ कर तो दिया है; परंतु 
| बहुतेरे टीकाकारोंका यह मत हमारी रायमे युक्तिसगत नहीं है, कि अनेक 
| स्थानोंपर आनेवाके विशेषणरूपी संबोधन या क्ृष्ण-अर्जुनके नाम गीतामें हेतु- 
| गर्भित अथवा अभिप्रायसहित प्रयुक्त हुए है। हमारा मत है, कि पद्यरचनाके 
| लिये अनुकूल नामोंका प्रयोग किया गया है; और उनमें कोई विशेष अर्थ उद्दिष्ट 
| नहीं है। अतगव कई बार हमने श्लोकमें प्रयुक्त नामोकाही हुबह अनुवाद न 
| कर अर्जुन' या “श्रीकृष्ण” ऐसा साधारण अनुवाद कर दिया है।] 
अर्जुनने कहा :- ( ४ ) हे मधुसूदन ! मैं (परम-) पूज्य भीष्म और द्रोणके 
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गुरूनहत्वा हि महानुभावान शरयो भोवतुं मैक्ष्यमपीह लोके | 
हत्वार्थकामांस्तु गुरुनिहैव मंजीय भोगान्‌ रुधिरप्रविग्धान ॥ ५॥ 


न चैतद्विझः कतरजल्नो गरीयो यहद्वा जयेम यद़ि वा नो जयेयुः। 
यानेव हत्वा न जिजीविषामस्ते<वस्थिताः प्रमुखे धार्तराष्ट्रा:॥ ६ ॥ 


कार्पण्यदीषोपहतस्वभावः पच्छामि त्वां धर्मसम्मूहचेताः । 
यच्छेयः स्याज्निश्चित त्रहि तन्‍्मे शिष्यस्तेःह॑ शाधि मां त्वां प्रपत्तम्‌ ॥७॥ 


साथ, हे शत्रुनाशने ! युद्धमें बाणोंसे कैसे लड़ंगा ? (५) महात्मा गुरु लोगोंकों 
न मारकर इस लोकमें भीख माँग करके पेट पालनाभी श्रेयस्कर है; परंतु अर्थलोलुप 
( हों, तोभी ) गुरु लोगोंको मारकर इसी जगतमें मुझे उनके रक्तसे सने हुए भोग 
भोगने पड़ेंगे । 
| [गुरु लोगोंको ” इस बहुवचनान्त शब्दसे “ बड़े-बूढ़ों काही अर्थ लेना 
| चाहिये। क्‍योंकि, विद्या सिखानेवाला गुरु एक द्रोणाचार्यको छोड़, सेनामें 
| और कोई दूसरा न था । युद्ध छिड़नेके पहले जब ऐसे गूरु लोगों - अर्थात्‌ भीष्म, 
| द्रोण और शल्य - की पादवंदना कर उनका आशीर्वाद लेनेके लिये युधिष्ठिर 
| रणांगणमें अपना कवच उतारकर नम्नतासे उनके समीप गये, तब शिष्ट- 
| संप्रदायका उचित पालन करनेवाले युधिष्ठिरका अभिनंदन कर सबने इसका 
| कारण बतलाया, कि दु्यंधिनकी ओरसे हम क्‍यों लड़ेंगे ? 
अर्थस्य पुरुषो दासो दासस्त्वर्थों न कस्यचित्‌ । 
इति सत्यं महाराज ! बढ्धोब्स्म्य्थेन कौरवे: ॥। 
सच तो यह है, कि मनुष्य अर्थका गुलाम है, अर्थ किसीका गुलाम नहीं; 
इसलिये हे युधिष्ठिर महाराज ! कौरवोंने मुझे अर्थे जकड़ रखा है ” ( मभा. 
भी. अ. ४३, श्लो, ३५. ५०, ७६ ) । ऊपर जो यह अर्थलोलप' शब्द है, वह 
इसी श्लोकके अर्थका द्योतक है। ] 

( ६ ) हम जय प्राप्त करें या हमें ( वे लोग ) जीत छे - इन दोनों बातोंमेंसे 
हमें श्रेयस्कर कौन है, यहभी समझ नहीं पड़ता। जिन्हें मारकर फिर जीवित 
रहनेकी इच्छा नहीं, वेही ये कौरव ( युद्धेक लिये ) सामने डटे है। 

| [ गरीय:' शब्दसे प्रकट होता है, कि अर्जुनके मनमें “ अधिकांश लोगोंके 
| अधिक सुख के समान कर्म और अकमंकी लरघुता-गुरुता ठहरानेकी कसौटी थी, 
| पर वह इस बातका निर्णय नहीं कर सकता था, कि उन कसौटीके अनुसार 
| किसकी जीत होनेमें भलाई है ? गीतारहस्य प्र. ४, पृ. ८४-८७ देखो । ] 

( ७ ) दीनतासे मेरी स्वाभाविक वृत्ति नष्ट हो गई, है ( मुझे अपने ) धर्म अर्थात्‌ 


॒ 


दूसरा अध्याय ६२३ 


न हि प्रपश्यामे ममापनुदाद यच्छोकमसुच्छोषणमिन्द्रियाणाम्‌ । 
अवाप्य भूमावसपत्नरूद्ध राज्य सुराणामापि चाधिपत्यम्‌ ॥ ८ ॥ 


संजय उवाच | 


ण्वसुकत्वा हृषीकेश गुडाकेशः परंतप । 
न योत्ख्य इति गोविन्दमुकत्वा तृष्णीं बम्ूव ह॥ ९ ॥ 


तझुवाच हपीकेशः प्रहसज्िव भारत | 
सेनयोरुभयोम॑ध्ये विषीदन्तमिद वचः॥ १०॥ 


कर्तव्यका मनमें मोह हो गया है, इसलिये मैं तुमसे पूछता हूँ, कि जो निश्चयसे 
श्रेयस्कर हो, वह मुझे बतलाओ।। मैं तुम्हारा शिष्य हूँ । मुझ शरणागतको समझाइये। 
( ८ ) क्योंकि पृथ्वीका निष्कंटक समृद्ध राज्य या देवताओं (स्वर्ग) काभी स्वामित्व 
मिल जाय, तथापि मुझे ऐसा कुछभी (साधन) नज़र नहीं आता, कि जो इंद्रियोंको 
सुखा डालनेवाले मेरे इस शोकको दूर करे। संजयने कहा :- ( ९ ) इस प्रकार 
शत्रुसंतापी गुडाकेश अर्थात्‌ अर्जुनने हृषीकेशसे ( श्रीकृष्ण ) कहा; और फिर 
श्रीगोविदसे में न लडंगा ” कहकर ( वह ) चुप हो गया! (१० ) (फिर ) 
है भारत (धृतराष्ट्र ) ! दोनों सेनाओंके बीच खिन्न होकर बैठे हुए अर्जुनसे 
श्रीकृष्ण कुछ हँसते हुए-से बोले । 


| [एक ओरे तो क्षत्रियका स्वधर्म और दूसरी ओर गुरूहत्या एव कुलक्षय- 
| के पातकोंका भय - इस खींचातानीमें  मरें या मारें , के झमेलेमें पड़कर, लड़ाई 
| छोडकर भिक्षा माँगनेके लिये तैयार हो जानेवाले अर्जुनको अब भगवान्‌ इस 
4 जगतके उसके सच्चे करतंव्यका उपदेश करते हैं। अर्जुनकी शंका थी, कि लड़ाई 
| जैसे घोर कर्मसे आत्माका कल्याण न होगा । इसीसे, जिन उदार पुरुषोंने परत्रह्मका 
| ज्ञान प्रापतकर अपने आत्माका पूर्ण कल्याण कर लिया है, वे इस दुनियामें कैसा 
| बर्ताव करते हैं; यहींसे गीताके उपदेशका आरंभ हुआ है। भगवान्‌ कहते हैं, 
| कि संसारकी चाल-ढालके परखनेसे दीख पड़ता है, कि आत्मज्ञानी पुरुषोंके 
| जीवन बितानेके अनादिकालसे दो मार्ग चले आ रहे हैं (गीता ३. ३; गीता रहस्य 
| प्र. ११ )। आत्मज्ञान संपादन करनेपर शुकसरीखे पुरुष संसार छोड़कर आनंदसे 
| भिक्षा माँगते फिरते हैं, तो जनकसरीखे दूसरे आत्मज्ञानी ज्ञानके पश्चातभी 
| स्वधर्मानुसार लोगोंके कल्याणार्थ संसारके सैकड़ों व्यवहारोंमें अपना समय 
| लगाया करते हैं। पहले मार्गको सांख्य या सांख्यनिष्ठा कहते हैं; और दूसरेको 
| कर्मयोग या योग कहते हैं ( श्लोक ३९ )। यद्यपि ये दोनों निष्ठाएँ प्रचलित हैं, 
| तथापि गीताका यह सिद्धान्त है, कि इनमेंसे कर्मयोगही अधिक श्रेष्ठ है ( गीता 


६२४ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र 


श्रीमगवानुवाच | 
$ $ अश्ञोच्यानन्वशोचरस्त्वं प्रज्ञावादांध्व माषसे। 
गतारूनगतासंस्थ नानुशोचान्ति पण्डिता:॥ ११ ॥ 
न त्वेवाह जातु नासं न त्वं नेमे जनाधिपाः। 
न चेव न सविष्यामः सर्वे वयमतः परम्‌॥ १२ ॥ 


| ५.२ ) -यह सिद्धान्त आगे बतलाया जावेगा। इन दोनों निष्ठाओंमेंसे 
| अर्जुनके मनकी चाह अब संन्यासनिष्ठाकी ओरही अधिक बढ़ी हुई थी । अतएव 
| उसी मार्गके तत्त्वज्ञानसे अर्जुनकी भूल पहले उसे सुझा दी गई है; और 
| आगे ३९ वें श्लोकसे भगवानने कर्मंयोगका प्रतियादन करना आरंभ कर दिया 
| है। सांख्य-मार्गवाले पुरुष ज्ञानके पश्चात्‌ कर्म भलेही न करतें हों; पर उनका 
| ब्रह्मज्ान और कर्मयोगका ब्रह्मज्ञान कुछ भिन्न भिन्न नहीं है। तब सांख्य-निष्ठाके 
| अनुसार देखने परभी आत्मा यदि अविनाशी और नित्य है, तो फिर किचित्‌ 
| उपहासपूर्वक अर्जुनससे भगवानका प्रथम कथन है, कि तेरी यह बकबक व्यर्थ 
| है, कि “ में अमुकको कैसे मारूँ ?” | 
श्रीभगवानने कहा :- ( ११ ) जिनका शोक न करना चाहिये, तू उन्हींका 
शोक कर रहा है और ज्ञानकीभी हाँकता है! किसीके प्राण ( चाहे ) जायें या 
( चाहे ) रहें; ज्ञानी पुरुष उनका शोक नहीं करते । 
| [इस झ्लोकमें यह कहा गया है, कि ज्ञानी लोग स्वाभाविक प्राणोंके 
| जानेका या रहनेकाभी शोक नहीं करते। इनमेंसे जानेका शोक करना तो 
| स्वाभाविक है उसे न करनेका उपदेश करना उचित है। पर टीकाकारोंने यह 
| शंका करके, कि प्राण रहनेका शोक कैसा! और क्‍यों करना चाहिये; उसके 
| विषयमें बहुत-कुछ चर्चा की है; और कई एकोंने कहा है, कि मूर्ख एवं अज्ञानी 
| लोगोंके प्राण रहना शोककाही कारण है। कितु इतनी बालकी खाल निकालते 
| रहनेकी अपेक्षा ' शोक करना ” शब्दकाही “भला या बुरा रूगना अथवा 
| परवाह करना ” ऐसा व्यापक अर्थ करनेसे कोईभी अडचन रह नहीं जाती। 
| यहाँ इतनाही वकक्‍्यव्य है, कि ज्ञानी पुरुषको दानों बातें एकहीसी होती हैं। ] 
( १२ ) देखो न; ऐसा तो हैही नहीं, कि मैं ( पहले ) कभीही था नहीं । ऐसाभी 
नहीं, कि तू और ये राजा लोग ( पहले ) न थे; और ऐसाभी नहीं हो सकता, 
कि हम सब लोग अब आगे न होंगे । 
| [इस श्लोकपर रामानुज-भाष्यमें जो टीका है, उसमें लिखा है :- इस 
| श्लोकसे ऐसा सिद्ध होता है, कि 'मैं' अर्थात्‌ परमेश्वर और “ तू एवं राजा लोग ' 
| अर्थात्‌ अन्यान्य आत्मा, ये दोनों यदि पहले ( अतीतकालमें ) थे; और आगे 
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देहिनो5स्मिन्यथा देंढे कौमारं योवन जरा। 
तथा देहान्तरप्राप्तिधीरस्तत्र न उुहयति ॥ १३ ॥ 


९ $ मात्रास्पशास्तु कौन्तेय शीताष्णसुखदुःखदाः । 
आगमापायिनो5नित्यास्तांस्तितिक्षस्व भारत ॥ १४ ॥ 


होनेवाले है, तो परमेश्वर और आत्पमा, ये दोनों पृथक्‌. स्वतंत्र और नित्य हैं। 
कितु यह अनुमान ठीक नहों है; सांप्रदायिक आग्रहका है; क्‍योंकि इस स्थान- 
पर प्रतिपाद्य इतनाही है, कि सभी नित्य हैं; उनका पारस्परिक संबंध यहाँ 
बतलाया नहीं है और वतलानेकी कोई आवश्यकताभी न थी। जहाँ वेसा प्रसंग 
आया है, वहाँ गीतामेंही ऐसा अद्वेत सिद्धान्त ( गीता ८. ४; १३. ३१ ) स्पष्ट 
रीतिसे बतला दिया है, कि समस्त प्राणियोंके घरीरमे देहधारी आत्मा मैं अर्थात्‌ 
एकही परमेण्वर हूँ । | 


( १३ ) जिस प्रकार देह धारण करनेवाछेकों इस देहमें वालपन, जवानी, और 
बुढ़ापा ( प्राप्त होता है ), उसी प्रकार ( आगे ) दूसरी देह प्राप्त हुआ करती 
है। ( इसलिये ) इस विपयमें ज्ञानी पुरुषोंको मोह नहीं होता । 


। 
।क्‍ 
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|| 
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| 
| 
|| 
|| 
। 
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| 
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[ अर्जुनके मनमें यही तो बड़ा डर या मोह था, कि “ अमुकको मैं कैसे 
मारूँ। ” इसलिये उसे दूर करनेके निमित्त, तत्त्वकी दृष्टिसि भगवान्‌ पहले 
इसीका विचार बतकाते हैं, कि मरना क्‍या है और मारना क्‍या है ( श्लोक 
११-३० )। मनुष्य केवल देहरूपी निरी वस्नुही नहीं है; वरन्‌ देह और 
आत्माका समुच्चय है । इनमेंसे 'मैं' इस अहंका रखूपसे व्यक्त होनेवाला आत्मा नित्य 
और अमर है! वह आज है, कछ था और कभी रहेगाही। अतरव मरना या 
मारना, थे शब्दही उसके लिये उपयुक्त नहीं किय्रे जा सकते और उसका शोकभी 
ने करना चाहिये । अब बाकी रह गई देह; सो यह प्रकटही है, कि वह अनित्य 
और नाणशवान्‌ है; आज नहीं तो कल, कल नहीं तो सौ वर्षों्से सही; उसका तो 
नाश होनेहीको है - “ अद्य ता<ब्दशतान्ते वा मृत्युर्वे प्राणिनां ध्यव:  ( भाग. 
१०. १ ३८ ); और एक देह छूटभी गई, तोमी कर्मक्ति अनुसार आगे दूसरी 
देह मिलेविना नहीं रहती, अताएव उसकाभी शोक करना उचित नहीं । साराण. 
देह या आत्मा, दोनों दुष्टियोसे विचार करें, तो सिद्ध होता है. कि मरे हृएका- 
शोक करना पांगलपन है, यह परागरूपन भलेही हो: पर यह अवश्य बतलाना 
चाहिये, कि वर्तमान देहका नाश होते समय जो क्लेश होते हैं, उनके छिये 
ओक क्यों न करें ? अतरव अब भगवान्‌ इन काथिक सुखदुःखोंका स्वरूप बता 
कर दिखलाते है, कि उनकाभी शोक करना उचित नहीं है। | 

( १४ ) हे कुंतिपुत ! शीतोष्ण या सुखद ख देनेवाछे, ये मात्राओं अर्थात्‌ 
गी. रू. ४० 
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ये हि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरुषषंभ । 
समद॒ुःखसुखं धीरं सो5म्छतत्वाय कल्पते॥ १५॥ 

बाह्य सृष्टिके पदार्थोके (इंद्रियोंसे ) जो संयोग हैं, उनकी उत्पत्ति होती है और 
नाश होता है। ( अतएवं ) वे अनित्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ हैं। है भारत ! ( शोक 
न करके ) उनको तू सहन कर। ( १५ ) क्‍योंकि, हे नरश्रेष्ठ ! सुख और दुःखको 
समान माननेवाले जिस ज्ञानी पुरुषकों इनकी व्यथा नहीं होती, वही अमृतत्व अर्थात्‌ 
भमृत-ब्रह्मकी स्थितिको प्राप्तकर लेनेमें समर्थ होता है। 

| | जिस पुरुषको ब्रह्मत्मेक्यज्ञान होनेपरभी नामरूपात्मक जगत्‌ मिथ्या 

| नहीं जान पड़ा है, वह वाह्म पदार्थों और इंद्रियोंके संयोगसे होनेवाले शीत-उष्ण 

| आदि या सुखदु:ःख आदि विकारोंकों सत्य मानकर आत्मामें उनका अध्यारोप 

| किया करता है; और इस कारणसे उसको दुःखकी पीड़ा होती है। परंतु जिसने 
| यह जान लिया है, कि ये सभी विकार प्रकृतिके हैं, आत्मा अकर्ता और अलिप्त 
| है; उसे सुख और दुःख एकहीसे हैं । अब भगवान्‌ अर्जुनसे यह कहते हैं, कि इस 
| सम-बुद्धिसे तू उनको सहन कर । और यही अर्थ अगले अध्यायमें अधिक विस्तारसे 
| वर्णित है। शांकरभाप्यमें 'मात्रा' शब्दका अर्थ इस प्रकार किया है :- “ मीयते 
| एभिरिति मात्रा: ” अर्थात्‌ जिनसे बाहरी पदार्थे मापे जाते हैं या ज्ञात होते हैं, 
| उन्हें इंद्रियाँ कहते हैं। पर मात्नाका अर्थे इंद्रियाँ न करके, कुछ लोग ऐसाभी 
| अर्थ करते हैं, कि इंद्रियोंसे मापे जानेवाले शब्दरूप आदि बाह्य पदार्थोको 
| मात्रा कहते हैं; और उनका इंद्रियोंसे तो स्पर्श अर्थात्‌ संयोग होता है, उसे 
| मान्नास्पर्श कहते हैं। इसी अर्थको हमने स्वीकृत किया है। क्योंकि, इस श्लोकके 
| विचार गीतामें आगे जहाँपर आये हैं ( गीता ५. २१-२३ ), वहाँ 'बाहयस्पर्श' 
| शब्द है। ओर "मात्रास्पश शब्दका, हमारे किये हुए अर्थके समान, अर्थ करनेसे 
| इन दोनों शब्दोंका अर्थ एकही-सा हो जाता है। यद्यपि इस प्रकार ये दोनों शब्द 
| मिलते-जुलते हैँ, तोभी मात्रास्पर्श शब्द पुराना दीख पड़ता है। क्योंकि मनु- 
| स्मृतिमें ( ६. ५७ ) इसी अर्थमें मात्रासंग शब्द आया है; और बृह॒दारण्यकोप- 
| निषदमें वर्णन है, कि मरनेपर ज्ञानी प्ररुषके आत्माका मात्राओंसे असंसरग्ग 
| ( मात्राउसंसर्ग: ) होता है अर्थात्‌ वह मुक्त हो जाता है; ओर उसे संज्ञा नहीं 
| रहती ( बु. माध्यं. ४. ५. १४; वे. सू. शां. भा. १. ४. २२ )। शीतोष्ण और 
| सुखदु:ःख पद उपलक्षणात्मक हैं; उनमेंही राग-द्रेष, सतू-असत्‌ ओर मृत्यु-अमरत्व 
| इत्यादि परस्पर-विरोधी दंढ्ोंका समावेश होता है। ये सब माया-सृष्टिके इंद्व हैं । 
| सच्चा परब्रह्म, नासदीय सूक्‍तमें जो वर्णन है, उसके अनुसार, इन ढंद्वोंसे परे है । 
| इसलिये प्रकट है, कि अनित्य माया-सृष्टिके इन दूंद्वोंको शांतिपूर्वक सहकर, इन 
| ढंद्वोंस बुद्धिकों छुडाये बिना ब्रह्म-प्राप्ति नहीं होती ( गीता २. ४५; ७. २८; 


| 
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६ $ नासतो विद्यते भावों नाभावो विद्यते सतः | 
उभयोरापि दृष्टोउन्तस्त्वनयोस्तत््वद्शिभिः ॥ १६॥ 


गीतार. प्र. ९, पृष्ठ २२६ और २४५-२४७) । अब अध्यात्मशास्त्रकी दुष्टिसे 
इसी अर्थकों व्यक्तकर दिखलाते हैं :- ] 


( १६ ) जो नहीं ( असत्‌ ) है. वह होही नहीं सकता; और जो है ( सत्‌ ), 


उसका अभाव नहीं होता; तस्वज्ञानी पुरुषोंने इस प्रकार है और नहीं है (इन 
सत्‌ और असत्‌ ) इन दोनोंका अंत देख लिया है - अर्थात अंत देखकर उनके 
स्वरूपका निर्णय किया है। 
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[ इस श्लोकके अन्त' शब्दका अर्थ और राद्धान्त, सिद्धान्त' एव 
क्ृतान्त' जब्दोके ( गीता १८. १३ ) अन्त' शब्दका अर्थ एकही है। शाश्वत-, 
कोणशमें ( शा. ३८१ ) अन्त' णब्दके ये अर्थ हैं -  स्वरूपप्रान्तयोरन्तमन्तिकेउपि 
प्रयुज्यते । / इस श्लोकमें सत॒का अर्थ ब्रह्म और असत्‌का अर्थ नामरूपात्मक 
दृश्य जगत्‌ है (गीतार. प्र. ९, पु. २२६-२२७; और २४०-२४७ ) 
स्मरण रहे, कि “ जो है, उसका अभाव नहीं होता ” इत्यादि तत्त्व देखनेमे 
यद्यपि सत्कायंवादके समान दीख पड़े, तोभी उसका अर्थ कुछ निराला है। जहां 
एक वस्तुसे दूसरी वस्तु निर्मित है - उदा., बीजसे वृक्ष -वहाँ सत्कायंवादका तत्त्व 
उपयुक्त होता है। प्रस्तुत श्छोकमें इस प्रकारका. प्रश्न नहीं है; वक्तव्य इतनाही 
है, कि सत्‌ अर्थात्‌ जो है, उसका अस्तित्व ( भाव ) और असत्‌ अर्थात्‌ जो नहीं 
है, उसका अभाव, ये दोनों नित्य याने सदैव कायम रहनेवाले हैंँ। इस प्रकार 
ऋमसे दोनोंके भाव-अभावको नित्य मान लें, तो आगे फिर आप-ही-आप कहना 
पड़ता है, कि जो सत्‌' है, उसका नाश होकर उसीका असत्‌' नहीं हो जाता । 
परंतु यह अनुमान, और सत्कायंवादमें पहलेही ग्रहणकी हुई एक वस्तुसे दूसरी 
वस्तुकी कार्यकारणरूप उत्पत्ति, ये दोनों एक-सी नहीं हैं ( गीतार. प्र. 3, पृ. 
१५६ )। माध्वभाष्यमें इस श्लोकके “ नासतो विद्यते भाव: “ इस पहले चरणके 
“विद्यते भाव: का  विद्यते + अभाव: ऐसा परिच्छेद है और उसका यह अर्थ 
किया है, कि असत याने अव्यक्त-प्रकृतिका अभाव, अर्थात्‌ नाश, नही होता | 
और जब कि दूसरे चरणमें यह कहा है, कि सतकाभी नाश नहीं होता, तब 
अपने द्वेती संप्रदायके अनुसार मध्वाचार्यने इस श्लोकका ऐसा अर्थ किया हैं 
कि सत्‌ और असत्‌ दोनों नित्य हैं! परंतु यह अर्थ सरल नहीं है, इसमे 
खीचातानी है। क्योंकि स्वाभाविक रीतिसे दीख पड़ता है, कि परस्पर-विरोधी 
असत्‌ और सत्‌ शब्दोंके समानही अभाव और भाव ये ठो विरोधी शब्दही इस 
स्थलूपर प्रयुक्त हैँ; एवं दूसरे चरणमें अर्थात्‌ “ नाभावो विद्यत संत:  यहाँपर 
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( 


अविनाश्ञी तु तद्विद्धि येन स्वेिदं ततम्‌ । 
विनाशमत्ययस्यास्य न कश्चित्कतुमहेति ॥ १७॥ 
अन्तवन्त इमे देंहा नित्यस्योक्ता: शरीरिणः | 
अनाशिनो5प्रमयस्य तस्मायुध्यस्व भारत ॥ १८॥ 


| 'नाभावों में यदि अभाव शब्दही लेना पड़ता है, तो प्रकट है, कि पहले चरणमें 
| भाव शब्दही रहना चाहिये। इसके अतिरिक्त यह कहनेके लिये, कि असत्‌ और 
| सत्‌ ये दोनो नित्य है; अभाव' और “विद्यते' इन पदोंके दो बार प्रयोग करनेकी 
| कोई आवश्यकता ने थी। क्रितु मध्वाचार्यके कथनानुसार यदि इस द्विरुक्तिको 
| आदरार्थक मानभी ले, तोभी आगे अठारहवें श्लोकमें स्पष्टही कहा है, कि व्यक्त 
| या दृश्यसृष्टिमें आनेवाला मनुप्यका शरीर नाणशवान्‌ अर्थात्‌ अनित्य है। अतखव 
| आत्माके साथही भगवदगीताके अनुसार, देहकोभी नित्य नहीं मान सकते; प्रकट 
| रूपसे यह सिद्ध होता है, कि एक नित्य है और दूसरा अनित्य | पाठकोंको यह 
| दिखलानेके लिये कि, साप्रदाय्रिक दृष्टिस खोंच।तानी कैसे की जाती है, हमने 
| नमूनेके ढेंगपर यहाँ इस झ्लोकका मध्वभाष्यवाडा अर्थ लिख दिया है - अस्तु; 
| जो सत्‌ है, वह कभी नप्ट होनेबवाछ। नहीं, अतणव सत्स्वरूपी आत्माका शोक न 
| करना चाहिये; और नतन्‍्वकी दृष्टिस नामरूपात्मक देह आदि अथवा सुखदुःख 
| आदि विकार मूलमेही विनाशी हैं, इसलिये उनके नाण होनेका शोक करनाभी 
| उचित नहीं। फलत. आरंभमें अजुनसे जो यह कहा है. कि ' जिसका शोक न 
| करना चाहिये, उसका तू शोक कर रहा है '. वह सिद्ध हों गया। अब 
| सत' और “असत्‌ के अर्थोकोही अगले दो श्लोकोमें औरभी स्पष्ट कर 
| अतलाते है + 

१३ ) स्मरण रहे, कि यह संपूर्ण ( जगत्‌ ) जिसने फेलाया अथवा व्याप्त किया 

वह ( मूल आत्मस्वरूप कहा ) अविनाशी है। इस अव्यक्त तत्त्वका विनाश 

लिये कोईमभो समथ नहीं है 

| [ पिछले इलोकमें जिसे सत्‌ कहा है, उसीका यह वर्णन है। यह बतलाकर, 
| कि शरीरका स्वामी अर्थात्‌ आत्मा इसी नित्य' श्रेणीमे आता है; अब यह 
| बतलछाते है, कि अनित्य या सत्‌ किसे कहना चाहिये :- ] 


१८ ) कहा है. कि जो शरीरका स्वामी (आत्मा ) नित्य, अविनाशी और 


अचित्य है, उसे प्राप्त होनेवाले थे शरीर नाशवान्‌ अर्थात्‌ अनित्य है। अतणव हे 


भारत लू युद्ध कर : 


। [ सारांश, इस प्रकार नित्य-अनित्यक्रा विवेक करनेसे तो यह भावही 


| 
| झुठा होता है. कि “ में अमुकको मारतः हूँ , और युद्ध न करनेके लिये 
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य एने वात्ति हन्तारं यश्येन मन्‍्यते हतम्‌ । 
उभौ तो न विजानीता नाये हन्ति न हन्यते॥ १९॥ 
न जाय॑ते प्रियते वा कदाचिज्ञायं भूत्वा भविता वा न भूयः | 
अजो नित्यः शाभ्वता5यं पुराणों न हन्यते हन्यमाने शरीरे॥ २० ॥ 


वेदाविनाशिने नित्य य एनमजमव्ययम । 
कर्थ स पुरुष: पार्थ कं घातयति हन्ति कम्‌ ॥ २१॥ 
वासांसि जीणोनि यथा विहाय नवानि ग़ह्ाति नरो5पराणि। 
तथा शरीराणि विहाय जीणान्यन्यानि संयाति नवानि देही ॥ २२ ॥ 
नैने छिन्दन्ति शस्त्राणि नेने दहाति पावकः | 
न चेन क्ेदयन्त्यापो न शोषयति मारुतः॥ २३ ॥ 


| अजुनने जो कारण दिखलाया था, वह निर्मल हो जाता है। इसी अर्थको 
| अब और अधिक स्पष्ट करते हैं :- ] 
( १९ ) ( शरी रके स्वामी या आत्मा ) कोही जो मारनेवाला मानता है, या जो 
ऐसा समझता है, कि वह मारा जाता है; उन दोनोकोभी सच्चा ज्ञान नहीं है। 
( क्‍योंकि ) यह ( आत्मा ) न तो मारता है और न माराभी जाता है। 

[ क्योंकि यह आत्मा नित्य और स्वयं अकर्ता है. सब खेल तो प्रकृतिकाही 

है । कठोपनिषदमंं यह और अगला श्लोक आया है ( कठ. २. १८, १९ )। इसके 
अतिरिक्त महाभारतके अन्य स्थानोंमेंभी ऐसा वर्णन है, कि कालसे सब ग्रसे 
हुए हैं; कालकी इस त्रीडाकोही मारने और मरने की लौकिक मंताएँ हैं 
| ( शां. २०. १५ ) | गीतामेंभी ( गीता १९ ३३ ) आगे भक्ति-मार्गकी भाषासे 
| यही तत्त्व भगवानने अर्जुनको फिर बतल्थया है, कि भीष्म-द्रोण आदिको 
| कालस्वरूपसे मैनेही पहले मार डाछा है. तू केवद निमित्त हो जा। ] 
( २० ) यह ( आत्मा ) न तो कभी जन्मता हैं और न मरताभी है; ऐसाभी नहीं 
है, कि यह ( एक वार ) होकर फिर होनेका नहीं: यह अज, नित्य, शाश्वत और 
पुरातन है, एवं शरीरका वध हो जाय तोभी मारा नहीं जाता ।( २१) है पार्थ ! 
जिसने जान लिया, कि यह आत्मा अविनाशी, नित्य, अज और अव्यय है, वह पुरुष 
किसीको कैसे मरवायेगा और किसीको कैसे मारेगा ? ( २० ) जिस प्रकार कोई 
मनुष्य पुराने वस्त्रोंकोी छोड़कर दूसरे नये ग्रहण करता है, उसी प्रकार देही अर्थात्‌ 
शरीरका स्वामी आत्मा पुराने शरीर त्यागकर दूसरे नये शरीर धारण करता है। 
( २३ ) इसे अर्थात्‌ आत्माकों शस्त्र काट नहीं सकते; इसे आग जला नहीं सकती ; 
वेसेही इसे यानी भिगा या गला नहीं सकता और वाय्‌ सुखाभी नहीं सकती है। 
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अच्छेद्योष्यमदाह्मोउयमक्कलेद्योौषशोष्य एव च। 
नित्यः सर्वगतः स्थाणरचलो5य सनातनः ॥ २७ ॥ 


अव्यक्तोष्यमचिन्त्योडयमाविकार्यो्यमुच्यंते । 
तस्मादेव विदित्वेने नानुशोचितुमहालि॥ २० ॥ 


$ $ अथ चेन नित्यजातं नित्य वा मन्यसे म्उतम्‌ | 
तथापि त्व॑ं महाबाहो नैन॑ शोचितुमहसि ॥ २६ ॥ 


जातस्य हि घ॒ृवो ख॒त्युर्धुवं जन्म म्ृतस्य च। 
तस्मादपारिहाये5थें न त्वं शोचितुमहासि ॥ २७॥ 


| [ वस्त्रकी यह उपमा प्रचलित है। महाभारतमें एक स्थानपर, एक घर 
| ( शाला ) छोड़कर दूसरे घरमें जानेका दृष्टान्त पाया जाता है (शां. १५, 
[१६ ); और एक अमेरिकन ग्रंथकारने यही कल्पना पुस्तकको नई जिल्द 
| बाँधनेका दृष्टान्त देकर व्यक्त की है। पिछले तेरहवें श्लोकमें बालपन, जवानी 
| और बुढ़ापा, इन तीन अवस्थाओंको जो न्याय उपयुक्त किया गया है, वही अब 
| सब शरीरके विषयमें किया गया है। ] 


( २८ ) ( कभीभी ) न कटनेवाला, न जलनेवाला, न भीगनेवाल्ा और न 
सूखनेवाला यह (आत्मा ) नित्य, सर्वव्यापी, स्थिर, अचल और सनातन अर्थातें 
चिरंतन है। ( २५ ) इस आत्माकोही, अब्यक्त अर्थात्‌ जो इंद्रियोंकों गोचर न 
होनेवाला, अचित्य अर्थात्‌ जो मनसेभी जाना नहीं जा सकता और अविकार्य 
अर्थात्‌ जिसे किसीभी विकारकी उपाधि नहीं है, कहते हैं। इसलिये उसे 
( आत्माको ) इस प्रकारका समझकर उसका शोक करन। तुझे उचित नहीं है। 
॥ [यह वर्णन उपनिषदोंसे लिया है। यह वर्णन निर्गुण आत्माका है, 
| सगुणका नहीं । क्योंकि अविकार्य या अचित्य विशेषण समृणकों रूग नहीं सकते 
| ( गीतारहस्य प्र. ९ देखो )। आत्माके विपयर्म वेदान्तशास्त्रका जो अंतिम 
| सिद्धान्त है, उसके आधारमसे शोक न करनेके लिये यह उपपत्ति बतलाई गई है। 
| अब कदाचित्‌ कोई ऐसा पूर्वपक्ष करे, कि हम आत्माकों नित्य नहीं समझते, 
| इसलिये तुम्हारी उपपत्ति हमें ग्राह्म नहीं; तो इस पूर्वपक्षका प्रथम उल्लेख 
| करके भगवान्‌ उधक्षका यह उत्तर देते हैं कि :-] 
( २६ ) अथवा, यदि तू ऐसा मानता हो, कि यह आत्मा ( नित्य नहीं, 
शरीरके साथही ) सदा जन्मता या सदा मरता है, तोभी हे महाबाहु ! उसका शोक 
करना तुझे उचित नहीं। ( २७ ) क्‍योंकि जो जन्मता है, उसकी मृत्यु निश्चित 


दूसरा अध्याय ध्३१ 


$ ९ अव्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि भारत | 
अव्यक्तनिधनान्येव तत्र का पारिदेवना ॥ २८ ॥ 


९६ आश्चर्यवत्पश्यति कश्मिदेनमाश्चर्यवद्धदाति तथेव चान्यः । 
आश्चयवच्चैनमन्यः शणोति श्र॒त्वाप्येने वेद न चैव कश्चित्‌ ॥ २९ ॥ 


है, और जो मरता है, उसका जन्म निश्चित है; इसलिये ( इस ) अपरिहार्य बातका 
( ऊपर उल्लिखित तेरे मतके अनुसारभी ) शोक करना तुझको उचित नहीं । 

| [ स्मरण रहे, कि ऊपरके दो ण्लोकोंमें बतछाई हुई उपपत्ति सिद्धान्त- 
| पक्षकी नहीं है; यह ' अथ च - अथवा * शब्दसे बीचमेंही उपस्थित किये हुए पूर्व 
| पक्षका उत्तर है। आत्माको नित्य मानो चाहे अनित्य; दिखलाना इतनाही है 
| कि दोनोंभी पक्षोंमें शोक करनेका प्रयोजन नहीं है । गीताका यह सच्चा सिद्धान्त 
| पहलेही बतला चुके है, कि आत्मा सत्‌, नित्य, अज, अविकाय और अचित्य या 
| निर्गुण है। अस्तु; देह थनित्य है. अतएव शं।क करना उचित नहीं; इसीका, 
| सांख्यशास्त्रके अनुसार, दूसरी उपपत्ति बताते है - ] 

( २८ ) सब भूत आरंभमें अव्यक्त, मध्यमें व्यक्ष और मरणसमयमें फिर 
अव्यक्त होते हैं; ( ऐसी यदि सभीकी स्थिति है ) तो हे भारत ! उसमें शोक 
किस वात का ? 
| [ अव्यक्त' शब्दकाही अर्थ है :- इंद्रियोंकी गोचर न होनेवाला '। मूल 
| एक अव्यक्त द्रव्यसेही आगे क्रमक्रमसे समस्त व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है; और 
| अंतमें अर्थात्‌ प्रढय-कालमें सब व्यक्त सुष्टिका फिर अव्यक्तमेंही लय हो जाता है 
| (गीता ८. १८); इस सांख्य-सिद्धान्तका अनुसरण कर, इस इलोककी दलीलें है । 
| सांख्य-मतवालोंके इस सिद्धान्तका स्पष्टीकरण गीतारहस्यके सातवें और आठवें 
| प्रकरणमें किया गया है। किसीभी पदार्थकी व्यक्त स्थिति यदि इस प्रकार कभी 
| न कभी नष्द होनेवाली है, तो जो व्यक्त स्वरूप निसग्रसेही नाशवान्‌ है, उसके 
| विषयमें शोक करनेकी कोई आवश्यकताही नहीं | यही श्लोक अव्यक्त के बदले 
| अभाव शब्दसे संयुक्त होकर महाभारतके स्व्रीपवेमें (मभा. स्त्री. २. ६) आया 
| है। और आगे “ अदर्शनादापतिता: पुनण्चादर्शनं गता:। न ते तव न तेषां त्वं तत्न 
| का परिदेवना । ” ( स्त्री २. १३) इस श्लोकमें अदर्शन' अर्थात्‌ / नजरसे दूर हो 
| जाना ” इस शब्दकाभी मृत्युको उद्देश्वकर उपयोग किया गया है। सांख्य और 
| वेदान्त, दोनों शास्त्रोंके अनुसार शोक करना यदि व्यर्थ सिद्ध होता है, और आत्मा- 
| को अनित्य माननेसेभी यदि यही बात सिद्ध होती है, तो फिर छोग मृत्युके विप्यमें 
| शोक क्यों करते हैं? आत्मस्वरूपसंबंधी अजानही इसका उत्तर है। क्‍योंकि -] 

( २९ ) कोई टो मानो आश्चर्य ( अद्भुत वस्तु ) समझकर इसकी ओर 


६३२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


देही नित्यमवध्यो5्यं देहे स्वस्थ भारत | 
तस्मात्सवाणि भूतानि न त्वं शोचित॒महसि ॥ ३० ॥ 


देखता है, कोई आश्चरयंसरीखा इसका वर्णन करता है; और कोई मानों आश्चर्य 
समझकर सुनता है। परंतु ( इस प्रकार देखकर अन्य वर्णन और ) सुनकरभी 
( इनमेंसे ), कोई इसे ( तत्त्वत: ) नही जानता है । 
| [ अपूर्व_ वस्तु समझकर बड़े-बड़े छोग आश्चर्यस आत्माके विषयमें 
| कितनाही विचार क्यों न करें, पर उसके सच्चे स्वरूपको जाननेवाले छोग 
| बहुतही थोड़े हैं, इसीसे बहतेरे छोग मत्युके विषयमें शोक किया करते हैं। इससे 
| तू ऐसा न करके, पूर्ण विचारसे आत्मस्वरूपकों यथार्थ रीतिपर समझ ले और 
| शोक करना छोड़दे यही इसका अर्थ है। कठोपतिषद ( कठ. २. ७ )में इसी 
| ढगका आत्माका वर्णन है। | 
(३० ) सबके शरीरमें ( रहनेवाला ) शरीरका स्वामी ( आत्मा ) सर्वेदा अवध्य 
अर्थात्‌ कभीभी वध न किया जानेंवाला है; अतएवं है भारत ( अर्जुन ) ! सब 
अर्थात्‌ किसीभी प्राणीके विषयमें शोक करना तुझे उचित नहीं है । 
| [ अबतक यह सिद्ध किया गया, कि सांख्य या संन्यास-मार्गके तत्त्वज्ञाना- 
| नुसार आत्मा अमर है और देह तो स्वभावसेही अनित्य है, इस कारण कोई मरे 
| या मारे, उसमें 'शोक' करनेकी कोई आवश्यकता नहीं है, परंतु यदि कोई इससे 
| यह अलुयान कर ले, कि कोई किसीको मारे तो उसमेंभी पाप नहीं, तो वह 
| भयंकर भूल होगी । मरना या मारना, इन दो शब्दोंके अथेका यह पृथक्करण 
| है, मरने या मारनेमें जो डर लगता है, उसे पहले दूर क रनेके लियेही यह ज्ञान 
| बतलाया है। मनुष्य तो आत्मा और देहका समुच्चय है। इनमें आत्मा अमर 
| है, इसलिये मरना या मारना ये दोनों शब्द उसे उपयुक्त नहीं होते । बाकी रह 
| गई देह; वहभी स्वभावसेही अनित्य है, इसलिये यदि उसका नाश हो जाय, 
| तो शोक करने योग्य कुछ है नहों। परंतु यदृच्छा या कालकी गतिसे कोई 
| मर जाय, या किसीद्ो कोई मार डाले, तो उसका सुख-टुःख न मानकर 
| शोक करना छोड़ दें; तोभी इस प्रश्नका निपटारा नहीं हो जाता, कि युद्ध 
| जैसा घोर कर्म करनेके लिये, जानबूझकर, प्रवृत्त होकर लोगोंके शरीरोंका 
| नाश हम क्यों करें ? क्योंकि, देह यद्यपि अनित्य है, तथापि आत्माका 
| पक्‍का कल्याण या मोक्ष संपादन कर देनेके लिये देहही तो एकमात्र साधन 
| है, अतएवं आत्महत्या करना अथवा विना योग्य कारणोंके किसी 
| दूसरेको मार डालना, ये दोनों शास्त्रानुसार घोर पातकही है। इसलिये मरे 
| हुएका शोक करना यद्यपि उचित नहीं है, तोभी इसका कुछ-न-कुछ प्रवल 
| कारण बतलाना आवश्यक है, कि एक दृसरेकों क्‍यों मारे। इसीका नाम 


दूखरा अध्याय घ्श्रे 


$ ६ स्वधर्ममपि चावेक्ष्य न विकाम्पितुमहेसि । 
धम्याद्धि युद्धाच्छयोप्न्यत्क्षत्रियस्य न विद्यते ॥ ३१ ॥ 


यदच्छया चोपपन्ने स्वगंद्वारमपावृतम्‌ । 

खुखिनः क्षत्रिया: पाथ लभन्ते युद्धमीदशम्‌ ॥ ३२ ॥ 
अथ चेत्त्वमिम धर्म्य संग्राम न कारिष्यसि। 

ततः स्वधर्म कीति च हित्वा पापमवाप्स्यसि ॥ ३३॥ 


अकीर्ति चापि भूतानि कथयिष्यन्ति तेप्व्ययाम्‌ । 
सम्भावितस्य चाकीर्तिमरणादतिरिच्यते ॥ ३४ ॥ 


| धर्माधमं-विवेक है और गीताका वास्तविक प्रतिपाद्य विषयभी यही है। इसोसे 
| जो चातुवेण्य-व्यवस्था सांख्य-मार्यकोभी संमत है, उसके अनुसारभी अब प्रथम 
| युद्ध करना क्षत्रियोंका कर्तव्य है, इसलिये भगवान्‌ कहते हैं, कि तू मरने- 
| मारनेका शोक मत कर; इतनाही नही, बल्कि लड़ाईमें मरना या मार डालना, 
| थे दोनो बातें क्षत्रियधर्मके अनुसार तुझको आवश्यकही है -] 

( २१ ) इसके सिवा स्वधर्मकी ओर देखें, तोभी ( इस समय ) हिमत 
हारना तुझे उचित नहीं है। क्योंकि धर्मोचित युद्धकी अपेक्षा क्षत्रियकों श्रेयस्कर 
और कुछ हैही नहीं । 

| [ स्वधर्मकी यह उपपत्ति आगेभी दो बार (गीता ३. ३५; १८.४७ ) 
| वतलाई गई है। संन्यास अथवा सांख्य-मार्गके अनुसार यद्यपि कर्मसंन्यासरूपी 
| चतुर्थ आश्रम अंतकी सीढ़ी है, तोभी मनु आदि सभी स्मृति-कर्ताओंका कथन 
| है, कि उसके पहले चातु्वेण्यंकी ज्यवस्थाके अनुसार ब्राह्मणको ब्राह्मण-धर्म और 
| क्षत्रियको क्षत्रिय-धर्मका पालन कर गृहस्थाश्रम पूरा करना चाहिये, अतएव 
| इस श्लोकका और आगेके झलोकका तात्पय यह है, कि गृहस्थाश्रमी अर्जुनको 
| युद्ध करना आवश्यक है। ] 
( ३२ ) और हे पार्थ ! यह युद्ध आपही आप खुला हुआ स्वर्गका द्वारही है; ऐसा 
युद्ध भाग्यवान्‌ क्षत्रियोंहीकों मिला करता है। ( ३३ ) अतएव यदि तू ( अपने ) 
धर्मके अनुकूल यह युद्ध न करेगा, तो स्वधर्म और कीति खोकर पाप बटोरेगा; 
( ३४ ) यही नहीं, बल्कि ( सब ) लोग तेरी अक्षय्य दुष्कोति गाते रहेंगे ! और 
अपयश तो संभावित पुरुषके लिये मृत्युसेभी बढ़कर है। 
| [ श्रीकृष्णने यही तत्त्व उद्योग्पबंर्में युधिष्ठिरकोभी बतलाया है ( मभा. 
| उ. ७२. २४ ) । वहाँ यह श्लोक है - ' कुलीनस्य चर या निदा वधो वाउमित्र- 
| कर्षणम्‌ । महागुणो वधों राजन्‌ न तु निंदा कुजीविका ॥ ” परंतु गीतामें उसकी 


६३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासतर 


मयाद्रणादुपरत मंस्यन्ते त्वां महारथाः | 

येषां च त्वे बहुमतो भूत्वा यास्यसि लाघवम्‌ ॥ ३५॥ 
अवाच्यवादांश्व बहन्वद्ष्यन्ति तवाहिताः। 
निन्दन्तस्तव सामर्थ्य ततो दुःखतरं नु किम ॥ २६ ॥ 
हतो वा प्राप्स्यसि स्वर्ग जित्वा वा भोक््यसे महीम । 
तस्मादत्तिष्ठ कोन्तेय युद्धाय कृतनिश्चयः ॥ ३७ ॥ 
सुखदुःखे समे कृत्वा लाभालामौ जयाजयो। 

ततो युद्धाय युज्यस्व नेव पापमवाप्स्यसि ॥ ३८ ॥ 


अपेक्षा यह अर्थ संक्षेपमें है; और गीता-ग्रंथका प्रचारभी अधिक है, इस कारण 
गीताके 'संभावितस्य०* इत्यादि वाक्यका कहावतका-सा उपयोग होने लगा है। 
गीताके और बहुतेरे श्छोकभी इसीके समान सर्वसाधारण लोगोंमें प्रचलित हो 
गये हैं । अब दुष्कर्तिका स्वरूप बतलाते हैं-] 
(३५ ) ( सब ) महारथी समझेंगे, कि तू डरकर रणसे भाग गया; और जिन्‍्हें 
( आज ) तू बहुमान्य हो रहा है, वेही तेरी योग्यता कम समझने लगेंगे। ( ३६ ) 
ऐसेही तेरी सामर्थ्यकी निदा कर, तेरे शत्रु ऐसी ऐसी अनेक बातें ( तेरे विषयमें ) 
कहेंगे, जो न कहनी चाहिये । इससे अधिक दुःखकारक और हैही क्‍या ? ( ३७ ) 
मर जायगा, तो स्वरगंको जावेगा, और जीतेगा तो पृथ्वी ( का राज्य ) भोगेगा ! 
इसलिये हे अर्जुन ! युद्धका निश्चय करके उठ ! 
| [ उल्लिखित विवेचनसे न केवल यही सिद्ध हुआ, कि सांख्य-ज्ञानके 
| अनुसार मरने-मारनेका शोक न करना चाहिये, प्रत्युत यहभी सिद्ध हो गया, 
| कि स्वधर्मके अनुसार युद्ध करनाही कतेव्य है। तोभी अब इस शकाका उत्तर 
| दिया जाता है, कि लड़ाईमें होनेवाली ह॒त्याका पाष' कर्ताको लगता है या 
| नहीं । वास्तवमें इस उत्त रकी युक्तियाँ कर्मयोग-मार्गकी हैं, इसलिये उस मार्गकी 
| प्रस्तावना यहीं हुई है। ] 
( ३८ ) कुंख-दु:ख, लाभ-नुकसान और जय-पराजयको एकसा मानकर फिर युद्धमें 
लग जा । ऐसा करनेसे तुझे ( कोईभी ) पाप लगनेका नहीं । 
| [ संसारमें आयू बितानेके दो मां हैं-एक सांख्य और दूसरा योग। 
| इनमेंसे जिस सांख्य अथवा संन्यास-मार्गके आचारकों ध्यानमें लाकर अर्जुन 
| युद्ध छोड़ भिक्षा माँगनेके लिये तैयार हुआ था, उस संन्यास-मार्गके तत्त्वज्ञाना- 
| नुसारही आत्माका या देहका शोक करना उचित नहीं है। भगवानने अर्जुनको 
| सिद्ध कर दिखलाया है, कि सुख और दुःखोंको सम-बुद्धिसे सह लेना चाहिये, 


दूसरा अध्याय ६३५७ 


३६ एपा तेषभिह्तिता सांख्ये बुद्धियोंगे त्विमां शण। 
बुद्ध युक्तो यया पार्थ कमबन्ध प्रहास्यासि ॥ ३५९ ॥ 


६ $ नेहाभिक्रमनाशो5स्ति प्रत्यवायो न विद्यते | 
स्वल्पमप्यस्य धर्मस्य त्रायते महतो भयात्‌ ॥ ४०॥ 


| एवं स्वध्मंकी ओर ध्यान देकर युद्ध करनाही क्षत्रियकों उचित है, तथा सम- 
| बुढ्धिसे युद्ध करनेमें कोईभी पाप नहीं छगता। परंतु इस मार्गका (सांख्य ) 
| मत है, कि कभी-न-कभी संसार छोड़कर संन्यास ले छेनाही प्रत्येक मनृप्यका 
| इस जगतमें परम कर्तव्य है, इसलिये इप्ट जान पड़े तो अभीही युद्ध छोड़कर 
| संन्यास क्‍यों न छे लें; अथवा स्वधरंपालनही क्‍यों करें ? इत्यादि शंकाओंका 
| निवारण सांख्य-ज्ञानसे नहीं होता; और इसीसे यह कह सकते हैं, कि अर्जनका 
| मूल आक्षेप ज्यों का त्यों बना रहता है। अतएव अब भगवान्‌ कहते हैं - ] 

( ३९ ) सांख्य अर्थात्‌ संन्‍्यास-निष्ठाके अनुसार तुझे यह बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान 
या उपपत्ति बतलाई। अब जिस बुद्धिसे युक्त होनेपर ( कर्मोके न छोड़ने परभी ) 
हे पार्थ ! तू कर्मबंध छोड़ेगा, ऐसी यह (कर्म )-योगकी बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान ( तुझे 
बतलाता हूँ ) सुन ! 

| [ भगवद्गीताका रहस्य समझनेके लिये यह श्लोक अत्यंत महत्त्वका है । 
| सांख्य शब्दसे कपिलका सांख्य या निरा वेदान्त, और योग शब्दस पातंजल- 
| योग यहाँपर उद्दिष्ट नहीं है; सांख्यसे संन्यास-मार्ग और योगसे कर्म-मार्गहीका 
| अर्थ यहाँपर लेना चाहिये । गीताके (३.३) श्लोकसे प्रकट यह है. कि थे दोनो 
| मार्गस्थतंत्र है, इनके अनुयायियोकोभी क्रमसे 'सांख्य' -संन्यास-मार्गी, और 'योग' 
| करमंयोग-मार्ग' कहते हैं ( गीता ५. ५. ) । इनमेंस सांख्य-निप्ठावाले लोग कभी- 
| न-कभी अंतमें कमोंकों सर्वथा छोड़ देनाही श्रेष्ठ मानते हैं; इसलिये इस मार्गके 
| तत्त्वज्ञानसे अर्जुनकी इस शंकाका पूरा पूरा समाधान नहीं होता, कि “ युद्ध क्यों 
| करूँ ?” अतएवं जिस कर्मयोग-निष्ठाका ऐसा मत है, कि सन्‍्यास न लेकर ज्ञान- 
| प्राप्तिके पश्चातभी निष्काम बुद्धिसे सदैव कर्म करते रहनाही प्रत्येकका सच्चा 
| पुरुषार्थ है, उसी कर्मंयोगका, अथवा संक्षेपमें योग-मार्गका, ज्ञान बतलछाना अब 
| आरंभ किया गया है; और गीताके अंतिम अध्याय तक, अनेक कारण दिखलछाते 
| हुए, अनेक शंकाओंका निवारण कर, इसी मार्गका, पुष्टीकरण किया गया है । 
| गीताके विषय-निरूपणका, स्वयं भगवानका किया हुआ, यह स्पष्टीकरण ध्यानमें 
| रखनेसे इस विषयमें कोई शंका रह नहीं जाती, कि कर्मयोगही गीतामें प्रतिपाद्य 
| है। कर्मयोगके मुख्य मुख्य सिद्धान्तोंका पहले निर्देश करते है -] 

( ४० ) यहाँ अर्थात्‌ इस कर्मयोग-मार्गमें ( एक बार ) आरभ किये हुए 
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$ ६ व्यवसायात्मिका बुद्धिरेकेह कुरुनन्दन । 
बहुशाखा छानन्ताश्न बुद्धयोधव्यवसायिनाम्‌ ॥ ४१ ॥ 


कर्मका नाश नहीं होता और (आगे ) विध्नभी नहीं होते | इस धर्मका थोड़ा-साभी 
( आचरण ) बड़े भयसे संरक्षण करता है। 


|| 
॥ 
| 
| 
। 
। 
|| 
। 
|| 


[इस सिद्धान्तका महत्त्व गीतारहस्यके दसवें प्रकरणमें ( पृष्ठ २८६ ) 
दिखछाया गया है; और अधिक स्पाटीकरण आगे गीतामेंभी किया गया है 
( गीता ६. ४०-४६ )। इसका यह अथे है, कि कर्मयोग-मार्गमे यदि एक जन्ममें 
सिद्धि न मिले, तो किया हुआ कर्म व्यर्थ न जाकर अगले जन्ममें उपयोगी 
होता है; और प्रत्येक जन्ममें इसकी बढती होती है, एवं अंतर्में कभी-न-कभी 
सच्ची सदगति मिलतीही है । अब कर्म-योगमार्गका दूसरा महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त 


| बतलाते हैं -] 


( ४१ ) हे कुमनंदन, इस मार्गम व्यवसाय-बुद्धि अर्थात्‌ कार्य और अकार्यका 


निश्चय करनेवाली ( इंद्रियरूपी ) वुद्धि एक अर्थात्‌ एकाग्र रखनो पड़ती है; 
क्योंकि जिनकी बृद्धिका ( इस प्रकार एक ) निश्चय वहीं होता, उनकी बुद्धि अर्थात्‌ 
वासनाएँ अनेक शाखाओंपे यक्‍त और अनंत ( प्रकारकी ) होती हैं। 


। 
|| 
|| 
॥।| 
| 
| 
|| 
| 
|| 
| 
। 
। 
। 
|] 
। 
] 
| 
। 
॥ 
| 
| 
हु 
| 


[ संस्कृतमें बुद्धि शब्दके अनेक अर्थ है । ३९ 8 एलोकमें यह शब्द-ज्ञानके 


| अर्थमें आया है; और आगे ४९ वें श्लोकमें इस बुद्धि शब्दकाही ' समझ, इच्छा, 


वासना, या हेतु ” अर्थ है। परंतु बुद्धि शब्दके पीछे व्यवसायात्मिका' विशेषण 
है, इसलिये इस श्लोकके पूर्वाधमें उसी शब्दका अर्थ यों होता है- व्यवसाय 
अर्थात्‌ कार्य-अकार्यका निश्चय करनेवाली बुद्धि-इंद्रिय ( गीतार. प्र. ६, १३४- 
१३९ )। पहले इस बुद्धि-इंद्रियसे किसीभी बातका भला-बुरा विचार कर लेने 
पर फिर तदनुसार कर्म करनेकी इच्छा या वासना मनमें हुआ करती है, अतएव 
इस इच्छा या वासताकोभी बुद्धिही कहते हैं; परंतु उस समय “व्यवसायात्मिका' 
यह ॒विशेषण उसके पीछे नडीं लगाते। भेद दिखलाना आवश्यकही हो, तो 
वासनात्मक' बुद्धि कहते हैं। इस श्लोकके दूसरे चरणमें सिर्फ़ बुद्धि! शब्द है, 
उसके पीछे व्यवसायात्मका' यह विशेषण नहीं है, इसलिये वहुवचनान्त 
वबुद्धय: से ' वासना, कल्पनातरंग ' अर्थ होकर पूरे श्लोकका यह अर्थ होता है, कि 
” जिसकी व्यवसायात्मका बुद्धि अर्थात निश्चय करनेवाली बुद्धि-इंद्रिय स्थिर 
नहीं होती, उनके मनमें क्षण-क्षण सें नई तरगें या वासनाएँ उत्पन्न हुआ करती 
है । बुद्धि शब्दके ' निश्चय करनेवाली इद्रिय ' या वासना' इन दोनों अर्थोको 
ध्यानमें रखे बिना कर्मयोगकी बुद्धिके विवेचनका मर्म भली भाँति समझमें आनेका 
नही । व्यवसायात्मका बुद्धिके स्थिर या एकाग्र न रहनेसे प्रतिदिन भिन्न भिन्न 
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६३ यामिमां पुष्पितां वार्च प्रवदन्त्यावेषश्चितः । 
वेदवादरताः पार्थ नान्यदस्तीति वादिनः ॥ ४२ ॥ 
कामात्मानः स्वर्गपरा जन्मकमंफलप्रदाम्‌ । 
कियाविशेषबहुलां भागेश्वर्यगति प्रति ॥ ४३॥ 
भोगैश्वयंप्रसक्तानां तयापहतचेतसाम्‌ । 
व्यवसायात्मिका बुद्धिः समाधों न विधीयते ॥ ४४॥ 


| वासनाओंसे मन व्यग्न हो जाता है; और मनुप्य ऐसी अनेक झंझटोंमें पड़ जाता 


है. कि आज पृत्रप्राप्तिके लिये अमुक कर्म करो, तो कल स्वर्ग॑की प्राप्तिके लिये 
अमक कर्म करो । बस इसीका वर्णन अब करते हैं :- ) 
(४२ ) हे पार्थ ! ( कर्मकांडात्मक वेदोके ( फलश्रुति-युक्त ) वाक्योंमें 


भूले हुए और यह कहनेवाले मृढ़ लोग क्रि. उसके अतिरिक्त दूसरा कुछ नहीं है, बढ़ा 
कर कहा करते हैं, कि - ( ४३ ) “अनेक प्रकारके ( यज्ञ-याग आदि ) कमोसिही 
( फिर ) जन्मरूप फल मिलता है, और ( जन्म-जन्मान्तरमें ) भोग तथा ऐश्वर्य 
मिलता है; “-स्वर्गके पीछे पड़े हुए वे काम्य-बुद्धिवाले ( छोग ), (४४ ) 
उल्लिखित भाषणकी ओरही उनके मन आकर्षित हो जानेसे, भोग और ऐश्वयमेंही 
गर्क रहते हैं; इस कारण उनकी व्यवसायात्मका अर्थात्‌ कार्य-अकार्यका निश्चय 
करनेवाली बुद्धि ( कभीभी )- समाधिस्थ अर्थात्‌ एक स्थानमें स्थिर नहीं रह सकती । 


। 
। 
|| 
। 
| 
। 
| 
। 
| 
। 


| ऊपरके तीनों श्लोकोंका मिलकर एकही वाक्य है; उसमें उन ज्ञान- 
विरहित कर्मठ मीमासा-मार्गवाल्रोका वर्णन है, जो श्रौत-स्माते कर्मकांडके अनुसार 
आज अमृक हेतुकी सिद्धिके छिथि. तो कल और किसी हेतुसे, सदैव रवार्थके 
लिय्रेही, यज्ञ-याग आदि कर्म करनेमे निमर्न रहते हैं। यह वर्णन उपनिषदोके 
आधारपर किया गया है - उद्दाहरणार्थ, मृडकोपनिषदम कहा है - 

इष्टपुूर्त मन्‍्यमाता वरिष्ठ नास्यच्द्रठ्यों वेदयस्ते प्रमढा: । 

नाकस्य पथ्ठे ते सुकुते८न भत्वेमं लोक॑ होनतरं दा विशन्ति ॥। 

४ इष्टापूर्तही श्रेष्ठ है, दूसरा कुछभी क्ेप्ट नहीं- यह माननेवाछे मूद 
छोग स्वर्गमे पुण्यका उपभोग कर चुकनेपर फिर नीचेके इस मनुष्य-लोकमे 
आते हैं” ( मुंड १. २. १० ) । ह्ञानविरहित कर्मोकी इसी ढंगकी निदा ईशा- 
वास्य और कठ& उपनिपदोंमेंभी की गयी है ( कठ. २. ५; ईश. ९. १२ ) । परम- 
शवरका ज्ञान प्राप्त न करके केवल कर्मेमिंही फसे रहनेवाले इन लोगोको ( गीता 
५९. २१ ) अपने अपने कर्मों स्वर्ग आदि फल मिलते तो हैं, पर उनको वासना 
आज एक करमंमें, तो कल किसी दूसरेही करमममें रत होकर चारो आर घुड़- 
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$ ६ तैग्रण्यविषया वेदा निर्रेशुण्यो मवाजुन। 
निहन्द्रों नित्यसत्त्वस्थो निर्योगक्षेम आत्मवान्‌॥ ४५॥ 


| दौड़सी मचाये रहती है, इस कारण उन्हें स्वर्गकका आवागमन नसीब हो जाने 
| परभी मोक्ष नहीं मिलता । मोक्षकी प्राप्तिके लिये बुद्धि-इंद्रियको स्थिर या एकाग्र 
| रखना चाहिये । आगे छठे अध्यायमें विचार किया गया है, कि उसको एकाग्र 
| किस प्रकार करना चाहिये । अभी तो इतनाही कहते हैं कि-] 


(४५ ) है अर्जन ! ( कर्मकांडात्मक ) वेद (इस रीतिसे ) त्रैगुण्यकी 
बातोंसे भरे पड़े हैं, इसलिये तू निस्त्रैगुण्य अर्थात्‌ त्रिगणोंसे अतीत, नित्यसच्त्वस्थ 
और सुखदु:ख आदि दुंद्वोंसे अलिप्त हो, एवं योगक्षेम आदि स्वार्थोर्मे न पड़कर 
आत्मनिष्ठ हो ! 
| [ सत्त्व, रज और तम इन तीनों गृणोंसे मिश्रित प्रकृतिकी सुष्टिको 
| ल्रैगण्य कहते है । यह बात गीतारहस्य ( पृ. २३१-२५७ ) में स्पष्ट कर दिखलाई 
| गई है, कि सुष्टि, सुख-दुख आदि अथवा जन्म-मरण आदि विनाशवान्‌ इंद्वोंसे भरी 
| हुई है; और सत्य ब्रह्म उसके परे है। इसी अध्यायके ४३ वें श्लोकमें, कहा है 
| कि प्रकृतिके अर्थात्‌ मायाके इस संसारके सुखोंकी प्राप्तिके लिये मीमांसक- 
| मार्गवाले लोग श्रौत, यज्ञ-्याग आदि क्रिया करते है; और वे इन्हींमें निमन्‍्न 
| रहा करते हैं। कोई पृत्त-प्राप्तिके लिये एक विशेष यज्ञ करता है, तो कोई पानी 
| वरसानेके लिये दूसरी इष्टि करता है। ये सत्र कर्म इस लोगमें संसारी व्यवहा रोंके 
| लिये अर्थात्‌ अपने योगक्षेमके लिये हैं। अतएव प्रकटही है, कि जिसे मोक्ष प्राप्त 
| करना हो, वह वैदिक कर्मकांडके इन त्रिगुणात्मक और निरे योगक्षेम संपादन 
| करनेवाले कर्मोंको छोड़कर, अपना चित्त इसके परेके परकन्रह्मकी ओर छगावे। 
| इसी अथ्थेमें निद्वेन्द्र और “नियंगिक्षेम - शब्द ऊपर आये हूँ। यहाँ ऐसी शंका 
| हो सकती है, कि वैदिक कर्मकांडके इन काम्य कर्मोको छोड़ देनेसे योग-क्षेम 
| ( निर्वाह ) कैसे होगा ( गीतार. पु. २९२-३९१ ) । कितु इसका उत्तर यहाँ 
| नहीं दिया है, यह्‌ विषय आगे फिर नतें अध्यायमें आया है; वहाँ कहा है, 
| कि इस योग-क्षेमकों भगवान्‌ करते हैं; और इन्हीं दो स्थानोंपर, गीतामें 
| योगक्षेम' शब्द आया है ( गीता ९. ९२ और उसपर हमारी टिप्पणी देखो )। 
| नित्य-सत्त्वस्थ पदकाही अर्थ त्रिगुणातीत होता है। क्योंकि आगे कहा है, कि 
| सत्त्वगुणके नित्य उत्कर्षसेही फिर त्रिगुणातीत अवस्था प्राप्त होती है, और 
| वही सच्ची सिद्धावस्था है ( गीता १४. १४, २०; गीतार. १. १६६-१६७ 
| तात्पर्य यह है, कि भीमांसकोंके योगक्षेमकारक तिगणात्मक काम्य कर्म 
| छोड्कर एवं सुख-दु:खके इृद्वोंसे निपटकर ब्रह्मनिष्ठ अथवा आत्मनिष्ठ होनेके 
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यावानर्थ उदपाने स्वतः सम्प्लुतोदके । 
तावान्सरवेषु वेदेषु ब्राह्मणस्य विजानतः॥ ४६॥ 


| विषयमें यहाँ उपदेश किया गया है। कितु इस बातपर फिरभी ध्यान देना 
| चाहिये, कि आत्मनिष्ठ होनेका अर्थ सब कर्मोको स्वरूपत: एकदम छोड़ देना 
| नहीं है। ऊपरके श्लोकमें वैदिक काम्य कर्मोकी जो निदा की गई है, या जो 
| न्यूनता दिखलाई गई है, वह कर्मोकी नहां; बल्कि उन कर्मोके विषयमें जो 
| काम्य-बुद्धि होती है, उसकी है। यदि यह क'्म्य-ब॒द्धि मनमें न हो. तो निरे 
| यज्ञयाग किसीभी प्रकारसे मोक्षके लिये प्रतिबंधक नहीं होते ( गीतार. पृ. २९५- 
| २९७ )। आगे अठारहवें अध्यायके आरंभमें भगवानने अपना यह निश्चित 
| और उत्तम मत बतलाया है, कि भीमांसकोंके इन्हीं यज्ञयाग आदि कर्मोको 
| फलाशा और संग छोड़कर चित्तकी शुद्धि और लोकसंग्रहके लिये अवश्य करना 
| चाहिये ( गीता १८. ६ ) )। गीताकी इन दो स्थानोंकी बातोंको एकत्न करनेसे 
| यह प्रकट हो जाता है, कि इस अध्यायके श्लोकमें मीमांसकोंके कर्मकांडकी जो 
| न्यूनता दिखलाई गई है, वह उसकी काम्य-बुद्धिको उद्देश्य करके है, केवल 
| क्रियाके लिये नहीं है। इसी अभिप्रायको मनमें लाकर भागवतमेंभी कहा है :- 


वेदोक्तमेव कुर्बाणों निःसंगोईडपफ्तिमश्विरे । 
नंष्कर्म्या लभते सिद्धि रोचनार्था फलश्रुति: ॥। 
| वेदोक्त कर्मोकी वेदमें जो फलश्रुति कही गयी है, वह रोचनार्थ है अर्थात्‌ 
| इसीलिये है, कि कर्ताको ये कर्म अच्छे लगें। अतएवं इन कर्मोको उस फल-प्राप्तिके 
| लिये न करें, कितु निःसंग-बुद्धिसे अर्थात्‌ फलकी आशा छोड़कर ईश्वरार्पण-बुद्धिसे 
| करें; जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नैष्कम्यंसे प्राप्त होनेवाली सिद्धि मिलती 
| है ( भाग. ११. ३. ४६ ) । सारांश, यद्यपि, वेदोंमें कहा है, कि अमुक अमुक 
| कारणोंके निमित्त यज्ञ करें, तथापि उसमें न भूलकर केवल इसीलिये यज्ञ करें 
| कि वे यष्टव्य हैं। अर्थात्‌ यज्ञ करना हमारा कतंव्य है; काम्य-बुद्धिको तो छोड़ 
| दें, पर यज्ञको न छोड़ें ( गीता १५. ११ ); और उसी प्रकार अन्यान्य कर्मभी 
| किया करें - यह गीताके उपदेशका सार है; और यही अर्थ अगले श्लोकमें 
| व्यक्त किया गया है। ] 
( ४६ ) चारों ओर पानीकी बाढ़ आ जाने पर कुएँका जितना अर्थ या प्रयोजन 
रह जाता है ( अर्थात्‌ कुछभी काम नहीं रहता ), उतनाही प्रयोजन ज्ञान-प्लाप्त 
ब्राह्मणमको सब ( कमंकांडात्मक ) वेदका रहता है ( अर्थात्‌ सिर्फ़ काम्य-कमरूपी 
वैदिक कर्मकांडकी उसे कुछ आवश्यकता नहीं रहती । 
| [ इस श्लोकके फलितार्थके संबंधमें मतभेद नहीं है। पर टीकाकारोंने 
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इसके शब्दोंकी नाहक खींचातानी की है। “ स्वतः सम्प्लतोदके ” यह रुप्तम्यन्त 
सामासिक पद है। परंतु इसे निरी सप्तमी या उदपानका विशेषणभी न समझ 
कर “सति सप्तमी ' मान लेनेसे, * सर्वतः सम्प्लतोदके सति उदपाने यावानर्थ: 
( न स्वल्पमपि प्रयोजन विद्यते ) तावान्‌ विजानत:ः ब्राह्मणस्थ सर्वेषु वेदेष: 
अर्थ: ” इस प्रकार किसीभी बाहरके पदको अध्याहृत मानना नहीं पड़ता, सरल 
अन्वय छग जाता है, और उसका यह सरल अर्थभी हो जाता है, कि “चारों 
ओर पानीही पानी होनेपर ( पीनेके लिये कहींभी बिना प्रयत्नके यथेष्ट पानी 
| मिलने छगनेपर ) जिस प्रकार कुएँकों कोईभी नहीं पूछता, उसी प्रकार ज्ञा न- 
| प्राप्त पुरुषको यज्ञ-याग आदि केवल वैदिक कर का कुछभी उपयोग नहीं रहता ।” 
| क्योंकि, वेदिक कर्म केवल स्थ्र्ग-प्राप्तिके लियेही नहीं, बल्कि अंतर मोक्षआधक 
| ज्ञान-प्राप्तिके लिये करना होता है; और इस पुरुषकों तो ज्ञान-प्राप्ति पहलेही 
| हो जाती है. इस कारण उसे वंदिक कर्म करके कोई नई वस्त पानेके लिये शेष 
रह नहीं जाती । इसी हेतुसे, आगे तीसरे अध्याथमें ( गीता ३. १७ ) कहा है, 
कि “जो ज्ञानी हो गया, उसे इस जगतम कर्तव्य शेष नहीं रहता । /' बड़े भारी 
तालाब या नदी पर अनायासही, जितना चाहिये उतना, निर्मेल पानी पीनेकी 
सुविधा होनेपर कुएँकी ओर कौन झाँकेगा ? ऐसे समय कोईभी कुएकी अपेक्षा 
नहीं रखता। सनत्मुजातीयके अतिम अध्यायमें ( मभा. उद्योग. ४०. २६ ) 
यही श्लोक कुछ थोड़े-मे शब्दोंके हेरफेरसे आया हे । माधवाचार्यने इस श्लोककी 
टीकामें वँसाही अर्थ किया है, जैसा कि हमने ऊपर किया है; एवं शुकानुप्रश्नमें 
ज्ञान और कमके तारतम्यका विवेचन करते समय साफ़ कह दिया है- न 
ते ( ज्ञानिन: ) कर्म प्रशसन्ति कूपं नद्यां पिबन्निव ” - नदीपर जिसे पानी मिलता 
है, वह जिस प्रकार कुएक्री परवाह नहीं करता उसी प्रकार ते” अर्थात्‌ ज्ञानी 
पुरुष कर्मेकी कुछ परवाह नहीं करते ( मभा. शां. २४०. १० )। ऐसेही पांडव- 
गीताके सतहवे श्छोकमें कुएका दृष्टान्त यो दिया है - जो वासुदेवको छोड़कर 
दूसरे देवताकी उपासना करता है, वह- “< तृषितों जाह्नवीतीरे कूपं वांछति 
दुरमति: ” - भागीरथी तटपर पीनेके लिये पानी मिलने परभी, कुएँ की इच्छा 
करनेवाले प्यास पुरुषके समान मूर्ख है। यह दृष्टान्त केवल वैदिक ग्रंथोमेही नहीं 
है, प्रत्युत पालीके बौद्ध ग्रंथोमेंभी उसके प्रयोग है । यह सिद्धान्त बौद्ध धर्मकोभी 
मान्य है, कि जिस पुरुपने अपनी लृष्णा समूल नष्ट कर डालो हो उसे आगे और 
कुछ प्राप्त करनेके लिये नहीं रह जाता; और इस सिद्धान्तको बतलाते हुए उदान 
नामक पाली ग्रथके ( 3. १ ) इस श्लोकमें यह दृष्टान्त दिया है - कि कथिरा 
उदपानेत्र आवा चे सब्बदा सियुम ” -सव्वेदा पानी मिलने योग्य हो जानेसे कुऐँको 
लेकर क्‍या करना है ” आजकल बड़े-बड़े शहरोंम यह देखाभी जाता है, कि घरमें 
| नल हो जानेसे फिर कोई कुएंकी परवाह नहीं करता । इससे और विशेष कर 
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९ ६ कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेप्‌ कद्ाचन। 
मा कर्मफलहेत॒र्भूमों त संगा5रत्वकमाणि ॥ ४७॥ 


शुकानुप्रश्नके विवेचनसे गीताके दुष्टान्तका स्वास्थ ज्ञात हो जायगा; और 
यह दीख पड़ेगा, कि हमने इस श्लोकका ऊपर जो अर्थ किया है, वही सरल और 
ठीक है । परंतु, चाहे इस कारणसे हो, कि ऐसे अर्थसे वेदोंमे कुछ गौणता आ जाती 
है; अथवा इस सांप्रदायिक सिद्धान्तकी ओर दृष्टि देनेसे हो, कि ज्ञानमेंही समस्त 
कर्मोका समावेश रहनेके कारण ज्ञानीकों कर्म करनेकी जरूरत नहीं । गीताके 
टीकाकार इस झल्लोकके पदोका अन्वय कुछ निराले डेंगसे लगाते हैं। वे इस 
इलोक्के पहले चरणमें 'तावान्‌ और दूसरे चरणमें यावान्‌' पदोंको अध्याहृत 
मानकर ऐसा अर्थ हंगाते है - “ उदपाने यावानर्थ: तावानेव सर्वतः सम्प्लुतोदके 
यथा सम्पद्यते तथा यावान्‌ सर्वेषु वेदेपु अर्थ: तावानू बिजानतः व्राह्मणस्य 
सम्पद्मयत / - अर्थात्‌ स्नान-पान आदि कर्मोके लिये कुएँका जितना उपयोग 
होता है, उतनाही बड़े ताल्यवकाभी ( सर्दतः सम्प्लतोदके ) हो सकता है; 
उसी प्रकार वेदोंका जितनाभी उपयोग है, उतना सब, ज्ञानी पुरुषको 
ज्ञानस हो सकता है। परंतु इस अन्वयमें पहली ण्छोकपंक्तिमें तावान्‌ और 
दूसरी पंक्तिमें यावान्‌' इन दो पदोंके अध्याहार कर छेनेकी आवश्यकता पड़नेके 
कारण, हमने इस अन्वय और अर्थकों स्वीकृत नद्टी किया। हमारा अन्वय 
और अर्थ किसीभी पदके, अध्याहार किये बिनाही लग जाता है; और पूर्वके 
इलोकसे सिद्ध होता है, कि उसमें प्रतियादित बेदोंके कोरे अर्थात्‌ ज्ञानव्यतिरिक्त 
कर्मकांडका गौणत्वही इस स्थलूपर विवक्षित है। अब ज्ञानी पुरुषकों यज्ञबाग 
आदि कर्मोकी कोई आवश्यकता न रह जानेसे, कुछ छोग जो यह अनुमान किया 
करते हैं, कि इन कर्मोको ज्ञानी पुरुष न करे, विछकुल छोड़ दे - यह वात गीताको 
संमत नहीं है। क्योंकि, यद्यपि इन कर्मोका फल ज्ञानी पुरुषको अभीष्ट नहीं 
होता, तथापि फलके लिये न सही; तोभी यज्ञयाग आदि कमको, अथना शारत्र- 
विहित कर्तव्य समझकर, वह कभी छोड नहीं सकता -अठारहवें अध्यायमें 
भगवानने अपना निश्चित मत स्पष्ट कह दिया है, कि फल्शशा न रहे, तोभी 
अन्यान्य निप्काम कमोके समान यज्ञयाग आदि कर्मभी ज्ञानी पुरुषको निःसंग- 
बुद्धिसि करनेही चाहिये ( पिछछे झलोकपर और गीता ३. १९ पर हमारी जो 
टिप्पणी है, उसे देखो )। यही निप्कामविषयक अर्थ अब अगले झ्लोकमें व्यक्त 
कर दिखलाते हैं -] 


(४७ ) कर्म करने मात्रका तेरा अधिकार है; फल (मिलना या न 
मिलना ) कभीभी तेरे अधिकार अर्थात्‌ तावेमें नहीं; ( इसलिये मेरे कमेका ) 
गी. र. ४१ 
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$ ६ योगस्थः कुरू कमाणि संग त्यक्त्वा धनंजय । 
सिद्धचासिद्धयो: समो भूत्वा समत्वं योग उच्यत ॥ ४८ ॥ 


अमुक फल मिले, यह ( लालची ) हेतु ( मनमें ) रखकर काम करनेवाला न हो; 
और कर्म न करनेकाभी तू आग्रह न कर । 
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[ इस श्लोकके चारों चरण परस्पर एक दूसरेके अर्थके पूरक हैं। इस 
कारण अतिव्याप्ति न होकर कर्मयोगका सारा रहस्य थोड़ेमें उत्तम रीतिसे 
बतला दिया गया है । और तो क्या, यह कहनेमेंसी कोई हानि नहीं, कि ये चारों 
चरण कर्मयोगकी चतु:सृत्रीही है । यह पहले कह दिया है, कि “ कर्म करने मात्रका 
तेरा अधिकार है। ' परतु इसपर यह शंका होती है, कि, कमंका फल तो कमंसेही 
संयुक्त होनेके कारण “ जिसका पेड़, उसीका फल ” इस न्यायसे जो कर्म करनेका 
अधिकारी है, वही फलकाभी अधिकारी होगा । अतग्व इस शंकाको दूर करनेके 
निमित्त दूसरे चरणमें स्पप्ट कह दिया है, कि “ फलूमें तेरा अधिकार नहीं है। ” 
फिर इससे निष्पन्न होनेवाला तीसरा यह सिद्धान्त बतलाया है, कि “ मनमें 
फलाशा रखकर कर्म करनेवाल्ा मत हो । ” ( कर्मफलहेतु:' ८ कर्मफले हेतुयस्य 
स कर्मफलहेतु:, ऐसा बहुत्रीहि समास होता है; ), परंतु कम॑ और उसका फल 
दोनों संलग्न होते हैं, इस कारण यदि कोई ऐसा सिद्धान्त प्रतिपादन करने रूगे, 
कि फलाशाके साथ साथ फलकोभी छोड़ही देना चाहिये, तो उसेभी सच न 
माननेके लिये अंतमें स्पष्ट उपदेश किया है, कि “ फलाशाको तो छोड़ दे, पर 
इसके साथही कर्म न करनेका अर्थात्‌ कर्म छोड़नेका आग्रह न कर ।” सारांश, 
“ कर्म कर ” कहनेसे यह अर्थ तो नहीं होता कि “ फलकी आशाको रख ” और 
“४ फलकी आशाको छोड़ ” कहनेसे यह अर्थ नहीं हो जाता कि “ कर्मोको छोड़ 
दे ” अतएव इस श्लोकका यह अर्थ है, कि फलाशा छोड़कर कतंव्य-कर्म अवश्य 
करना चाहिये; कितु न तो कर्मकी आसक्तिमें फंसें और न कर्मही छोड़ें - 

त्यागा न युक्त इह कर्मंसु नापि राग: ” ( योग. ५. ५. ५४ ) | और यह 
दिखलाकर कि फल मिलनेकी बात अपने वशमें नहीं है; कितु उसके लिये और 
अनेक बातोंकी अनुकूलता आवश्यक है; अठारहवें अध्यायमें फिर यही अथ 
औरभी दृढ किया गया है ( गीता १८. १४-१६; गीतारहस्य प्र. ५, प. ११ 
प्र. १२ )। अब कर्मयोगका यह स्पप्ट लक्षण बतलाते हैं, कि इसेही योग अथवा 
कमंयोग कहते है - ] 


( ४८ ) हैं धनंजय * आसक्ति छोड़कर, और कर्मकी सिद्धि हो या असिद्धि, 


दोनोंको समानही मानकर, योगस्थ हो करके कर्म कर; ( कर्मके सिद्ध होने या 
निप्फंल होनेमें रहनेवाडी ) समताकी (मनो-)वृत्तिकोही (कर्म-)योग कहते है। 


दूसरा अध्याय ६७३ 
दूरेण छावरं कमे बुद्धियोगाद्धनंजय | 
बुद्धी शरणमान्विच्छ कृपणा: कलहेतवः ॥ ४९ ॥ 


बुद्धियुक्तो जहातीह उभे सुक्तदुष्क्ृते । 
तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कर्मसु कौशलम्‌ ॥ ५० ॥ 


(४९) क्योकि हे धनजय ! बुद्धिके (साम्य-)योगकी अपेक्षा ( बाह्य ) कर्म 
बहतही कनिष्ठ है। अतरव इस साम्य-बुछ्धिकी शरणमें जा। फलहेतुक अर्थात्‌ 
फलपर दृष्टि रखकर काम करनेवाले लग कृपण अर्थात्‌ दीन या निचले दर्जेके 
हैं। (५०) जो (साम्य-) बुद्धिसे युक्त हो जाय, वह इस लोकमें पाप और पुण्य, 
दोनोंसे अलिप्त रहता है, अतएवं योगका आश्रय कर। ( पाप-पुण्यसे बचकर ) 
कर्म करनेकी चतुराईकोही ( कुशलता या युक्ति ) कर्मयोग कहते हैं। 


[ इ्न श्लोकोंमें कर्ममोगका जो लक्षण बतलाया हु, वह महत्त्वका है; 
इस संबंधमें गीतारहस्यके तीसरे प्रकरणमें ( पृ. ५६-६४ ) जो विवेचन किया 
गया है, उसे देखो । पर उसमेंभी कर्मयोगका जो तत्त्व - * कर्मकी अपेक्षा वृद्धि 
श्रेष्ठ है “ - ४९ वें एलोंकमें बतलाया है, वह अत्यंत महच्वका है । वुद्धि' शब्दके 
पीछे व्यवसायात्मिका' विशेषण नहीं है, इसलिये इस श्छोकमें उसका अर्थ 
वासना” या समझ' होना चाहिये । कुछ लोग बुद्धिका अर्थ ज्ञान करके इस 
श्लोकका ऐसा अर्थ करना चाहते हैं, कि ज्ञानीकी अपेक्षा कर्म हलके दर्जका है; 
परंतु यह अर्थ ठीक नहीं है। क्योकि, पीछे ४८ वें श्लोकमें समत्वका लक्षण 
बतलाया है, और ४९ वें तथा अगले श्लोकमेंभी वही वाणित है, इस कारण यहाँ 
बुद्धिका अर्थ समत्व-बुद्धिही करना चाहिये। किसीभी कर्मकी भलाई-बुराई 
कमंपर अवलंबित नहीं होती; कर्म एकही क्‍यों न हो, पर करनेवालेकी भली वा 
बुरी बुद्धिके अनुसार वह शुभ अथवा अशुभ हुआ करता है; अतः कर्मकी अपेक्षा 
बुढ्धिही श्रेष्ठ है; इत्यादि नीतिके तत्त्वोंका विचार गीतारहस्यके चौथे, बारहवें 
और पंद्रहवें प्रकरणमें ( पृ. ८८, ३८३-३८४; ४७७-४८० ) किया गया 
है; इस कारण यहाँ और अधिक चर्चा नहीं करते । ४१ वे इलोंकमें बतलायाही 
है, कि वासनात्मक बुद्धिवो सम और शुद्ध रखनेके लिये कार्य-अकार्यका निर्णय 
करनेवाली व्यवसायात्मका वृद्धि पहले स्थिर हो जानी चाहिये | इसलिये साम्य- 
बुद्धि - इस शब्दसेही स्थिर व्यवसायात्मका बुद्धि, और शुद्ध वासना (वासनात्मक 
बुद्धि) इन दोनोंकाभी बोध हो जाता है। यह साम्य-बुद्धिही, शुद्ध आचरण 
अथवा कर्मयोगकी जड़ है, इसलिये ३९ वें श्छोकमें भगवानने पहले जो यह 
कहा है, कि कर्म करनेकीभी कर्की बाधा न लगनेवाली युक्ति अथवा योग तुझे 
बतलाता हूँ; उसीके अनुसार इस इ्लोकमें कहा है, कि “ कर्म करते समय वुद्धिको 


६४४ गीतारहस्य अथवा कमयेगशास्त्र 


६ ६ कर्मजं बुद्धियुक्ता हि फल त्यकत्वा मनीषिणः 
जन्मबन्धविनिमेक्ताः पद गच्छन्त्यनामयम्‌ ॥ ५१ ॥ 


यदा ते मोहकलिलं बुद्धिव्यतितरिष्यति | 
तदा गन्तासि निर्वेद श्रोतव्यस्य श्रुतस्य च॥ ७२ ॥ 


श्रुतिविप्रतिपन्ना ते यदा स्थास्याति निश्चला । 
समाधावचला बुद्धिस्तदा योगमवाषप्स्यासि ॥ ५३ ॥ 


स्थिर, पवित्र, सम और शुद्ध रखनाही ” वह 'युक्ति या 'कौशल्य' है, और 
इसीको योग कहते हैं - इस प्रकार योग शब्दकी दो बार व्याख्या की गई है। 
५० वें श्लोकके “योग. कर्मसु कौशलम्‌ ” इस पदका इस प्रकार सरल अर्थ 
लगनेपरभी, कुछ लोगोंने ऐसी खीचातानीसे अर्थ छगानेका प्रयत्न किया है, 
कि “ कर्मसू योग: कौशलम्‌ ” - कर्ममें जो योग है, उसको कौशल कहते हैं। पर 
'कौशल' शब्दकी व्याख्या करनेका यहाँ कोई प्रयोजन नहीं है, योग” शब्दका 
लक्षण बतलानाही अभीष्ट है, इसलिये यह अर्थ सच्चा नहीं माना जा सकता । 
इसके अतिरिक्त जब कि “ कर्मसु कौशलम्‌ ” ऐसा सरल अन्वय रूग सकता है, 
तब कर्मसुयोग:' ऐसा औंधासीधा अन्वय करनाभी ठीक नहीं है। अब बतलाते 
हैं, कि इस प्रकार साम्य-बृद्धिस समस्त कर्म करते रहनेसे व्यवहारका लोप नहीं 
होता और पूर्ण सिद्धि अथवा मोक्ष प्राप्त हुए बिना नही रहता - ] 
( ०१ ) (समत्व-) बुद्धिसे युक्त (जो) ज्ञानी पुरुष कर्मफलका त्याग करते 

* (वे) जन्मके बंधस मुक्त होकर ( परमेश्वरके ) दुःखविरहित पदको जा पहुँचते 
। ( ०२ ) जब तेरी वृद्धि मोहके गँदले आवरणसे पार हो जायगी, तव उन 
बातोंसे तू विरक्‍त हो जायगा, जो सुनी है और सुननेकी हैं 

। [ अर्थात्‌ तुझे अधिक कुछ सुननेकी इच्छा न होगी । क्योंकि इन बातोंके 
| सुननेसे मिलनेवाला फल तुझे पहलेही प्राप्त हो चुका होगा। निर्वेद' शब्दका 
| उपयोग प्राय. संसारी प्रपंचसे उकताहट या बैराग्यके छिये किया जाता है । इस 
। 
| 


4300 /3४४ 


इलोंकर्में उसका सामान्य अर्थ ' ऊब जाना ' या “चाह न रहना 'ही है। अगले 
| श्लोकसे दीख पड़ेगा. कि यह उकताहट, विशेष करके पीछे बतलाये हुए, लैगुण्य- 
| विषयक द्लौत-कर्मोके संबंधमें हैं । ] 
( ५३ ) ( नाना प्रकारके ) वेदवाक्योंसे घबड़ाई हुई तेरी बुद्धि जब समाधिवत्तिमें 
स्थिर और निश्चल होगी, तब ( यह साम्य-बुद्धिरूप ) योग तुझे प्राप्त होगा। 
[ सारांश, ह्वितीय अध्यायके ४४ वे इलोकके कथनानुसार, छोग जो वेद- 
| वाक्यकी फलश्चुतिमें भूले हुए है, और जो लोग किसी विशेष फलकी प्राप्तिके 


दूसरा अध्याय ध्छ५ 


अर्जुन उवाच | 


९ ६ स्थितप्रज्लस्थ का भाषा समाधिस्थस्य केशव | 

स्थितधीः किं प्रभाषेत किमासीत व्रजेत किम्‌ ॥ ५४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 

प्रजहाति यदा कामान्सवांन्पाथे मनोगतान | 
आत्मन्येवात्मना तुष्ट: स्थितप्रज्ञस्तदोच्यते ॥ ५५ ॥ 
दुःखेध्वनुद्धिममनाः सुखेषु विगतस्पहः । 
वीवरागभयक्रोधः स्थितधीमंनिरुच्यते ॥ ५६ ॥ 
यः सर्वत्रानभिस्नेहस्तत्तत्पाप्य शुभाशुभम्‌ | 
नाभिनन्दति न द्वेष्टि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ५७ ॥ 


| लिये कुछ-न-कुछ कर्म करनेकी धुनमें छगें रहते है, उनकी बुद्धि स्थिर नहीं 
| होती - औरभी अधिक गड़बड़ा जाती है। इसलिये अनेक उपदेशोंका सुनना 
| छोड कर चित्तको निश्चल समाधि-अवस्थामें रख; ऐसा करनेसे साम्य-बुद्धिरूप 
| कर्मयोग तुझे प्राप्त होगा और अधिक उपदेशकी जरूरत न रहेगी, एवं कर्म 
| करनेपरभी तुझे उनका पाप न लगेगा। इस रीतिसे जिस कर्मयोगीकी बुद्धि या 
| प्रज्ञा स्थिर हो जाय, उसे स्थितप्रज्ञ कहते हैं । अब अर्जुनका प्रश्न है, कि उसका 
| व्यवहार कैसा होता है । ] 


अर्जुनने कहा - (५४) हे केशव ! ( मुझे बतलाओ कि ) समाधिस्थ स्थितप्रज्ञ 
किसे कहें ? उस स्थितप्रज्ञका बोलना, बैठना, और चलना कसा रहता है ? 
| [ इस इलोकमें भाषा शव्द ल'जण के अर्थमें प्रयुक्त है और हमने उसका 
| भाषांतर, उसकी भाषा धातुके अनुसार “ किसे कहें ' किया है। गीतारहस्यके 
| बारहवें प्रकरणमें ( पृ. ३६८-३६९ ) स्पप्ट कर दिया है, कि स्थितप्रज्ञका 
| वर्ताव कर्मयोगशास्वका आधार है; और उससे अगले वर्णनका महन्व ज्ञात हो 
| जायगा । ] 
श्रीभगवानने कहा :- (५०) हे पार्थ | ( जब कोर्ट मनृपष्य अपने ) मनके समस्त 
काम अर्थात्‌ वासनाओको छोड़ता हैं; और अपने आपकमेंही संतुष्ट होकर रहता 
है, तब उसको स्थिनप्रज्ञ कहते &। ("६ ) दुःख जिसके मनकों खेंद नहीं 
होता, सुखमें जिसकी आसक्तित नहीं; और प्रीति. भय एवं क्रोध जिसके छूट गये हूं, 
उसको स्थितप्रज्ञ मुनि कहते हैं। ( ५७ ) सव वातोमें जिसका मन नि.संग्र हो गया; 
और यथाप्राप्त शुभ-अशुभका जिसे आनंद या विपाद्ी नहीं: ( कहना चाहिये 
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यदा संहरते चाय कूर्मो5डग्गानीव सर्वेशः। 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थेभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता॥ ५८ ॥ 
विषया विनिवर्तन्ते निराहारस्य देहिनः | 

रसवर्ज रसोः्प्यस्य पर दृष्टवा निवतेते ॥ ५९ ॥ 


कि ) उसकी वृद्धि स्थिर हुई। (५८) जिस प्रकार कछुवा अपने (हाथ-पर आदि) 
अवयव सब ओरसे सिकोड छेता है, उसी प्रकार जब कोई पुरुष इंद्रियोंके ( शब्द 
स्पर्श आदि ) विषयोसे ( अपनी ) इंद्रियोंकों खींच लेता है, तव ( कहना चाहिये 
कि ) उसकी वृद्धि स्थिर (५९) निराहारी पुरुषके विषय छूट जावें, तोभी 
( उनका ) रस अर्थात्‌ चाह नहीं छूटती | परंतु परब्रह्मका अनुभव होनेपर ( सब 
विषय और उनकी ) चाहभी छूट जाती है -अर्थात्‌ विषय और उनकी चाह, दाना 
छूट जाते हैं । 
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[ अन्नसे इंद्रियोंका पोषण होता है। अतएणुव निराहार या उपवास करनेसे 
इंद्रियाँ अशक्त होकर अपने विषयोंका सेवन करनेमें असमर्थ हो जाती हैं। 
पर इस रीतिसे विपयोपभोगका छटना केवल जवर्दस्तीकी, अशक्तताकी वाह्य 
क्रिया हुईं। उससे मनकी विषयवासना ( रस ) कुछ कम नहीं होता, इसलिये 
वह वासना जिससे नष्ट हो, उस ब्रह्मज्ञानकी प्राप्ति करनी चाहिये | इस प्रकार 
ब्रह्मका अनुभव हो जानेपर मन एवं उसके साथही साथ इंद्रियाँभी आप-ही-आप 
ताबेमें रहती है; इंद्रियोंको तावेमें रखनेके लिये निराहार आदि उपाय आवश्यक 
नहीं हैं; यही इस श्लोकका भावार्थ है। और यही अर्थ आगे छठे अध्यायके इस 
इलोकमें स्पप्टतासे वरणित है (गीता ६. १६, १७; ३.६, ७), कि योगीका आहार 
नियमित रहे, आहार-विहार आदिको वह विलकुलही न छोड़ दे। सारांश, गीताका 
यह सिद्धान्त ध्यानमें रखना चाहिये, कि शरीरको कु्ुश करनेवाले निराहार 
आदि साधन एकांगी हैं, अतएव वे त्याज्य हैं, नियमित आहारविहार और ब्रह्म- 
ज्ञानही इंद्रियनिग्रहका उत्तम साधन है। इस श्लोकमें रस शब्दका “ जिद्धासे 
अनुभव किया जानेवाल्श मीठा, कड॒वा इत्यादि रस ” ऐसा अर्थ करके, कुछ लोग 
यह अर्थ करते है, कि उपवासोंसे शेप इंद्रियोंके विषय यदि छुटभी जाये, तोभी 
जिह्लाका रस अर्थात खाने-पीने-की इच्छा कम न होकर बहुत दिनोंके निरा- 
हारसे वह औरभी अधिक तीब्र हो जाती है; और, भागवतमें ऐसे अर्थका एक 
उलोकभी है ( भाग. ११. ८ २० ) | पर हमारी रायमें गीताके इस इलोकका 
ऐसा अर्थ करना टीक नहीं । क्‍योंकि दूसरे चरणसे वह मेल नहीं रखता । इसके 
अतिरिक्त भागवतमें रस शब्द नहीं, रसन॑ है; और गीताके श्लोकका 
दूसरा चरणभी वहाँ नहीं है। अतगव भागवत और गीताके शलोककों एकार्थक 
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यततो हापि कौन्तेय पुरुषस्य विपश्चितः । 
इन्द्रियाणि प्रमाथीनि हरान्ति प्रससं मनः॥ ६० ॥ 


तानि सवोणि संयम्य युक्त आसीत मत्परः। 
वशे हि यस्येन्द्रियाणि तस्य प्रज्ञा प्रवेष्ठिता ॥ ६१ ॥ 


| मान लेना उचित नहीं है। अब आगेके दो श्लोकोंमें यही अर्थ अधिक स्पष्टकर 
| बतलाते हैं, कि बिना ब्ह्मसाक्षात्कारके पूरा इंद्रियनिग्रह होही नहीं सकता है - ] 


( ६० ) कारण यह है, कि केवल ( इंद्रियोंके दमन करनेके लिये ) प्रयत्न करनेवाले 
विद्वानकेभी मनको, हे कुंतीपुत्र ! ये प्रवल इंद्रियाँ बलात्कारसे मनमानी ओर खींच 
लेती हैं। ( ६१ ) (अतएवं ) इन सब इंद्रियोंका संयमनकर युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त 
और मत्परायण होकर रहना चाहिये । इस प्रकार जिसकी इंद्रियाँ अपने आधीत 
हो जाये, ( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हो गई । 


| [ इस इलोकमें कहा है, कि नियमित आहान्से इंद्रियनिग्रह करके, साथही 
| साथ ब्रह्माज्ञानकी प्राप्तिके लिये मत्परायण होना चाहिये । अर्थात्‌ ईश्वरमें चित्त 
| लगाना चाहिये; और ५९ वें श्लोकका हमने जो अर्थ किया है, उससे प्रकट 
| होगा, कि उसका हेतु क्या है? मनुनेभी निरे इंद्रियनिग्रह करनेवाले पुरुषको 
| यह इशारा किया है, कि “ बलवानिन्द्रियग्रामो विद्वांससपि क्षति ' ( मनु. 
| २. २१५ ); और उसीका अनुवाद ऊपरके ६० वें श्लोकमें किया है | सारांश, 
| इन तीन श्लोकोंका भावार्थ यह है, कि जिसे स्थितप्रज्ञ होना हो, उसे अपना 
| आहार-विहार नियमित रखकर ब्रह्मज्ञानही प्राप्त करना चाहिये; और यह 
| ब्रह्मज्षान होनेपरही मन निरविषय होता है, शरीरक्लेशके उपाय तो ऊपरी 
| हैं- सच्चे नहीं। 'मत्परायण” पदसे यहाँ भक्ति-मार्गकाभी आरंभ हो गया 
| है (गीता ९. १३४ )। ऊपरके श्लोकमें जो 'युक्‍त' शब्दका अर्थ योगसे तैयार 
| या बना हुआ है। गीता. ६. १७ के युक्‍्त' शब्द है, उसका अर्थ नियमित' है। 
| पर गीताके इस शब्दका सदैवका अर्थ है - “ साम्य-बुद्धिका जो योग गीतामें 
| बतलाया गया है, उसका उपयोग करके तदनुसार समस्त सुखदु:खोंको शांति- 
| पूर्वक सहन कर, व्यवहार करनेमें चतुर पुरुष” (गीता ५.२३ )। इस 
| रीतिसे निष्णात हुए पुरुषकोही “स्थितप्रज्ञ' यह कहते हैं, उसकी यह अवस्थाही 
| सिद्धावस्था कहलाती है; और इस अध्यायके तथा पाँचवे एवं बारहवें अध्यायके 
| अंतमें इसीका वर्णन है। यह वतला दिया, कि विषयोंकी चाह छोड़कर स्थित- 
| भ्रज्ञ होनेके लिये क्या आवश्यक है? अब अगले इलोकोंमें यह वर्णन करते हैं कि, 
| विषयोंमें चाह कैसे उत्पन्न होती है? इस चाहसे आगे चलूकर कामक्रोध आदि 
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ध्यायतो विषयान्पुंसः संगस्तेषूपजायते । 
संगात्संजायते कामः कामात्कीधो5मिजायते ॥ ६२ ॥ 


क्रोधाहरूबति सम्मोहः सम्मोहात्स्मृतिविश्रमः । 
स्मृतिश्रेशादबुद्धिनाशो बुद्धिनाशात्पणश्याति ॥ ६३॥ 


रागद्वेषवियुक्तेस्तु विषयानिन्द्रियेश्वरन । 
आत्मव्च्यैरविधेयात्मा प्रसादमघिगच्छति॥ ६४ ॥ 
प्रसादे सवेदुःखानां हानिरस्योपजायते | 


प्रसन्नचेतसो ह्याझु बुद्धिः पर्यवतिष्ठत ॥ ६५ ॥ 


| विकार कैसे उत्पन्न होते हैं? और अंतमें उससे मनुष्यका नाश कैसे हो जाता 
| है। एवं इनसे छुटकारा किस प्रकार मिल सकता है? ] 


( ६२ ) विषयोंका चिंतन करनेवाले पुरुषका इन विषयोंमें संग बढ़ता जाता है। 
फिर इस संगसे यह वासना उत्पन्न होती है, कि हमको काम ( अर्थात्‌ वह विषय ) 
चाहिये; और ( इस कामकी तृप्ति होनेमें विध्म आनेसे ) उस कामसेही क्रोधकी 
उत्पत्ति होती है; ( ६३ ) कोधस संमोह अर्थात्‌ अविवेक होता है, संमोहसे 
स्मृति-भ्रंश, स्मृति-#ंशसे बुद्धिनाश और वुद्धिनाशसे ( पुरुषका ) सर्वेस्व नाश हो 
जाता है। ( ६४ ) परंतु अपना आत्मा अर्थात्‌ अंत:करण जिसके काबूमें है, वह 
(पुरुष ) प्रीति और हेपसे छूटी हुई, अपने आधीन इंद्वियोंस विषयोंमें बर्ताव करकेभी 
( चित्तसे ) प्रसन्न रहता है। ( ६० ) चित्त प्रसन्न रहनेसे उसके सब दुःखोंका नाश 
होता है। क्योंकि जिसका चित्त प्रसन्न है, उसकी बुद्धिभी तत्काल स्थिर होती है। 


[ स्मरण रहे, कि इन दो श्छोकोंमें स्पष्ट वर्णन है, कि विषय या कर्मोको 
न छोड़, स्थितप्रज्ञ केवल उनका संग छोड़कर विषयोंमेंही नि:संग-बुद्धिसे बरतता 
रहता है और उसे जो शांति मिलती है, वह कमंत्यागसे नहीं; कितु फलाशाके 
त्यागसे प्राप्त होती हैं। क्योंकि, इसके सिवा अन्य वातोंमें इस स्थितप्रज्ञमें और 
संन्यास-मार्गवा ले स्थितप्रज्ञमें कोई भेद नहीं है। इंद्रिय-संयमन, निरिच्छा और 
शांति ये गुण दोनोंकोभी चाहिये; परंतु इन दोनोंमें महत्त्वका भेंद यह है, कि 
गीताका स्थितप्रज्ञ कर्मोका संन्यास नहीं करता, कितु लोकसंग्रहके निम्ित्त 
समस्त कर्म निष्काम बुद्धिसि किया करता है; और संन्यास-मार्गवाला स्थित- 
प्रज्ञ करताही नहीं है ( गीता ३. २५ ) । कितु गीताके संन्यास-मार्गीय टीका- 
कार इस भेदकों गौण समझकर, सांप्रदायिक आग्रहसे प्रतिपादन किया करते 
हैं, कि स्थितप्रज्ञका उक्त वर्णन संन्यास-मार्गकाही है। इस प्रकार जिसका 


दूसरा अध्याय ६४९ 


नास्ति बुद्धिरयुक्तस्य न चायुक्तस्य भावना। 
न चाभावयतः शान्तिरशान्तस्य कुतः सुखम्‌ ॥ ६६ ॥ 


इन्द्रियाणां हि चरतां यन्मनो5नुविधीयते | 
तदस्य हराति प्रज्ञां वायु्नावामिवाम्भसि ॥ ६७ ॥ 


तस्माद्यस्य महाबांहों निगहीतानि सर्वशः । 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थेभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ६८ ॥ 


या निश्ञा सर्वभूतानां तसयां जागर्ति संयमी। 
यस्यां जाग्राति भूताने सा निशा पश्यतो सुनेः ॥ ६५० | 


| चित्त प्रसन्न नहीं, उसका वर्णनकर स्थितप्रज्ञषके स्वरूपको अब औरभी अधिक 
| व्यक्त करते हैं -] 

(६६ ) जो पुरुष उक्त रीतिसे युक्त अर्थात्‌ योगयुक्‍त नहीं हुआ है उसमें 
( स्थिर ) वृद्धि और भावना अर्थात्‌ दृढ-बुद्धिरूप निष्ठाभी नहीं रहती। जिसे 
भावना नहीं, उसे शांति नहीं; और जिसे शांति नहीं, उसे सुख मिलेगा कहाँसे ? 
( ६७ ) ( विषयोंमें ) संचार अर्थात्‌ व्यवहार करनेवाली इंद्रियोंके पीछे पीछे मन 
जो जाने लूगता है, वही पुरुषकी बुद्धिकों ऐसे हरण किया करता है, जैसे कि 
पानीमें नौकाकों वायु खींचती है। ( ६८ ) अतएव हे महाबाहु अर्जुन ! इंद्रियोके 
विषयोंसे जिसकी इंद्रियाँ चहूँ ओरसे हटी हुई हों, ( कहना चाहिये कि ) उसीकी 
बुद्धि स्थिर हुई। 

[ सारांश, मनके निग्नहके द्वारा इंद्रियोंका निम्रह करना सब साधनोंका 
मूल हैं। विपयोंमें व्यग्र होकर इंद्वियाँ इधर-उधर दौड़ती रहें, तो आत्मज्ञान 
प्राप्ककर लेनेकी ( वासनात्मक ) बुद्धिही नहीं हो सकती । अर्थ यह है, कि वृद्धि 
न हो, तो उसके विपयमें दृढ़ उद्योगभी नहीं होता; और फिर शांति एवं 
सुखभी नहीं मिलता। गीतारहस्यके चौथे प्रकरणमें दिखाया है, कि इंद्विय- 
निग्रहका यह अर्थ नही है, कि इंद्रियोको सर्वधा दबाकर सब कर्मोकों बिलकुल 
छोड़ दे; कितु गीताका अभिप्राय यह है, कि ६४ वें एलोकमें जो वर्णन है, उसके 
अनुसार निप्काम वृद्धिसे कर्म करते रहना चाहिये । ] 

( ६९ ) सब लोगोंकी जो रात है, उसमें स्थितप्रज्ञ जागता है; और जब समस्त 
प्राणिमात्र जागते रहते है, तब इस ज्ञानवान्‌ पुरुषको रात मालूम होती है। 


| [यह विरोधाभासात्मक वर्णन अलंकारिक है। अज्ञान अंधकारको 
| और ज्ञान प्रकाशको कहते है ( गीता १४. ११ ) | अर्थ यह है, कि अज्ञानी 


६५०० गीतारहस्य अथवा कमंयोगशार्र 


आपूर्यमाणमचलप्रातिष्ठ समुद्रभापः प्रविशन्ति यद्वत्‌ । 
तद्॒त्कामा ये प्रविशन्ति सर्वे स शान्तिमाप्नाति न कामकांमी !|७०॥ 


$ ६ विहाय कामान्यः सवोन्पुमांश्वरति निःस्पहः। 
निर्ममो निरहंकारः स शान्ति घिच्छति॥ ७१ ॥ 


| लोगोंको जो वस्तु अनावश्यक प्रतीत होती है, ( अर्थात्‌ उन्हें जो अंधकार है 
| वही ज्ञानियोंको आवश्यक होती है; और जिसमें अज्ञानी लोग उलझे रहते हैं, 
| उन्हें जहाँ उजेला मालम होता है - वहीं ज्ञानीको अंधेरा दीख पड़ता है - अर्थात्‌ 
| ज्ञानीकों वह अभीष्ट नहीं रहता। उदाहरणार्थ, ज्ञानी. पुरुष काम्य-कर्मोको 
| वुच्छ मानता है, तो सामान्य लोग उन्हींसे लिपटे रहते हैं; और ज्ञानी पुरुषको 
| जो निष्काम कर्म चाहिये, उसकी औरोंको चाह नहीं होती । ] 
( ७० ) चारों ओरसे (पानी ) भरते जानेपरभी जिसकी मर्यादा नहीं डिगती, 
ऐसे समुद्रमें जिस प्रकार सब पानी चला जाता है, उसी प्रकार जिस पुरुषमें समस्त 
विषय ( उसकी शांति भंग किये बिनाही ) प्रवेश करते है, उसेही ( सच्ची ) शांति 
मिलती है। विषयोंकी इच्छा करनेवालेको ( यह शांति मिलना संभव नहीं है ) । 
| [इस श्लोकका अर्थ यह नहीं है, कि शांति प्राप्त करनेके लिये कर्म 
| न करना चाहिये; प्रत्युत भावार्थ यह है, कि साधारण होगौंका मन फलाशासे 
| या काम्य-वासनासे घबड़ा जाता है; और उनके कमोसे उनसे मनकी शांति 
| बिगड़ जाती है; परंतु जो सिद्धावस्थामें पहुँच गया है, उसका मन फलाशासे 
क्षब्ध नहीं होता, कितनेही कर्म करनेको क्‍यों न हों, फरँँ उसके मनकी शांति 
| नहीं डिगती | वह समुद्रसरीखा शांत बना रहता है, और सब कांम किया 
। करता है, अतएव उसे सुख-दु:खकी व्यथा नहीं होती । /६ उबंत ६४ वाँ इलोक 
| और गीता ४. १९ )। अब इस विषयका उपसंहार ऊँरके बतलाते हैं, कि 
| स्थितप्रज्ञगी इस स्थितिका नाम क्‍या है ? ] 


( ७१ ) जो पुरुष समस्त काम अर्थात्‌ आसक्ति छोड़कर और निःस्पह हो 
करके ( व्यवहारमें ) बर्तता है, एवं जिसे ममत्व और अहंकार नहीं द्वोता, उसेही 
शांति मिलती है ! 

| [ संन्यास-मार्गके टीकाकार इस “चरति” ( बतंता है ) पदर्का “भीख 
| माँगता फिरता है” ऐसा अर्थ करते हैं; परंतु यह अर्थ ठीक नहीं है । पिछले 
| ६४ वें और ६७ वें श्लोकोंमें 'चरन्‌' एवं 'चरतां'का जो अथ है वही अर्थ यहाँभी 
| करना चाहिये। गीतामें ऐसा उपदेश कहींभी नहीं है,. कि स्थितप्रज्ञ भिक्षा 
| माँगा करे। हाँ; इसके विरुद्ध ६४ वें एलोकमें यह स्पष्ट कह दिया है, कि स्थित- 
| श्रज्ञ पुरुष इंद्रियोंको अपने अधीन रखकर “ विपयोंमें बतें। ' अतण्व 'चरति'का 


दूसरा अध्याय ध्पर्‌ 


एपा ब्राह्मी स्थितिः पार्थ नेनां प्राप्य विम्रुह्मति । 
स्थित्वास्यामन्तकाले5पि ब्रह्मनिवोणसरच्छाति ॥| ७२ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
सांख्ययोगो नाम ह्वितीयोध्ध्याय: ।। २ ।। 


ऐसाही अर्थ करना चाहिये, कि “ वर्तता है ” अर्थात्‌ " जगतके व्यवहार करता 
है ”। श्रीसमर्थ रामदासस्वामीने दासवोधके उत्तराधमें इस बातका उत्तम 
वर्णन किया है, कि निःस्पृह' चतुर पुरुष ( स्थितप्रज्ञ ) व्यवहारमें कैसे बतेता 
है, और गीतारहस्यके चौदहवें प्रकरणका विषयभी वही है। ] 

( ७२ ) हे पार्थ। ब्राह्मी स्थिति यही है। इसे पा जानेपर कोईभी मोहमें नहीं 
फेंसता; और अंतकालमें अर्थात्‌ मरनेके समयमेंभी इस स्थितिमें रहकर वह ब्रह्म- 
निर्वाण अर्थात्‌ ब्रह्ममें मिल जानेके स्वरूपका मोक्ष पाता है। 

| [ यह ब्राह्मी स्थिति कर्ममोगकी अंतिम और अत्यृत्तम स्थिति है ( गीतार. 
| प्र. ९, पु. २३१; २०१ ); और इसमें विशेषता यह है; कि इसके प्राप्त 
हो जानेसे फिर मोह नहीं होता। यहाँपर इस विशेषत्वके बतलानेका कारण 
यह कि, यदि किसीको किसी दिन दैवयोगसे घड़ी-दो घड़ीके लिये इस ब्राह्मी 
स्थितिका अनुभव हो सके, तो उससे चिरकालिक लाभ नहीं होता । क्योंकि 
किसीभी मनुष्यकी यदि मरते समय यह स्थिति न रहेगी, तो मरणकालमें 
जैसी वासना मनमें रहेगी, उसीके अनुसार आगे पुनर्जन्म होगा ( गीतारहस्य 
पृ. २९१ ) | यही कारण है, जो ब्राह्मी स्थितिका वर्णन करते हुए इस ए्लोकमें 
स्पष्टतया कह दिया है, कि अंतकालेउपि' - अंतकालमेंभी, स्थितप्रज्नकी यह 
अवस्था स्थिर बनी रहती है। अंतकालमें मनके शुद्ध रहनेकी विशेष आवश्य- 
कताका वर्णन उपनिषदोंमें ( छां. ३. १४. १; प्र. ३.१० ) और गीतामेंभी 
( गीता ८. ५-१० ) है। यह वासनात्मक कर्म अगले अनेक जन्मोंके मिलनेका 
कारण है, इसलिये प्रकटही है, कि कम-से-कम मरनेके समय तो वासना शून्य 
हो जानी चाहिये। और फिर यहभी कहना पड़ता है, कि मरण समयमें 
वासना शून्य होनेके लिये पहलेही वैसा अभ्यास हो जाना चाहिये। क्‍योंकि, 
वासनाको शून्य करनेका कर्म अत्यंत कठिन है, और विना ईश्वरकी विशेष 
क्ेपाके उसका सहसा किसीकोभी प्राप्त हो जाना न केवल कठिन है, वरन्‌ 
असंभवभी है, यह तत्त्व केवल बैदिक धर्ममेंह्री नहीं है, कि मरण-समयमें वासना 
शुद्ध होनी चाहिये; कितु अन्यान्य धर्मोमिंभी यह तत्त्व अंगीकृत हुआ है। 
(गीतारहस्य प्र. १३, पृ. ४४१ ) ] 


६५२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषदमें, ब्रह्मविद्या- 
न्तर्गंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें 
सांख्ययोग नामक दूसरा अध्याय समाप्त हुआ । 
| [इस अध्यायमें, आरंभमें सांख्य अथवा संन्वास-मार्गका विवेचन है, 
| इस कारण इसको सांख्ययोग नाम दिया गया है। परंतु इससे यह न समझ लेना 
| चाहिये, कि पूरे अध्यायमें वही विषय है । एकही अध्यायमें प्राय: अनेक विपयोंका 
| वर्णन होता है। जिस अध्यायमें जो विषय आरंभमे आ गया है, अयवा जो 
| विषय उसमें प्रमुख है, उसके अनुसार उस अध्यायका नाम रख दिया जाता है। 
| ( गीतारहस्य प्रकरण १४, १५. ४४६. ) ] 


तीसरा अध्याय ध्ण३े 


तृतीयोष््यायः । 
अजुन उवाच | 
ज्यायसी चेत्कर्मणस्त मता बुद्धि जनादन | 
तत्कि कर्माणि घोरे मां नियोजयासि केशव ॥ १ | 
व्यामिश्रेणेव वाक्यन बुद्धि मोहयसीबव मे । 
तदेक॑ वद निश्चित्य येन ओेयो5हमाप्नुयाम्‌ || २ ॥ 


श्रीभगवानुवाच | 
$ ६ लोके5स्मिन्द्रिविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ। 
ज्ञानयोगेन सांख्यानां कमयोगेण योगिनाम्‌॥ रे ॥ 


तीसरा अध्याय 


[ अर्जुनकों भय हो गया था, कि मुझे भीष्म-द्रोण आदिको मारना पड़ेगा । 
अतः सांख्य-मार्मके अनुसार आत्माकी नित्यता और अशोच्यत्वसे यह सिद्ध करके 
कि अर्जुनका भय वृथा है; फिर स्वधर्मका थोड़ा-सा विवेचन करके गीताके 
मुख्य विषय कर्मयोगका दूसरेही अध्यायमें आरंभ किया गया है; और कहा गया 
है, कर्म करनेपरभी उनके पाप-पुण्यसे बचनेके लिये केवल वही एक युक्‍क्ति या 
योग है, कि वे कर्म साम्य-बुद्धिसे किये जावें। इसके अनंतर अंतमें उस कर्मयोगी 
स्थितग्रज्ञका वर्णनभी क्रिया गया है, कि जिसकी बुद्धि इस प्रकार सम हो गई है। 
परंतु इतनेसेही कर्मयाममका विवेचन पूरा नहीं हो जाता। यह वात सच है, कि कोईभी 
काम सम-वबुद्धिसे किया जावे, तो उसका पाप नहीं लगता; परंतु जब कर्मकी अपेक्षा 
समवुद्धिकीही श्रेप्ठता विवादरहित सिद्ध होती है (गीता २. ४९ ), तब फिर 
स्थितप्रज्की नाई बुद्धिकों सम कर लेनेसेही काम चल जाता है; इससे यह सिद्ध 
नहीं होता, कि कर्म करनेही चाहिये । अतणव जब अर्जुनने यही शंका प्रश्नरूपमें 
उपस्थित की, तव भगवान्‌ इस अध्यायमें तथा अगले अध्यायमें प्रतियादन करते 
हैं, कि ' कर्म करनेही चाहिये । |] 

अर्जनने कहा :- ( १ ) है जतादेन ! यदि तुम्हारा यही मत है, कि कर्मकी 
अपेक्षा (साम्य-) बुद्धिही श्रेष्ठ है, तो हे केशव ! मुझे ( युद्धके ) घोर कर्ममें क्‍यों 
लगाते हो? (२ ) देखनेंमें व्यामिश्र अर्थात्‌ संदिग्ध भाषण करके तुम मेरी 
बुद्धिको भ्रममें डाल रहे हो ! इसलिये तुम ऐसी एकही बात निश्चित करके मुझे 
बतकाओ, जिससे मुझे श्रेय अर्थात्‌ कल्याण प्राप्त हो । 

श्रीभगवानने कहा :- ( ३ ) हे निष्पाप अर्जुन ! ( अर्थात्‌ दूसरे अध्यायमें ) 


६णछ गीतारहस्य अथवा कमयोगश्ञार्र 


न कर्मणामनारम्मान्नेष्कम्य॑ पुरुषो5झ्नुते । 
न च संन्‍्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छति।॥ ४ ॥ 


न हि कश्चित्कषणमपि जातु तिष्टत्यकमेक्रत्‌ । 
कार्यते ह्यवशाः कम सवेः प्रकतिजेगंणे ॥७५॥ 


मेने यह बतलाया है, कि इस लोकमें दो प्रकारकी निष्ठाएँ हैं - अर्थात्‌ ज्ञानयोगसे 
सांख्योंकी और कर्मयोगसे योगियोंकी । 
| [हमने 'पुरा' शब्दका अर्थ, पहले” अर्थात्‌ दूसरे अध्यायमें ' किया है, 
| यही अर्थ सरल है। क्योंकि दूसरे अध्यायमें पहले सांख्य-निष्ठाके अनुसार ज्ञानका 
| वर्णन करके फिर कर्मयोग-निष्ठाका आरंभ किया गया है। परंतु पुरा' शब्दका 
| अर्थ  सृष्टिके आरंभमें ' भी हो सकता है; क्योंकि महाभारतमें, नारायणीय या 
| भागवत-धर्मके निरूपणमें यह वर्णन है, कि सांख्य और योग ( निवृत्ति और 
| प्रवृत्ति ) इन दोनों प्रकारकी निष्ठाओंको भगवानने स्वतंत्र रूपसे जगतके 
| आरंभमेंही उत्पन्न किया है ( शां. ३४०; ३४७ ) । “निष्ठा' शब्दके पहले मोक्ष 
| शब्द अध्याहृत है। ? निष्ठा” शब्दका अर्थ वह मार्ग है, कि जिसपर चलनेपर 
| अंतमें मोक्ष मिलता है। गीताके अनुसार ऐसी निष्ठाएँ दोही हैं; और वे 
| दोनोंभी स्वल॑ंत्न हैं, कोई किसीका अंग नहीं है - इत्यादि बातोंका विस्तृत विवेचन 
| गीतारहस्यके ग्यारहवें प्रकरण ( पृ. ३०६-३१७ )में किया गया है, इसलिये 
| उसे यहाँ दुहरानेकी आवश्यकता नहीं है। गीतारहस्यके ग्यारहवें प्रकरणके 
| अंतमें ( पृष्ठ ३५४-३०७ ) नक्शा देकर इस बातकाभी वर्णन कर दिया गया 
| है, इन दोनों निष्ठाओंमें भेद क्या है। मोक्षकी दो निष्ठाएँ बतला दी गई; अब 
| तदंगभूत नैष्कम्यें-सिद्धिका स्वरूप स्पष्ट करके बतलाते हैं :- ] 
(४ ) ( परंतु ) कर्मोका प्रारंभ न करनेसेही पुरुषको नेष्कम्य-प्राप्ति नहीं हो 
जाती; और कमोंका ( त्याग ) करनेसेही सिद्धि नहीं मिल जाती । ( ५ ) क्योंकि 
कोईभी मनुष्य ( कुछ-न-कुछ ) कर्म किये बिना क्षणभरभी नहीं रह सकता। 
प्रकृतिके गुण प्रत्येक परतंत्र मनुष्यको ( तो सदा कुछ-त-कुछ ) कर्म करनेमें 
लगायाही करते हैं। 
| [ चौथे श्छोकके पहले चरणमें जो न ैप्कर्म्य/ पद है, उसका 'ज्ञान' अथ 
| मानकर संन्‍्यास-मार्गवाले टीकाकारोंने इस श्लोकका अर्थ अपने संप्रदायके 
| अनुकूल इस प्रकार बना छिया है- “ कर्मोका आरंभ न करनेसे ज्ञान नहीं 
| होता, अर्थात्‌ कमसिही ज्ञान होता है ” क्योंकि कर्म ज्ञानप्राप्तिका साधन है ! 
| परंतु यह अर्थ न तो सरल है और न ठीकभी है। नैष्कर्म्य शब्दका उपयोग वेदान्त 
| और मीमासा, इन दोनों शास्त्रोमें कई वार किया गया है; और सुरेश्वरा- 


तीसरा अध्याय ध्ण्णु 


चार्यका नैष्कम्यं-सिद्धि नामक इसी विषयपर एक ग्रंथभी है। तथापि नैप्कम्यके 
ये तत्त्व कुछ नये नहीं है; और न केवल सुरेश्वराचार्यहीके, कितु मीमांसा और 
वेदान्तके सूत्र बननेकेभी पूर्वसेही इनका प्रचार होता आ रहा है। यह बतलानेकी 
कोई आवश्यकता नहीं, कि कर्म बंधक होताही है; इसलिये पारेका उपयोग 
करनेके पहले जिस प्रकार वैद्य लोग उसे मारकर शुद्ध कर लेते हैं, उसी प्रकार 
कर्म करनेके पहले ऐसा उपाय करना पड़ता है, कि जिससे उसका बंधकत्व या 
दोष मिट जाय; और ऐसी युक्तिसे कर्म करनेकी स्थितिकोही नैष्कर्म्य' कहते - 
है। इस प्रकार वंधकत्वरहित कर्म मोक्षके लिये ढाधक नहीं होता, अतएव 
सोक्षशास्त्रका यह एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न है, कि यह स्थिति कैसे प्राप्त की जाय ? 
मीमांसहकफ लोग इसका यह उत्तर देते हैं, कि नित्य और निमित्त होनेपर, नैमि- 
त्तिक कर्म तो करना चाहिये; पर काम्य और निषिद्ध कर्म नहीं करने चाहिये, 
इससे कर्मका बंधकत्व नही रहता; और नैष्कर्म्यावस्था सुलभ रीतिसे प्राप्त हो 
जाती है॥ परंतु वेद्दान्तशास्त्नने सिद्धान्त किया है, कि मीमांसकोंकी यह युक्ति 
ग़लत है; और इस बातका विवेचन गीतारहस्यके दसवें प्रकरणमें ( पृष्ठ 
२७६ ) किया गया है। अन्य कुछ लोगोंका कथन है, कि यदि कमंही किये 
न जावें, तो उनसे बाधाभी तो कैसे हो सकती है ? इसलिये, उनके मतानुसार, 
नैष्कर्म्य अवस्था प्राप्त करनेके लिये सब कर्मोहीकों छोड देना चाहिये। इनके 
मतसे कर्मशन्यताकोही नैष्कम्य! कहते हैं। परंतु चौथे श्लोकमें बतलाया गया 
है, कि यह मत ठीक नहीं है, इससे तो सिद्धि अर्थात्‌ मोक्षभी नहीं मिलता; और 
पाँचवें श्लोकमें उसका कारणभी बतला दिया है। यदि हम कमंको छोड़ देनेका 
विचार करें, तोभी जबतक यह देह है, तबतक सोना, बैठना इत्यादि कर्म कभी 
रुकही नहीं सकते ( गीता ५. ९; १८. ११ ) । इसलिये कोईभी मनृष्य कभी 
कर्मशून्य नहीं हो सकता। फलत:ः कमंशून्यरूपी नैष्कर्म्यभी असंभव है। 
सारांश,+कर्मरूपी ब्रिच्छू कभी नहीं मरता। इसलिये ऐसा कोई उपाय सोचना 
चाहिये, कि जिससे वह विषरहित हो जाय । गीताका सिद्धान्त हैं, कि कर्मोमेंसे 
अपनी आसक्तिको हटा लेनाही एकमात्र उपाय है; और आगे अनेक स्थानोमें 
इसी उपायका विस्तारपूर्वक वर्णन किया गया है। परंतु इसपरभी शंका हो 
सकती है, कि यद्यापि सब कर्मोको छोड़ देना नैष्कर्म्य नही है, तथापि संनन्‍्यास- 
मार्गवाले तो सब कर्मोका संन्यास अर्थात्‌ त्याग करकेही मोक्ष प्राप्त करते हैं 
अतः मोक्षकी प्राप्सिके लिये कर्मोंका त्याग करना आवश्यक है। इस तकंका 
उत्तर गीता इस प्रकार देती है, कि संन्यास-मार्गवालोंको मोक्ष तो मिलता है 
सही; परंतु उन्हें बह कर्मोका त्याग करनेसे नहीं मिलता, कितु मोक्षसिद्धि 
उनके ज्ञानका फल है। यदि केवल कर्मोका त्याग करनेसेही मोक्षसिद्धि होती 
हो, तो फिर पत्थरकोभी मुक्ति मिलनी चाहिये! इससे ये तीन वातें सिद्ध 


ध्ण६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


कर्मेन्द्रयणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ | 
इन्द्रियाथान्विमूढात्मा मिथ्याचारः स उच्यते ॥ ६॥ 


यस्त्विन्द्रियाणिे मनसा नियम्यारभते5जुन । 
कर्मेन्द्रयिः कमयोगमसक्तः स विशिष्यते || ७॥ 


होती हैं :- (१ ) नैप्करम्य कर्मशन्यता नहीं है, ( २ ) कर्मोको त्याग देनेका 
कोई कितनाभी प्रयत्न क्यों न करे, परंतु वे छूट नहीं सकते; और (३) 
कर्मोको त्याग देना सिद्धि प्राप्त करनेका उपाय नहीं है; और येही बातें 
ऊपरके श्लोकमें वतलाई गई हैं। जब ये तीनो वातें सिद्ध हो गई, तब अठारहवें 
अध्यायके कथनानुसार नैष्कर्म्मसिद्धि की ( गीता १८. ४८, ४९ ) प्राप्तिके लिये 
यही एक मार्ग शेष रह जाता है, कि कर्म तो छोड़े नहीं; पर ज्ञान-द्वारा 
यद्यपि आसक्तिका क्षय करके सब कर्म सदा करते रहें । क्योंकि ज्ञान मोक्षका 
साधन हो, तोभी कर्मशून्य रहनाभी कभी संभव नहीं, इसलिये कर्मोके 
बंधकत्वकों ( बंधन ) नष्ट करनेके लिये आसक्ति छोड़कर उन्हें करना 
आवश्यक होता है। इसीको कर्मयोग कहते हैं; और अब बतलाते हैं, कि 
यही ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक मार्ग विशेष योग्यताका अर्थात्‌ श्रेष्ठ है - ] 

( ६ ) जो मूढ ( हाथ-पैर आदि ) कर्मेद्रियोंको रोककर मनसे इंद्रियोंके विषयोंका 
चितन किया करता है, उसे मिथ्याचारी अर्थात्‌ दांभिक कहते हैं। ( ७ ) परंतु हे 
अर्जुन ! जो मनसे इंद्रियोका आकलन करके, ( केवल ) कर्मेंद्रियों-&रा अनासक्त- 
बुद्धिसे कर्ंयोग का आरंभ करता है, उसकी योग्यता विशेष अर्थात्‌ श्रेष्ठ है। 

[ पिछले अध्यायमें जो यह बतलाया गया है, कि कर्मयोगमें कर्मकी 
अपेक्षा बुद्धि श्रेप्ठ है ( गीता २. ४९ ), उसीका इन दोनों श्लछोकोंमें स्पष्टी- 
करण किया गया है। यहाँ साफ़ साफ़ कह दिया है, कि जिस मनष्यका मन 
तो शुद्ध नहीं है; पर जो केवल दूसरोंके भयसे या इस अभिलाषासे कि दूसरे 
मुझे भला कहें, केवल वाह्मेंद्रियोके व्यापारको रोकता है ह सच्चा सदाचारी 
नहीं है, वह ढोंगी है। जो छोग इस वचनका प्रमाण देकर - कि “ कब्ठी कर्ता च 
। 0 अल 8 रा हक 4 कितु कर्ममें रहता है, यह ह प्रतिपादन 
। अप ? 35 ता जैसा हा; परतु कम बुरा न हो; उन्हें उक्त 
] इलोकमें वर्णित गीतातत्त्वपर विशेष ध्यान देना चाहिये। सातवें श्लोकसे यह 
| बात प्रकट होती है, कि निष्काम बुद्धिसे कर्म करनेके योगकोही गीतामें 'कर्मयोग' 
। कहा हैं। कुछ संनन्‍्यास-मार्गीय टीकाकार इस श्लोकका ऐसा अर्थ करते है, कि 
| 
| 


सनम जाने समन रीनमम किन ज«-कलकमओ लम«- नाक नमक रतन 


यद्यपि यह कर्मयोग छठे श्लोकमें बतव्यये हुए दाभिक मार्गसे श्रेष्ठ है 


| योग ह है, तथापि 
संन्यास-माग्गसे श्रेष्ठ नहीं है थ सांप्रदायिक है 
यह सन्यास-मार्गस श्रेष्ठ नहीं है। परंतु यह युक्ति सांप्रदायिक आग्रहकी है। 


। 
|| 
। 
। 
|] 
|| 
| 
|| 


तीघरा अध्याय ६०७ 


नियत कुरू कम त्व॑ कम ज्यायो ह्कमंणः | 
शरीरयात्रापि च ते न पसिद्ध च्रेदकमंणः ॥ ८ ॥ 


क्योंकि न केवछ इसी झलोकमें, वरन्‌ फिर पाँचवें अध्यायके आरंभमें और 
अन्यत्रभी, यह स्पष्ट कह दिया गया है, कि संन्‍्यास-मार्गसेभी कमंयोंग अधिक 
योग्यताका या श्रेष्ठ है ( गीतार. प्र. १९, ०. ३०९-३१० ) । इस प्रकार जब 
कर्मय्रोगही श्रेष्ठ है, तब अर्जनकों इसी मार्गका आचरण करनेके छिये अब 
उपदेश करते है :- ] 


( ८ ) ( अपने धर्मके अनुसार ) नियत अर्थात्‌ नियमित कर्म तू कर | क्योंकि कर्म 
न करनेकी अपेक्षा कर्म करना कहीं अधिक अच्छा हे । इसके अतिरिक्त ( यह 


समझ ले, कि यदि ) तू कर्म न करेगा, तो ( भोजनभी न मिलनेसे ) तेश शरीर- 
निर्वाहतक न हो सकेगा । 


[ अतिरिक्त” और तक' ( अधि च | पदोंसे शरीरयात्राकों कम-से-कम 
हेतु कहा है। अब यह बतलानेके लिये यज्ञ-प्रकरणका आरंभ किया जाता है, 
कि “नियत अर्थात्‌ नियत किया हुआ कर्स' कौन-सा है? और दूसरे किस 
महत््वके कारण उसका आचरण करना चाहिये ? आजकल यज्ञयाग आदि 
श्रौतधर्म ल॒प्त-सा हो गया है, इसलिये इस विषयका आधनिक पाठकोंकों कोई 
विशेष महत्व मालूम नहीं होता। परंतु गीताके समयमें इन यज्ञयागोंक्रा पूरा 
पूरा प्रचार था; और 'कर्म' शब्दसे मुख्यतः इन्हीका बोध हुआ करता था। 
अतएव, गीताधमंमें इस बातका विवेचन करना अत्यावश्यक था, कि ये ध्रमंकृत्य 
किये जावें या नहीं; और यदि क्रिये जाबें, तो क्रिस प्रकार ? इ्सके सिवा 
यहभी स्मरण रहे, कि यज्ञ शब्दका अर्थ केवल ज्योतिष्टोम आदि श्रौतयज्ञ या 
अग्निर्में किसीभी वस्तुका हवन करनाही नहीं है ( गीता. ४. ३२ ) । सृष्टिका 
निर्माण करके, उसका काम ठीक ठीक चहनते रहनेके लिये, अर्थात्‌ लोकसंग्रहार्थ , 
ब्रह्माने प्रजाको चातुवेष्यविहित जो जो काम बाँट दिये हैं, उन सबका यज्ञ 
शब्दमें समावेश होता है ( मभा. अनु. ४८. ३; गीतार. प्र. १०, पृ. २९१- 
२५७ )। धर्मशास्त्रोमें इन्ही कर्मोका उल्लेख है। और यहाँ नियत शब्दसे 
वेही विवक्षित हैं। इसलिये कहना चाहिये, कि यद्यपि आजकल ओऔत यज्ञ-वाग 
लप्तप्राय हो गये हैं; तथापि यज्ञ-चक्रका यह विवेचन अबभी निरथ्थक नहीं है । 
शास्त्रोंके अनुसार ये सब कर्म काम्य हैं, अर्थात्‌ इसलिये बतलाये गय्ने हैं, कि 
मनृष्यका इस जगत्‌में कल्याण हो और उसे सुख मिले । परंतु पीछे दूसरे 
अध्याय ( गीता २. ४१-४४ ) में यह सिद्धान्त किया है, कि मीमांसकोके ये 


सहेतुक या काम्यकर्म मोक्षके लिये प्रतिबंधक है, अवरव वे नीचे दर्जेके हैं; और 
गी. र. ४२ 


द६्‌ण्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार््र 


ह ६ यज्ञार्थात्कर्मणोषन्यत्र लोको5यं कर्मबन्धनः । 
तदर्थ कर्म कौन्तेय मुक्तलसंगः समाचर ॥ ९ | 


| अब तो मानना पड़ता है, कि उन्हीं कर्मोको करना चाहिये; इसलिये अगले 
| श्लोकोंमें इस बातका विस्तृत विवेचन किया गया है, कि इन कर्मोंका शुभाशुभ 
| छेप अथवा बंधकत्व कैसे मिट जाता है और उन्हें करते रहनेपरभी नैष्कर्म्यावस्था 
| क्योकर प्राप्त होती है? यह समग्र विवेचन भारतमें वरणित नारायणीय या 
| भागवत धम्मके अनुसार है ( मभा. शां. ३४० )। ] 


(९) यज्ञके लिये जो कर्म किये जाते हैं, उनके अतिरिक्त अन्य कर्मोंसे यह 
लोक बँधा हुआ है। तदर्थ अर्थात्‌ यज्ञार्थ (किये जानेवाले ) कर्म (भी ) तू आसक्ति 
या फलाशा छोड़कर करता जा । 


[इस श्लोकके पहले चरणमें मीमांसकोंका और दूसरेमें गीताका 
सिद्धान्त बतलाया गया है। मीमांसकोंका कथन है, कि जब वेदोंनेही यज्ञयागादि 
कर्म हरएक मनुप्यके लिये नियत कर दिये हैं, और जब कि ईश्वरनिर्मित सृष्टिके 
व्यवहार ठीक ठीक चलते रहनेके लिये यह यज्ञ-चक्त आवश्यक है, तब कोईभी 
इन कर्मोका त्याग नहीं कर सकता । यदि कोई इनका त्याग कर देगा, तो समझना 
होगा, कि वह श्रौतधर्मस वंचित हो गया। परंतु कमंविपाक-प्रक्रियाका सिद्धान्त 
है, कि प्रत्येक कर्मका फल मनुष्यको भोगनाही पड़ता है; और उसके अनुसार 
कहना पड़ता है, कि यज्ञके लिये मनुष्य जो जो कर्म करेगा, उसका भला या बुरा 
फलभी उसे भोगनाही पड़ेगा । मीमांसकोंका इसपर यह उत्तर है, कि वेदोंकीही 
आज्ञा है, कि यज्ञ' करने चाहिये, इसलिये यज्ञार्थ जो जो कर्म किये जावेंगे, वे 
सब ईश्वरसंमत होंगे; अत: उन कर्मोसे कर्ता बद्ध नहीं हो सकता । परंतु यज्ञोंकि- 
सिवा दूसरे कमोंके लिये उदाहरणार्थ, केवल अपना पेट भरनेके लिये, मनुष्य 
जो कुछ कर्म करेगा, वह यज्ञार्थ नहीं हो सकता; उसमें तो केवल मनुष्यकाही 
निजी लाभ है। यही कारण है, जो मीमांसक उसे पुरुषार्थ' कर्म कहते 
हैं; और उन्होंने निश्चित किया है, कि ऐसे याने यज्ञार्थके अतिरिक्त अन्य 
कर्म अर्थात्‌ पुरुषार्थ कर्मका जो कुछ भला या बुरा फल होगा, वह मनृष्यको 
भोगनाही पड़ता है- यही सिद्धान्त उक्त इलोककी पहली पंक्तिमें दिया 
है ( गीतार. प्र. ३, पृ. ५१-५६ )। कुछ टीकाकार, यज्ञ ८ विष्णु ऐसा गौण 
अर्थ करके, कहते हैं, कि यज्ञार्थ शब्दका अर्थ विष्णुप्रीत्यर्थ या परमेश्वरारपण- 
पूर्वक है। परंतु हमारी समझमें यह अर्थ खींचातानीका और क्लिष्ट है। पर 
यहाँपर प्रश्न होता है, कि यज्ञके लिये जो कर्म करने पड़ते हैं, उनके सिवा मनुष्य 
यदि दूसरे कुछभी कर्म न करे, तो क्या वह कर्मबंधनसे छूट सकता है? क्योंकि 
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तीसरा अध्याय ६५९ 


सहयज्ञाः प्रजा: सुष्ठवा पुरोवाच प्रजापतिः | 
अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो5स्त्विष्टकामघुक ॥ १० ॥ 


यज्ञभीतों कमंही है, और उसका स्वगंप्राप्तिख्प जो शास्त्रोक्त फल है, वह मिले 
बिना नहीं रहता। परंतु गीताके दूसरेही अध्यायमें स्पप्ट रीतिसे बतलाया गया 
हैं, कि यह स्वगंप्राप्तिक्प फल मोक्षप्राप्तिके विरुद्ध है ( गीता २ ४०-४४; 
९.२०, २१ )। इसीलिये उक्त श्लोकके दूसरे चरणमें यह वात फिर बतलाई 
गई है, कि मनृष्यको यज्ञार्थभी जो नियत कर्म करना होता है, उसेभी वह 
फलकी आशा छोडकर अर्थात्‌ केवल कर्तव्य समझकर करे; और इसी अर्थका 
प्रतिपादन आगे सात्त्विक यज्ञकी व्याख्या करते समय किया गया है ( गीता 
१७. ११; १८.६ )। इस इ्लोकका भावार्थ यह है, कि इस प्रकार सब कर्म 
यज्ञार्थ और सोभी फछाशा छोडकर करनेसे, (१) वे मीमांसकोंके न्‍्याया- 
नुसारही किसीभी प्रकार मनुष्यकों बद्ध नहीं करते, क्योंकि वे तो यज्ञार्थ किये 
जाते हैं; और ( २ ) उनका स्वमंप्राप्तिरूप शास्त्रोक्त एवं अनित्य फल मिलनेके 
बदले मोक्षप्राप्ति होती है, क्योंकि वे फलाशा छोडकर किये जाते हैं। आगे 
१९वें एलोकमें और फिर चौथे अध्यायके २३ वें श्लोकमें यही अर्थ दुबारा प्रति- 
पादित हुआ है। तात्पय यह है, कि मीमांसकोके इस सिद्धान्त “ यज्ञार्थ कर्म- 
करने चाहिये। क्‍योंकि वे बंधक नहीं होते ” मेंही भगवद्गीताने औरभी यह 
सुधार कर दिया है, कि “ जो कर्म यज्ञार्थ किये जावें, उन्हेंभी फलाशा छोडकर 
करना चाहिये।” कितु इसपरभी यह शंका ड्ोती है, कि मोमांसकोंके 
सिद्धान्तकों इस प्रकार सुधारनेका प्रयत्न करके यज्ञयाग आदि गाहस्थ्यवृत्तिको 
जारी रखनेकी अपेक्षा क्या यह अधिक अच्छा नहीं है, कि कर्मोंकी झंझटसे 
छूटकर मोक्षप्राप्तिके लिये सब कर्मोको छोडकर संन्यास ले लें ? भगवद्गीता 
इस प्रश्नका साफ़ यही उत्तर देती है, कि नहीं । क्योंकि यज्ञ-चक्रके बिना इस 
जगतके व्यवहार जारी नहीं रह सकते । अधिक क्‍या कहें ? जगतके धारण- 
पोषणके लिये ब्रह्माने इस चक्रको प्रथम उत्पन्न किया है; और जब कि जगत॒की 
सुस्थिति या संग्रहही भगवानको इष्ट है, तब इस यज्ञ-चक्रको कोईभी नहीं छोड 
सकता । अब यही अर्थ अगले इलोकमें बतछाया गया है। इस प्रकरणमें 
पाठकोंको सदा स्मरण रखना चाहिये, कि यज्ञ शब्द यहाँ केवल श्रौत-यज्ञकेही 
अर्थमें प्रयुक्त नहीं है, कितु उसमें स्माते-यज्ञोंका तथा चातुववेण्य॑ आदिके 
यथाधिकार सब व्यावहारिक कर्मोका समावेश है। ] 


( १० ) आरंभमे यज्ञके साथ साथ प्रजाको उत्पन्न करके ब्रह्माने ( उनसे ) कहा, 
“४ इमके (यज्ञ ) द्वारा तुम्हारी वद्धि हो; यह ( यज्ञ ) तुम्हानी कामधेन्‌ होवे, 


<६० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्त वः । 
परसख्परं भावयन्तः अेयः परमवाप्ल्यथ ॥ ११ ॥ 


जि 


इष्ठान्भोगान्हि वो दवा दास्यन्ते यज्ञभाविताः | 
तैब॑त्तानप्रदायैभ्यो यो मुंक्ते स्‍्तेन एव सः ॥ १२ ॥ 


अर्थात्‌ यह तुम्हारे इच्छित फछोंको देनेवाला होवे। ( ११ ) तुम इस यज्से 
देवताओंको समुद्ध करते रहो, ( और ) वे देवता तुम्हे यज्ञसे समृद्ध करते रहें। 
( इसप्रकार ) परस्पर एक दूसरेकों समृद्ध करते हुए ( दोनोंभी ) परम श्रेय 
अर्थात्‌ कल्याण प्राप्कर लो ।” (१२) क्‍योंकि, यज्ञसे संतुष्ट होकर देवता 
लोग तुम्हारे इच्छित (सब ) भोग तुम्हें देंगे। उन्हींका दिया हुआ उन्हें 
( वापिस ) न देकर, जो ( केवल स्वयं ) उपभोग करता है, वह सचमुच चोर है। 
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[ जब ब्रह्माने इस सृष्टि अर्थात्‌ देव आदि सब लोकोंको उत्पन्न किया, 
तब उसे चिता हुई, कि इन लोगोंका आगे धारण-पोषण कैसे होगा ? महाभारतके 
नारायणीय धर्ममें वर्णन है, कि ब्रह्माने इसके बाद हजार वर्षतक तय करके 
भगवानको संतुप्ट किया; तब भगवानने सब लोकोंके निर्वाहके लिये प्रवृत्ति- 
प्रधान यज्नचक्र उत्पन्न किया, ओर देवता तथा मनुष्य, दोनोंसे कहा, कि उसके 
अनुसार बर्ताव करके एक दूसरेकी रक्षा करो। उक्त ण्लोकमें इसी कथाका 
कुछ शब्दभेदसे अनुवाद किया गया है ( मभा. शां. ३४०. ३८-७२ ) । इससे 
यह सिद्धान्त औरभी अधिक दृढ हो जाता है, कि प्रवृत्ति-प्रधान भागवत धर्मके 
तत्त्वकाही गीतःमें प्रतिगादन किया गया है। परंतु भागवत प्र्ममें यज्ञोंमें की 
जानेवाली हिसा गह्मय॑ मानी गई है (मना. जां. ३३६, ३३७ ), इसलिये पशु- 
यज्ञके स्थानमे प्रथम द्रव्यमय यज्ञ शुरू हुआ, और अंतमें यह मत प्रचलित हो गया, 
कि जपमय यज्ञ अथवः ज्ञानमय यज्ञही सबमें श्रेष्ठ है ( गीता ४. २३-३३ )। 
यज्ञ शब्दस मतलब चातुर्वण्यंके सब कममसिे है; और यह बात स्पष्ट है, कि 
समाजका उचित रीतित धारण-पोपण होनेके लिये इन यज्ञकर्मो या यज्ञचक्रको 
अच्छी तरह जारी रखना चाहिये ( मन्‌. १. ८७ ) । अधिक क्या कहें ? यह 
यजचक्र आगे बीसवें झलोकमें वाणित छोकसंग्रहकाही एक स्वरूप है ( गीतार. 
प्र. ११ )। इसीलिये स्मृतियोंमेंभी लिखा है, कि देवठोक और मनुष्यलोक, 
इन दोनोंके संग्रहार्थ भगवाननेही प्रथम जिस छोकसंग्रहकारक कर्मकों निर्माण 
किया है, उसे आगे अच्छी तरह प्रचलित रखना मनुष्यका कतेव्य है, और यही 
अर्थ अब अगले शलोकर्में स्पप्ट रीतिसे बतलाया गया है :- ] ह 
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यज्ञशिष्टाशिनः सन्‍्तो म्ुच्यन्ते सवेकिल्थिषे: 

भुजते ते त्वघं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ १३॥ 
अज्नाहूवन्ति भूतानि पर्जन्याद्लसम्भवः | 

यश्ञाहुवति पर्जन्यो यज्ञ: कर्मसमुकरूवः ॥ १४ ॥ 


( १३ ) यज्ञ करके शेष बचे हुए भागको ग्रहण करनेवाले सब पापोसे मुक्त हो 

जाते हैं। परंतु ( यज्ञ न करके केवल ) अपनेही लिये जो ( अन्न ) पकाते हैं, वे 

पापी लोग पाप भक्षण करते हैं ! 
| [ऋग्वेदके १०. ११७. ६ मंत्रमेंभी यही अर्थ है। उसमें कहा है, कि 
| _ नायेमर्ण पुष्यति नो सखाय॑ केवलाघों भवति केवलादी ” - जो मनुष्य अर्यमा 
| या सखाका पोषण नहीं करता, अकेलेही भोजन करता है, उसे केवछ पापी 
| समझना चाहिये। इसी प्रकार मनुस्मृतिमेंभी कहा है, कि अब स केवर्ल भुंक्ते 
| यः पचत्यात्मकारणात्‌ । यज्ञणिष्टाशनं ह्येतत्सतामन्नं विधीयते /।॥। ( मनु. 
| ३. ११८ ) - जो मनुष्य अपने छियेही ( अन्न ) पकाता है, वह केवरू पाप 
| भक्षण करता है। यज्ञ करनेपर जो शेष रह जाता है, उसे 'अमृत' और दूसरोंके 
| भोजन कर चुकनेपर जो शेष रहता है ( भुक्तशेष ), उसे विधस्‌' कहते हैं 
| ( मनु. ३. २८० ); और भले मनृष्योंके लिये यही अन्न विहित कहा गया है 
| ( गीता. ४. ३१ ) | अब इस बातका औरभी स्पष्टीकरण करते हैं, कि यज्ञ 
| आदि कर्म न तो केवल तिहू और चावलोको आगमगमें झोकनेके लियेही हैं, या 
| न ख्वर्गप्राप्तिके लियेभी; वरन्‌ जगतका धारण-पोषण होनेकेकिये उनकी बहुत 
| आवश्यकता है, अर्थात्‌ यज्ञपरही सारा जगत्‌ अवरूबित है :-] 

( १४ ) प्राणिमात्रकी उत्पत्ति अन्नसे होती है, अन्न पर्जन्यसे उत्पन्न होता है, पर्जन्य 

यज्ञसे उन्पन्न होता है; और यज्ञकी उत्पत्ति कर्मसे होती है। 
| [ मनुस्मृतिमेंभी मनृष्यकी और उसके धारणके लिये आवश्यक अन्नकी 
| उत्पत्तिके विषयमें इसी प्रकारका वर्णन है। मनुके एल्ोकका भाव यह है :- 
| “ यज्ञकी आममें दी हुई आहति सूर्यको मिलती है; और फिर सूर्यसे ( अर्थात्‌ 
| परंपरा-ढारा यज्ञसहों ) पर्जन्य उपजता है, पर्जन्यस अन्न और अन्नसे प्रजा 
| उत्पन्न होती है ( मनु. ३. ७६ ) | यही श्लोक महाभारतमेंभी है ( मभा. 
| शां. २६२. ११ ) | तैत्तिरीय उपनिषद्‌में ( २.१ ) यह पूर्वपरंपरा इससेभी 
| पीछे हटा दी गई है और ऐसा क्रम दिया है, “ कि परमात्मासे प्रथम आकाश 
| उत्पन्न हुआ; और फिर क्रमस वायू, अग्नि, जल और प्ृथ्वीकी उत्पत्ति हुई 
| पृथ्वीसे औषधि, औपधिसे अन्न, और अन्नसे पुरुष उत्पन्न हुआ।” अतएव 
| इस परंपराके अनुसार, प्राणिमात्रके क्रमंपर्यतत बताई हुई प्ूर्वपरंपराकों अब 
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कर्म ब्रह्मोकूवं विद्धि ब्ह्माक्षरसम्ुरूवम्‌ | 
तस्मात्सवंगतं ब्रह्म नित्य यज्ञे प्रावेष्ठितम्‌ ॥ १५ ॥ 


एवं प्रवर्तितं चक्र नानुवर्तवतीह यः । 
अधायुरिन्द्रियारामो मोघं पार्थ स जीवति ॥ १६ ॥ 


| कर्मके पहले प्रकृति और प्रकृतिके पहले सीधे अक्षर-ब्रह्मपर्यत पहुँचाकर, पूरी 
| करते हैं :- ] 
( १० ) ( यह ) जान ले, कि कर्मकी उत्पत्ति ब्रह्मससे अर्थात्‌ प्रकृतिसे हुई ( है 
और यह ब्रह्म अक्षरसे अर्थात्‌ परमेश्वरसे उत्पन्न हुआ है। इसलिये ( यह समझ 
कि ) सर्वंगत ब्रह्मही यज्ञमें सदा अधिष्ठित रहता है। 

[ कोई कोई इस श्लोकके ब्रह्म” शब्दका अर्थ 'प्रकृति' नहीं समझते, वे 
कहते हैं, कि यहाँ ब्रह्मका अर्थ वेद' है। परंतु ब्रह्म शब्दका विद' अर्थ करनेसे 
यद्यपि इस वाक्यमें आपत्ति नहीं हुई, कि “ ब्रह्म अर्थात्‌ वेद' परमेश्वरसे उत्पन्न 
हुए हैं, ” तथापि वैसा अर्थ करनेसे “ सर्वंगत ब्रह्म यज्ञमें है” इसका अर्थ 
ठीक ठीक नहीं छगता। इसलिये “ मम योनिमंहत्‌ ब्रह्म / ( गीता १४. ३ ) 
एलोकमें ब्रह्म पदका .जो प्रकृति” अर्थ है, उसके अनुसार रामानुजभाष्यमें जो 
यह अर्थ किया गया है, कि इस स्थानमेंभी ब्रह्म! शबव्दस जगतकी मूल प्रकृतिही 
विवक्षित है; वही अर्थ हमेंगी ठीक मालूम होता है। इसके सिवा महाभारतके 
शांतिपवंके यज्ञप्रकरणमें यह वर्णन है कि / अनुयज्ञं जगत्सर्व यज्ञश्चानुजगत्सदा 
( शां. २६७. ३४ ) - यज्ञके पीछे जगत्‌ है, और जगतके पीछे पीछे यज्ञ है। 
ब्रह्मका अर्थ 'प्रकृति करनेसे उस वर्णनकाभी प्रस्तुत श्लोकसे मेल हो जाता 
है, क्योंकि जगतही प्रकृति है। गीतारहस्यके सातवें और आठवें प्रकरणमें यह 
बात विस्तारपूर्वक बतलाई गई है कि परमेश्वरसे प्रकृति और त्रिगुणात्मक 
प्रकृतिसि जगतके सब कर्म कैसे निष्पन्न होते हैं, उसी प्रकार पुरुषसूक्तमेंनी यह 
वर्णन है, कि देवताओने प्रथम यज्ञ करकेही सुष्टिको निर्माण किया है। ] 

( १६ ) हे पार्थ ! इस प्रकार ( जगतके धारणार्थ ) चलाये हुए चक्र अर्थात्‌ कर्म 
या यज्ञके चक्रको, जो इस जगत्‌मे आगे नहीं चलाता, उसकी आयु पापरूप है; 
उस इंद्रियलंपटका ( अर्थात्‌ देवताओंकों न देकर स्वयं उपभोग करनेवालाका ) 
जीवन व्यर्थ है। 
| [ स्वयं ब्रह्मानेही - मनुृष्योंने नहीं - लोगोंके धारण-पोषणके लिये 
| यज्ञमय कर्म या चातुववेण्य-वृत्ति उत्पन्न की है। यह सृष्टिका क्रम चलते रहनेके 
| लिये ( श्लोक १४ ) और साथही साथ अपना निर्वाह होनेके लिये ( श्लोक 
| < ), इन दोनों कारणोंसे, उस वृत्तिकी आवश्यकता है; और इससे सिद्ध होता 


ही 
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९ $ यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मतृप्तश्व॒ मानवः | 
आत्मन्येव च सन्‍्तुष्टस्तस्य कार्य न विद्यत॥ १७॥ 


नेव तस्य कृतेनार्थों नाकृतेनेह कश्चन। 
न चास्य सर्वभूतेषु कश्चिदर्थव्यपाअ्रयः | १८ ॥ 


तस्मादसक्तः सतते कार्य कर्म समाचर | 
असक्तो ह्याचरन्कम परमाप्ोति पूरुषः॥| २९ | 


है, कि इस यज्ञचक्रको अनासक्त-बुद्धिसे इस जगत्‌में सदा चलाते जाना चाहिये । 
अब यह बात मालूम हो चुकी, कि मीमांसकोंका या व्रयी-धर्मका कर्मकांड 
( यज्ञचक्र ) गीता-धर्ममें अनासकक्‍्त-बुद्धिकी युक्तिसे कैसे स्थिर रखा गया है 
( गीतार. प्र. ११, पृ. ३८७-३४८ ) | परंतु कई संन्यास-मार्गवाले वेदान्ती इस 
विषयमें शंका करते है, कि आत्मज्ञानी पुम्पको जब यहीं मोक्ष प्राप्त हो जाता 
है, और उसे जो कुछ प्राप्त करना होता है, वह सव उसे यहीं मिल जाता है. तब 
उसे इस जगतमें कुछभी कर्म करनेकी आवश्यकता नहीं है, और उसको कर्म 
करनाभी न चाहिये। इसी शंकाका उत्तर अगले तीन श्लोकोमें दिया है । ] 

( १७ ) परंतु जी मनुप्य केवल आत्मामेंही रत, आत्मामेंही तृप्त और 
आत्मामेंही संतुप्ट हो जाता है, उसके लिये ( स्वयं अपना ) कुछभी कार्य ( शेप ) 
नहीं रह जाता; (१८) उसी प्रकार यहाँ अर्थात्‌ इस जगतमें ( कोई काम ) करनेसे 
या न करनेसेभी उसका लाभ नहीं होता; और सब प्राणियोंमें उसका ( अपना ) 
कुछभी मतऊहूब अटका नहीं रहता। ( १९ ) नमस्मात्‌ अर्थात्‌ जब ज्ञानी पुरुष इस 
प्रकार कोईभी अपेक्षा नहीं रखता, तव तृभी (फलकी ) आसक्ति छोड़कर (अपना ) 
कतंव्य-कर्म सदेव किया कर। क्‍योंकि आसक्ति छोड़कर कर्म करनेवाले मनृप्यक्रो 
परमगति प्राप्त होती है। 


[१७ से १९ तकके श्छोकोंका टीकाकारोंने बहुतहीं विपर्यास कर डाला 
है, इसलिये हम पहले उनका सरल भावार्थही बतछाते हैं। तीनों ग्लोक मिलकर 
हेतु-अनुमानयुक्त एकही वाक्य है। इनमेंसे १७ वें और १८ वें श्लोकोंमें पहले 
उन कारणोंका उल्लेख किया गया है, कि जो ज्ञानी पुरुषके कर्म करनेके विपयमें 
साधारण रीतिमे वतछाये जाते है; और इन्हीं कारणोसे गीताने जो अनुमान 
निकाला है, वह १९वें श्छोकमें कारणबोधक 'तस्मात्‌ शब्दका प्रयोग पहले करके 
बतलाया गया है। इस जगतमें सोना, बैठना, उठना या जिंदा रहना आदि सब 
कर्मोको कोई छोड़नेकी इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते । अत: इस अध्यायके 
आरंभमें, चौथे और पाँचवें इलोकोंमें, स्पप्ट कह दिया गया है, कि कर्मोको 
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छोड़ देनेसे न तो नैष्कम्य होता है ओर न वह सिद्धि प्राप्त करनेका उपायभी 
है। परंतु इसपर संन्यास-मार्गवालोकी यह दलील है. कि ' हम कुछ सिद्धि प्राप्त 
करनेके छिये कर्म करना नहीं छोड़ते हैं। प्रत्येक मनुष्य इस जगतमें जो कुछ 
करता है, वह अपने या पराये लछाभके लियेही करता है। कितु मनुप्यका अपना 
परम साध्य जो सिद्धावस्था अथवा मोक्ष है: वह ज्ञानी पुरुषको उसके ज्ञानसे 
प्राप्त हुआ केरता है, इसलिये उसको ज्ञान प्राप्त हो जानेपर अन्य कुछभी प्राप्त 
करनेके लिये नहीं रहता ( श्लोक १५ ) | ऐसी अवस्थामें, चाहे वह कर्म करे 
या व करे, उसे दोनों बातें समान है | अच्छा; यदि कहें कि उसे लोको१५योगार्थ 
कर्म करने चाहिये, तो छोगोसेभी उसे कुछ लेना-देना नहीं रहता ( श्लोक १८ )। 
फिर वह कर्म करेट्री क्या?” इसका उत्तर गीता यों देती है, कि जब कर्म करना 
और न करनाभी तुम्हें उोनों एक-से हैं, तब कर्म न करनकाही तुम्हारा इतना हठ 
क्यों है / जो कुछ जास्त्रके अनुसार प्राप्त होता जाय, उसे आग्रहविहीन बुद्धिसे 
करके छूट्टी पा जाओ । इस जगतमें कर्म किसीकेभी छूटते नहीं है; फिर चाहे वह 
ज्ञानी हो अथवा अज्ञानी | अब दीखनेमे तो यह बड़ीही जटिल समस्या जान पड़ती 
है, कि कर्म तो छूटनेस रहे; और ज्ञानी पुरुषको स्वयं अपने लिये उनकी 
आवश्यकता नहीं ! परंतु गीताकों यह समस्या कुछ कठिन नहीं जेंचती । गीताका 
कथन यह है, कि जब कर्म छूटताही नहीं है, तब उसे करनाही चाहिये । किदु 
अब स्वार्थब॒द्धि न रहनेसेही उसे निःस्वार्थ अर्थात्‌ निप्काम बृद्धिसि किया झरो। 
१९ वें श्लोकममें तस्मात्‌ पदका प्रयोग करके यही उपदेश अर्जनकों किया गया 
है, एवं इसकी पृष्टिमें आगे २२ वें इजोकमें यह दृष्टान्त दिया गया है, कि सबसे 
श्रेष्ठ ज्ञानी भगवान स्त्रयं अपना कुछनी कर्तव्य न होतेपरभी कर्मही करते हैं। 
सारांश, संन्यास-मार्गके राग ज्ञानी पुरुषकी स्थितिका वर्णन करते हैं, उसे ठीक 
मान छें, तो गीताका यह वक्तव्य हे. कि उस स्वितिस कर्म-संन्यास-पक्ष सिद्ध 
होनेके बदले, सदा निप्काम कर्म करते रहनेका पक्षही औरभी दृढ हो जाता है । 
परतु संन्यास-मार्गवाले टीकाकारोंको कसंयोंगकरी उक्त यक्ति और सिद्धान्त 
( श्लोक ७, ८. ९ ) मान्य नहीं है, इसलिये वे उक्त कार्यकारणभावकों, अथवा 
समूच अर्थप्रवाहको, या आगे बतलाये हुए भगवानके दृष्टान्तको्भी नहीं मानते 
(इछोक २०, २०, ३० )। उन्होंने, इन तीनों झछोकोंको तोइ-मरोड़कर स्वतंत्र 
मान लिया है; और इनमेसे पहले दो श्लोकोंमें जो यह निर्देश है, कि “ ज्ञानी 
पुरुषकों स्वय्य अपना कुछभी कतेब्य नहीं रहता ।  उसीको गीताकः अंतिम 
सिद्धान्त मानकर, उसी आधारपर यह प्रतिपादन किया है, कि भगवान्‌ ज्ञानी 
पुमुषसे कहते हैं, कि कर्म छोड़ दे ! परंतु ऐसा करनेसे तीसरे अर्थात्‌ १९ वें 
इलोकम अजनका जा लगे हाथ यह उपदेश किया है, कि “ आसक्ति छोड़कर 
कर्म कर ।” वह अकहृग हुआ जाता है और उसकी उपपनिभी नहीं लगती । इस 


तीसरा अध्याय ६६५ 


पेंचसे बचनेके लिये, इन टीकाकारोंने यह अर्थ करके अपना समाधान कर लिया 
है, कि अर्जुनकों कर्म करनेका उपदेश तो इसलिये किया है, कि वह अज्ञानी था ! 
परंतु इतनी मायथापच्ची करनेपरभी १९वें झ्लोकका तस्मात्‌ पद निरर्थकही 
रह जाता है; और संन्यास-मार्गवालॉोंका किया हुआ यद्द अर्थ इसी अध्यायके 
पूर्वापर संदर्भसभी विरूद्ध होता हैं; एवं गीताके अन्यान्य स्थरोंके इन 
उत्डेखोसभी विरद्ध हो जाता है, कि ज्ञानी पुरुषोंकोभा आसिक्त छोड़कर कर्म 
करना चाहिये; तथा आगे भगवानने जो अपना दृष्टान्त दिया है, उससेभी 
यह अर्थ विरुद्ध हो जाता है ( गीता २. 53: ३. ७. २०; ४. २३१ ६. १; १८. 
६. ९; गीतारहस्य प्र. ११, प ३२३-३२६ )। इसके सिवा एक वात ओऔरभी 
है, वह यह. कि इस अध्यायमें उस कर्मयोगकाही विवेचत चल रहा है, कि जिसके 
कारण कर्म करनेपरभी वे बंधक नहीं होते ( गीता २. ३९ ); उस विवेचनके 
बीचमे्ई वे-सिरपैरकी-सी बात कोईभी समझदार मनुष्य न कहेगा, कि 
४ कर्म छोड़ना उत्तम है ” । फिर भला भगवान्‌ यह बात क्‍यों कहने लगे ? 
अताप्व निरे सांप्रदायिक आग्रहके और खींचातानीके ये अर्थ माने नहीं जा सकते । 
योगवासिप्टमें छिखा है, कि जीवन्मुक्त ज्ञानी पुरुषकोभी कर्म करने चाहिये; 
और जब रामने पूछा - “ मुझे बतराइये, कि मुक्त पुरुष कर्म क्‍यों करे ? ” 
तव वसिष्ठने उत्तर दिया है :- 

ज्स्थ नार्थ: कर्मत्यागे: नाथ: कर्मसमाश्रये: । 

तेन स्थितं यथा यद्यत्नलथेव करोत्यसो ।। 
“ ज्ञ अर्थात्‌ जानो पुरुषको कर्म छोड़नेस या करनेसेभी कोई लाभ नहीं उठाना 
होता, अतएव ( तेन ) वह जो जैसे प्राप्त हो जाय, उसे वैसे किया करता है ” 
( योग ६. उ. १९१९. ४ ) | इसी ग्रथके अंतमें, उपसंहारमें फिर भीताकेही 
शब्दोंमें पहले यह कारण दिखलाया है :- 

मम नास्ति कृतेनाथों नाकृतेनेह कश्चन । 

यजाध्राप्तेन तिष्ठासि ह्यकसंथि क आग्रह: !। 
“ किसी बातका करना या न करना मुझे एक-सा-ही है । और दूसरीही पंक्तिमें 
हा है, कि जब दोनों वाते एकहीसी हैं, तब फिर “ कम न करनेका आग्रहही 
क्यों है ? जो जो णास्व्रकी रीतिसे प्राप्त होता जाय, उसे में करता रहना हूँ 
(यो. ६ उ. २१६. १४ ) । उसी प्रकार इसके पहले, योगवासिष्ठमें “नैव 
तस्य क्ृतनार्थो> ” आदि, और गीताका श्लोकही शब्दश: लिया गया है, और 
आगेके इलोकमें कहा है, कि “यथथा नाम सपन्र तत्तथाउस्त्वितरेण किमू  - 
अतः जो प्राप्त हो, उसेही ( जीवम॒ुक्त ) किया करता है; और कुछ प्रतीक्षा 
करता हुआ नहीं बैठता (यो. ६. उ. १२०. ४९. ५० )। योगवरसिष्ठमेंही 


६६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


|| 
|| 
|| 
॥ 
| 
|] 
। 
। 
| 
। 
| 
| 
| 
[ 
|| 
। 
| 
| 
| 
| 
। 
| 
|| 
[ 
| 
। 


$ $ कर्मणेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोकसंग्रहमेवापि सम्पश्यन्कतुमहालि | २० ॥ 


नहीं; कितु गणेशगीतामेंभी इसी अर्थके प्रतिपादनमें यह श्लोक आया है :- 

किचिदस्थ न साध्यं स्थात्सवंजन्तुष सर्वेदः । 

अतो5सक्ततया भूप कर्तव्यं कर्म जन्तुभिः ॥: 
/ उसका अन्य प्राणियोंमें कोई साध्य (प्रयोजन ) शेष नहीं रहता; अतएव हे 
राजन्‌ ! लोगोंको अपना अपना कतंव्य आसक्तबुद्धिसे करते रहना चाहिये 
( गणेशगीता २. १८ )। इन सब उदाहरणोंपर ध्यान देनेसे ज्ञात होगा, कि 
यहाँपर गीता तीनों श्छोकोंका जो कार्यकारण-संबंध हमने ऊपर दिखलाया 
है, वही ठीक है । और गीताके तीनों श्लोकोंका पूरा अर्थ योगवासिष्ठके "क ही 
एलोकमें आ गया है। अतएव उसके कार्यकारणभावके विषयमें शंका करनेके 
लिये स्थानही नहीं रह जाता। गीताकी इन्हीं युक्तियोंको महायान-पंथके 
बौद्ध ग्रंथकारोंनेभी पीछेसे छे लिया है ( गीतारहस्य परिशिष्ट पृ. ५६८- 
५६९, ५८२-५८३ )। ऊपर जो यह कहा गया है, कि स्वार्थ न रहनेके 
कारणसेही ज्ञानी पुरुषकों अपना कतंव्य निप्काम बुद्धिसि करना चाहिये; और 
इस प्रकारसे किये हुए निष्काम कर्मका मोक्षमें बाधक होना तो दूर रहा, 
उसीसे सिद्धि मिलती है - इसीकी पुष्टिके लिये अब दृष्टान्त देते हैं :- ] 


( २० ) जनक आदिनेभी इस प्रकार कर्मसेही सिद्धि पाई है। इसी प्रकार लोक- 
संग्रहपर दृष्टि देकरभी तुझे कर्म करनाही उचित है। 


|| 
|| 


[इस श्लोकके पहले चरणमें इस बातका उदाहरण दिया है, कि निप्काम 
कर्मोसे सिद्धि मिलती है; और दूसरे चरणमे भिन्न रीतिके प्रतिपादनका आरंभ 
कर दिया है। यह तो सिद्ध किया, कि ज्ञानी पुरुषका लोगोंमे कुछ अटका 
नहीं रहता; तोभी जब उसका कम छूटही नहीं सकता, तव तो उसे निष्काम 
कमंही करना चाहिये। परंतु यद्यपि यह युक्ति नियमसंगत है, कि कर्म जब 
छुट नहीं सकता है, तब उन्हें करनाही चाहिये। तथापि सिर्फ़ इसीसे साधारण 
मनुध्योंका पूरा पूरा विश्वास नहीं हो जाता। मनमें शंका होती है, कि क्या कर्म 
टाले नहीं टलते हैं, इसीलिये उसे करना चाहिये ? उसमें और कोई साध्य 
नहीं है ? अतएवं इस श्लोकके दूसरे चरणसे यह दिखलानेका आरंभ कर दिया 
है, कि इस जगतमें अपने कर्मसे लोकसंग्रह करना ज्ञानी पुरुषका एक अत्यंत 
महत्त्वपूर्ण प्रत्यक्ष साध्य है। लोकसंग्रहमेवापि' के 'एवापि' पदका यही तात्पये 
है। और इससे स्पष्ट होता है, कि अब भिन्न रीतिके प्रतियादनका आरंभ हो 
गया है। लोकसंग्रह शब्दमें लोक का अर्थ व्यापक है; अतः इस शब्दमें न 
केवल मनृप्यजातिकोही, वरन्‌ सारे जगतकों सन्मागंपर लाकर, उसको नाशसे 
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यद्दाचरति श्रेष्टस्तत्तदेवेतरो जनः । 
स यत्पमाण्ण कुरुते लोकस्तदनुवतेते | २१ ॥ 
न में पाथास्ति कतेव्य त्रिषु लोकेषु किंचन | 


नानवाप्तमवाप्तव्यं वते एव च कमाणे ॥ २२ ॥ 


यदि छाहं न वर्तेयं जात कर्मण्यतन्द्रितः । 
मम वत्मांनुवर्तन्ते मनुष्या: पार्थ सर्वशः ॥ २३ ॥ 


| बचाते हुए संग्रह करना - अर्थात्‌ भली भाँति धारण, पोषण-पालन या बचाव 
| करना इत्यादि सभी बातोंका समावेश हो जाता है। गीतारहस्यके ग्यारहवें 
| प्रकरण ( पृ. ३३०-३३८ ) में इन बातोंका विस्तृत विचार किया गया है, 
| इसलिये हम यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं करते । अब पहले यह बतलाते हैं 
| कि लोकसंग्रह करनेका यह कतंव्य या अधिकार ज्ञानी पुरुषकाही क्‍यों है :- ] 


( २१ ) श्रेष्ठ (अर्थात्‌ आत्मज्ञानी कर्मयोगी ) पुरुष जो कुछ करता है, वही अन्य 
अर्थात्‌ साधारण मनुष्यभी किया करते हैं। वह जिसे प्रमाण मानकर अंगीकार 
करता है, लोग उसीका अनुकरण करते हैं। 
| [ तैत्तिरीय उपनिषदमेंभी पहले “' सत्यं वद *, “धर्म चर ' इत्यादि उपदेश 
| किया है और फिर अंतममें कहा है, कि “ जब तुम्हें संदेह हो कि यहाँ संसारमें 
| किसी प्रसंगपर कंसे बर्ताव करें, तब वैसेही वर्ताव करो, कि जैसा ज्ञानी, युक्त 
| और धर्मिष्ठ ब्राह्मण करते हों ” ( ते. १.११.४ ) । इसी अर्थका एक इलोक 
| नारायणीय धर्ममेंभी है ( मभा. शां. ३८१.२५ ); और इसी आशयका 
| मराठीमें श्रीरामदास स्वामीजीका जो एक श्लोक है, वह इसीका अनुवाद है। 
| और जिसका सार यह है :-  लोककल्याणकारी मनुष्य जैसे बर्ताव करता है 
| बैसेही, इस संसारमें, सब लोगभी किया करते हैं। यही भाव इस प्रकार प्रकट' 
| किया जा सकता है- देख भलोंकी चालकों, वर्ते सब संसार। ” रामदास 
| स्वामीजीका यह लछोककल्याणकारी पुरुषही गीताका श्रेष्ठ कर्मयोगी है। श्रेष्ठ 
| शब्दका अर्थ “ आत्मज्ञानी संन्यासी ” नहीं है ( गीता ५.२ ) | अब भगवान्‌ 
| स्वयं अपना उदाहरण देकर इसी अर्थको औरभी दृढ करते हैं, कि आत्मज्ञानी 
| पुरुषकी स्वार्थबद्धि छूट जानेपरभी, लोककल्याणके कम उससे छूट नहीं जाते :- ] 
( २२ ) हे पार्थ ! (देखो, कि) विभुवनमें न तो (मेरा) कुछ कतेंव्य (शेष) रहा 
है, ( और ) न कोई अप्राप्त वस्तु प्राप्त करनेको ( रह गई ) है; तोभी मैं कर्म 
करताही रहता हूँ। ( २३ ) क्योंकि यदि मैं कदाचित्‌ आलस्य छोड़कर कर्मोंमें 
न बतुंगा, तो हे पार्थ ! सब मनुष्य सब प्रकारसे मेरेही पथका अनुकरण करेंगे। 
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उत्सीदेयुरिसि लोका न कुर्यों कम चेदहम्‌ | 
संकरस्य च कता स्यामुपहन्या मिमाः प्रजा: ॥ २४ 


8६ सक्ताः कर्मण्यविद्वांसो यथा कुवेन्ति भारत । 
कुयोदिद्वांस्तथा5सक्तश्चिकीषुलॉकसंग्रहम्‌ ॥ २५ ॥ 


न बुद्धिभेदं जनयेदज्ञानां क्संग्रिनाम्‌ । 
जोषयेत्सवेकमांणि विद्वान्युक्त: समाचरन्‌ || २६ ॥ 


२४ ) यदि मैं कर्म न करूँ, तो ये सारे छोक उत्सन्न अर्थात्‌ नष्ट हो जावेंगे, 
संकरकर्ता होऊगा और इन प्रजाजनोंका मेरे हाथसे नाश होगा । 

| [ भगवानने अपना उदाहरण देकर इस श्लोकमें भली भाँति स्पप्ट कर 
| दिखला दिया है, कि लोकसंग्रह कुछ पाखंड नहीं है। इसी प्रकार हमने ऊपर १७ 
| से १९ वे श्लोकका जो यह अर्थ किया है, कि ज्ञान प्राप्त हो जानेपर ज्ञाताका 
कुछ कतंव्य भलेही न रह गया हो; फिरभी निष्काम बूद्धिसे सारे कर्म उसे करते 
रहना चाहिये, वहभी स्वयं भगवानके इस दृष्टान्तसे पूर्णतया सिद्ध हो जाता है। 
बदि ऐसा न हो, तो यहही दृष्टान्त निरर्थक हो जागया ( गीतार. प्र. ११, 
पु. ३२४-३२५ )। सांख्य-मार्ग और कर्म-मार्गमें यह बड़ा भारी भेद है, कि 
सांख्यमार्गके ज्ञानी पुरुष सारे कर्म छोड़ बंठते हैं, फिर चाहे इस कर्मत्याग्से 
यज्ञनक्र डूब जाय ओर जगतका कुछभी हुआ करें-उन्हें उसकी परवाह नहीं 
होती; और कर्ममार्गके ज्ञानी पुरुष; स्वयं अपने लिये आवश्यक न भी हो, तोभी 
| लोकसंग्रहको महत्त्वपूर्ण आवश्यक साध्य समझकर, तदर्थ अपने धमेके अनुसार, 
| अपने सारे काम किया करते है ( गोतारहस्य श्र. ११. १. ३५५-३५८८ ) । 
| यह बतला दिया गया, कि स्वयं भगवान क्‍या करते हैं। अब ज्ञानियों और 
| अज्ञानियोंके क्मोंका भेद दिखलाकर बतलाते हैं, कि अज्ञानियोंकों सुधारनेके 
| लिये ज्ञाताका आवश्यक कतंव्य क्‍या है :- ] 


मे 


( २५ ) हे अर्जुन! (इसलिये ) लोकसंग्रह करनेकी इच्छा रखनेवाले 
ज्ञानी पुरुषकोभो आसवित छोड़कर उसी प्रकार बर्तना चाहिये, जिस प्रकार कि 
( व्यावहारिक ) कर्मोमें आसक्त अज्ञानी छोग बर्ताव करते हैं। ( २६ ) कर्ममें 
आसकत अज्ञानियोंकी बुद्धिमें ज्ञानी पुरुष भेद-भाव उत्पन्न न करे; ( आप स्वयं ) 
युक्त अर्थात्‌ योगबुक्त हो कर सभी काम करें; ओर लोगोसे खुशीस करावे। 

|. [इस श्लोकका अर्थ यह है, कि अज्ञानियोंकी बुद्धिमें भेदभाव उत्पन्न न 
| करें; और आगे चल कर २९ वें श्लोकमेंभी यही बात फिरसे कही गई है। परंतु 
| इसका सतलब यह नहीं है, कि लछोगोंकों अज्ञानमें बनाये रखे । २८ वें श्लोकमें 
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कहा है: कि ज्ञानी पुरुषको लोकसंग्रह करना चाहिये | लोकसंग्रहका अथेही 
लोगोंकों चतुर बनाना है। परंतु इसपर कोई शंका करे, कि जो लोकसग्रहही 
करना हो, तो फिर यह आवश्यक नहीं, कि उसके लिय्रे ज्ञानी पुरुष स्वयं कर्म करे; 

लोगोंको समझा देने - ज्ञानका उपदेश कर देने - सेही काम चल जाता है । इसका 
भगवान यह उत्तर देते हैं, कि जिनको सदाचारणका दृढ़ अभ्यास हो नहीं गया 
है, ( और साधारण लोग ऐमेही होते हैं ). उनको यदि केवल मूँहसे उपदेश 
किया जाय - सिर्फ़ जन बतला दिया जाय -तो वे अपने अनुचित वर्तावके 
समर्थनमेंही उस ब्रह्मज्ञानका दुम्पयोग किया करते हैं; और उलटे वे ऐसी व्यर्थ 
बातें कहते-मुनते सदैव देखे जाते हैं, कि  अम्‌क ज्ञानी पुरुष तो ऐसे कहता है। 
इसी प्रकार यदि ज्ञानी पुरुष कर्मोको सर्वथा छोड़ बैठे, तो अज्ञानी लोगोंकों 
निरुणोगी बननेके लिये वह एक उदाहरणही बन जाता है। लछोगोंका इस प्रकार 
बातूनी, अथवा निरुयोगी हो जानाही चालाक बुद्धिभेद है; और लोगोंकी बुढिमें 
इस प्रकारसे भेद-भाव उत्पन्न कर देना ज्ञाता पुरुषको उचित नहीं है। अतएव 
गीतामें यह सिद्धान्त किया है, कि जो पुरुष ज्ञानी हो जाय, वह लोकसंग्रहके लिये, 
अर्थात्‌ लोगोंको चतुर और सदाचरणी बनानेके लिये, स्वयं संसारमें रहकर 
निः्काम कर्म अर्थात्‌ सदाचरणका प्रत्यक्ष आदर्श लोगोंको दिखलावें; और 
तदनुसार उनसे आचरण करावें - यही जगत्‌में उसका बड़ा महत्त्वपूर्ण काम है 
(गी. र. प्र. १२, पृ. ४० ३-४०४ )। कितु गीताके इस अभिप्रायकों समझे-बुझे बिना 
कुछ टीकाकार इस झलोकका यों विपरीत अर्थ किया करते हैं, कि “ ज्ञानी 
पुरुषको अज्ञानियोर्के समानही कर्म करनेका स्वाँग इसलिये करना चाहिये, जिससे 
कि अज्ञानी लोग नादान बने रह करही अपने कर्म करते रहें ! मानो दंभाचरण 
सिखलाने अथवा कलोगोंको अज्ञानी बने रहने देकर जानवरोंके समान उनसे कर्म 
करा लेनेके लियेही गीता! प्रवृत्त हई है ! जिनका यह दढ़ निएचय दे; कि ज्ञानी 
पुरुष कर्म न करे; संभव है, कि उन्हें लोकसग्रह एक ढोंग-सा प्रतीत हो; परंतु 
गीताका वास्तविक अभिप्राय ऐसा नहीं है । भगवान्‌ कहते हैं. कि ज्ञानी पुरुषके 
कार्मोंमेंसे छोकमंग्रह एक महत्त्वपूर्ण काम है; और ज्ञानी पुरुषभी अपने उत्तम 
आदर्शके द्वारा लोगोंकों सुधारनेके लिय्रे - नादान बनाये रखनेके लिये नहीं - 
कमंही किया करे ( गीतारहस्य प्र. १९, १२ )। अब यह शंका हो सकती 
है, कि यदि आत्मज्ञानी पुरुष इस प्रकार लोकसंग्रहके लिये सांसारिक कर्म करने 
लगे तो वहभी अज्ञानीही बन जायगा, अतएव स्पष्ट कर बनलाते हैं, कि यद्यपि 
ज्ञानी और अज्ञानी, दोनोंभी संसारी बन जाय, तथापि उन दोनोंके बर्ताव भेद 
क्या है और ज्ञानवानसे अज्ञानीको किस बात़की शिक्षा लेनी चाहिये :- | 
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प्रकृते: क्रियमाणानि गुणेः कमाणि सर्वशः । 
अहंकारविमूदात्मा कतांहामिति मन्यते ॥ २७॥ 
तत्त्ववित्त महाबाहो गुणकर्मंविभागयोः । 

गुणा गुणेषु वर्तन्‍्त इति मत्वा न सज्जते || २८ ॥ 


प्रकृतेगुणसम्मूढाः सज्जन्ते गुणकमंसु । 

तानकृत्स्‍्नविदों मन्दान्कृत्स्नविन्न विचालयेत्‌ ॥ २९ | 
$ ६ मयि सवोणि कमोणि संन्यस्याध्यात्मचेतसा | 

निराशीर्निमंमो भूत्वा युध्यस्व विगतज्वरः ॥ ३० ॥ 


(२७ ) प्रकृतिके ( सत्त्व-रज-तम ) गृणोंसे सब प्रकार कर्म हुआ करते हैं; पर 
अहंकारसे मोहित ( अज्ञानी पुरुष ) समझता है, कि में कर्ता हूँ; ( २८ ) परंतु हे 
महाबाहु अर्जुन ! “ गुण और कर्म ये दोनोंभी मुझसे भिन्न हैं” इस तत्त्वकों जानने- 
वाला [ ज्ञानी पुरुष ), यह समझ कर उनमें आसकत नहीं होता, कि गुणोंका यह 
आपसमें खेल हो रहा है। (२९ ) प्रकृतिके गुणोंस बहके हुए लोग गुण और 
कर्मोमेंही आसक्त रहते हैँ; इन असर्वज्ञ और मंद जनोंकों सर्वज्ञ पुरुष ( अपने 
कमंत्यागसे किर्सः अनृचित मार्गमं छगा कर ) बिचला न दे। 
| [ यहाँ २६ वें श्लोकके अर्थंकाही अनुवाद किया गया है। इस श्लोकमें 
| जो ये सिद्धान्त हैं, कि प्रकृति भिन्न है और आत्मा भिन्न है; प्रकृति अथवा 
| मायाही सब कुछ करती है, आत्मा कुछ करता-धरता नहीं है; जो इस तत्त्वको 
| जान लेता है, वही बुद्ध अथवा ज्ञानी हो जाता है, उसे कर्मका बंधन नहीं होता; 
| इत्यादि - वे मूलमें कापिल-सांख्यशास्त्रके हैं; और गीतारहस्यके ७ वें प्रकरण 
| ( पृ. १६५-१६७ ) में उनका पूर्ण विवेचन किया गया है, उसे देखिये। २८ वें 
| श्लोकका कुछ लोग यों अर्थ करते है, कि गुण याने इंद्रियाँ गुणोंमें याने विषयोंमें 
| बतंती हैँ । यह अर्थ कुछ अशुद्ध नहीं है; क्योकि सांख्यशास्त्रके अनुसार ग्यारह 
| इंद्रियाँ और शब्द-स्पर्श आदि पाँच विषय मूल प्रकृतिके २३ गृणोंमेंसेही गुण हैं। 
| परंतु इसकी अपेक्षा प्रकृतिके समस्त अर्थात्‌ चौबीस गुणोंको लक्ष्य करकेही यह 
| “ गुणा गुणेषु वतेन्ते ” सिद्धान्त स्थिर किया गया है ( मीता १३. १९-२२; 
| १४. २३ ) | हमने उसका शब्दश: और व्यापक रीतिसे अनुवाद किया है। 
| भगवानने यह बतलाया है, कि ज्ञानी और अज्ञानी एकही कम करें, तोभी उसमें 
| बुद्धिकी दृष्टिसे इस प्रकार बहुत बड़ा भेद रहता है ( गीतारहस्य प्र. ११, 
| पृ. ३१२, ३३० ) अब इस पूरे विवेचनके सार-रूपसे यह उपदेश करते हैं :- ] 
( ३० ) (इसल्ये हे अर्जुन ! ) मुझमें अध्यात्म बुद्धिसे सब कर्मोका संन्यास 
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६ $ ये मे मतमिद नित्यमनुतिष्ठन्ति मानवाः । 
अ्रद्धावन्तोउनसूयन्तो मुच्यन्ते तेषपे कमंमरिः॥ ३१॥ 


ये त्वेतदभ्यसूयन्तो नासुतिष्ठन्ति मे मतम्‌ । 
सवज्ञानविमूढांस्तान्विद्धि नष्टानचेतसः ॥ ३२ ॥ 


ह ६ सदृश चेष्टवे स्वस्याः प्रकृतेशञोनवानपि । 
प्रकृर्ति यान्ति भूतानि निम्रहः कि करिष्यति ॥ ३३॥ 


इन्द्रियस्थेन्द्रियस्यार्थे रागद्रेषो व्यवस्थितों । 
तयोन वशमागच्छेतो हास्य परिपन्थिनो ॥ ३४ ॥ 


अर्थात्‌ अपैण करके और ( फलकी ) आशा एवं ममता छोड़ कर तू निश्चित हो 
करके युद्ध कर ! 
| [अब यह बतलाते हैं, कि इस उपदेशके अनुसार बर्ताव करनेसे क्‍या 
| फल मिलता है और बर्ताव न करनेसे कैसी गति होती है :- ] 

( ३१ ) जो श्रद्धावान्‌ (पुरुष) दोषोंको न खोज़कर मेरे इस मतके अनुसार 
नित्य बर्ताव करते हैं, वेभी कमंसे अर्थात्‌ कर्मबंधनसे मुक्त हो जाते हैं। (३२ ) 
परंतु जो दोष-दृष्टिसे शंकाएँ करके मेरे इस मतके अनुसार नहीं बतेंते, उन सर्वेज्ञान- 
विमूढ अर्थात्‌ पक्के मूर्ख अविवेकियोंको नष्ट हुए समझ । 

| [ निष्काम बुद्धिसि समस्त कर्म करनेके लिये कहनेवाले कर्मंयोगकी 
| श्रेयस्करताके संबंधमें ऊपर अन्वयव्यतिरेकसे जो फलश्रूति बतलाई गई है, उससे 
| पूर्णतया व्यक्त हो जाता है, कि गीतामें कौनसा विषय प्रतिपाद्य है। इसी कर्म- 
| योग-निरूपणकी पूर्तिके हेतु भगवान्‌ प्रकृतिकी प्रबलताका और फिर उसे रोकनेके 
| लिये इंद्रियनिग्रहका वर्णन करते हैं :- ] 

( ३३ ) ज्ञानी पुरुषभी अपनी प्रकृतिके अनुसार बतंता है। सभी प्राणी 
( अपनी अपनी ) प्रकृतिके अनुसार रहते हैं, अर्थात्‌ ( वहाँ ) निग्नह जबर्दस्ती 
क्या करेगी ? ( ३४ ) इंद्रिय और उसके ( शब्द-स्पर्श आदि ) विषयोंमें प्रीति एवं 
देष ( दोनों ) व्यवस्थित हैं - अर्थात्‌ स्वभावत: निश्चित हैं । इस प्रीति और द्वेषके 
वशमें न जाना चाहिये; (क्‍योंकि ) वे मनुष्यके शत्रु हैं। 

| [ वैतीसवें श्लोकके “निग्रह' शब्दका अर्थ “ निरा संयमन / नहीं है : कितु 
| उसका अर्थ जबद॑स्ती” अथवा 'हठ' है। इंद्रियोंका योग्य संयमन तो गीताको इष्ट 
| है; कितु यहाँपर कहना यह है, कि हठसे या जबर्दस्तीसे इंद्रियोंकी स्वाभाविक 
| वृत्तियोंकोभी एकदम मार डालना संभव नहीं है। उदाहरण लीजिये; जबतक' 
| देह है, तबतक भूख-प्यास आदि धर्म, प्रकृतिसिद्ध होनेके कारण, छूट नहीं सकते; 


६७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाखस््र 
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$ $ श्रेयान्स्वधर्मों विगुणः परधमांत्स्वनृष्ठितात्‌ । 
स्वधर्म निधन अयः परधर्मा समयावहः ॥ ३५ || 


मनुष्य कितनाही ज्ञानी क्यों न हो; भूख छंगतेही भिक्षा माँगनेके लिये तो उसे 
बाहर निकलनाही पड़ता है; इसलिये चतुर पुरुषका यही कतंव्य है, कि जबर्दस्तीसे 
इंद्रियोंकी बिलकुलही मार डालनेका वुथा हठ न करें; और योग्य संयमके द्वारा 
उन्हें अपने वशमें करके उनकी स्वभावसिद्ध वृत्तियोंका छोकसंग्रहाथे उपयोग 
किया करे - यही इस श्लोकका भावार्थ है । इसी प्रकार ३४ वें श्छोकके व्यवस्थित" 
पदसे प्रकट होता है, कि सुख और दु:ख, ये दोनों विकार स्वतंत्र हैं, एक दूसरेका 
अभाव नहीं है ( गीतारहस्य प्र. ४, पृ. १००, ११५ ) । प्रकृति अर्थात्‌ सृप्टिके 
अअ्थ्वडित व्यापारमें कई बार हमें ऐसी बातेंभी करनी पड़ती हैं, कि जो हमें स्वयं 
पसंद नहीं ( गीता १८. ५९ ); और यदि नहीं करते हैं, तो निर्वाह नहीं होता । 
ऐसे समय ज्ञानी पुरुष इन कर्मोको निरिच्छ-बुद्धिसे केवल कतंव्य समझकर 
करता जाता है और उनके पापपुण्यसे अलिप्त रहता है; और अज्ञानी उन्हींमें 
आसक्ति रखकर दुःख पाता है; भास कबिके वर्णनानुसार बुद्धिकी दृष्टिसे यही 
इन दोनोंमें बड़ा भारी भेद है। परंतु अब एक और शंका होती है, कि यद्यपि यह 
सिद्ध हो गया, कि इंद्रियोंकों जबर्दस्ती मारकर कर्मत्याग न करे; कितु निः:संग- 
बुद्धिसे सभी काम करता जावे; परंतु यदि ज्ञानी पुरुष युद्धे! समान हिसात्मक 
घोर कर्म करनेकी अपेक्षा खेती, व्यापार या भिक्षा माँगना आदि निरुपद्रवी और 
सौम्य कर्म करे, तो क्या अधिक प्रशस्त नहीं है? भगवान इसका यह उत्तर 
देते है :- ] 


(३५ ) पराये धर्मका आचरण सुखसे करते बने, तोभी उसकी अपेक्षा 


अपना धर्म अर्थात्‌ चातुवेग्यैविहित कर्मही अधिक श्रेयस्कर है; ( फिर चाहे ) वह 
विगुण अर्थात्‌ सदोष भलेही हो। स्वधर्मके अनुसार ( बतेनेमें ) मृत्यु हो जावे, 
तोभी उसमें कल्याण है, (परंतु) परधर्म भयंकर होता हे ! 


। 
। 
] 
|| 
|| 
॥ 
। 
॥क्‍ 
| 
|| 
| 
| 
|| 
॥ 
। 
| 


[ स्वधमंका अर्थ, वह व्यवहाय है, कि जो स्मृतिकारोंकी चातुर्वर्ष्- 
व्यवस्थाके अनुसार प्रत्येक मनष्यको शास्त्रद्धारा नियत कर दिया गया है; 
स्वधर्मका अर्थ मोक्ष-धर्म नहीं है। सब लोगोंके कल्याणके छिये ही गुण-कर्मके 
विभागसे चातुर्वेण्य-व्यवस्थाकी ( गीता १८. ४१ ) शास्त्रकारंनि प्रवृत्त कर दिया 
है, अतएवं भगवान्‌ कहते हैं कि ब्राह्मण-क्षत्रिय आदि, ज्ञानी हो जानेपरभी, 
अपना अपना व्यवसाय करते रहें, इसीमें उनका और समाजका कल्याण है 
और इस व्यवस्थामें बार बार गड़बड़ करना योग्य नही है ( गीतार. प्र. ११, 
पृ. ३३६; प्र. १५, पृ. ४९६ ) । / तेलीका काम तेंबोली करे, दैव न मारे आप 


तीसरा अध्याय ६७३ 


अजुन ववाच | 
$ ६ अथ केन प्रयुक्तो5् पाप चराते पूरूषः | 
अनिच्छज्नपि वाष्ण्य बलादिव नियाजितः ॥ ३६ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
काम एप क्रोध एव रजोग्रणसमज्ूवः । 
महाशनो महापाप्मा विद्धेच्नेनामिह वेरिणम्‌ ॥ ३७॥ 


मरे / इस प्रचलित छोकोक्तिका भावार्थभी यही है। जहाँ चातुव॑ण्य-व्यवस्थाका 
चलन नहीं है, वहाँभी सवको यही श्रेयस्कर जँचेगा, कि जिसने सारी जिंदगी 
फौजी मुहकमेमें विताई हो. यदि फिर काम पड़े, तो उसको सिपाहीका पेशाही 
सुभीतेका होगा; न कि दर्जीका रोजगार; और यही न्याय चातुव्व्॑य-व्यवस्थाके 
लियेभी उपयोगी है। यह प्रश्न भिन्न है, कि चालुर्वष्पं-व्यवस्था भली है या बुरी; 
और वह यहाँ उपस्थितभी नहीं होता। यह बात तो निविवाद है, कि 
समाजका समुचित धारण-पोपण हूनेके छिय्रे खेतीके जैसे निरुपद्रवी और 
सौम्य व्यवसायकीही भाँति अन्यान्य कर्मभी आवश्यक हैं। अतएव, जहाँ एक 
वार किसीभी उद्योग को अंगीकार क्या-फिर चाहे उसे चातुव्वेर्ण्य- 
व्यवस्थाके कारण स्वीकार करो या अपनी मर्जसि, -कि वह धर्म हो गया। 
फिर क्रिसी विशेष अवसरपर उसमें मीन-मेख निकालकर अपना कतंव्य-कर्म 
छोड़ बैठना अच्छा नहीं है; आवश्यकता होनेपर उस व्यवसायमेंही मर 
जाना चाहिये। वस. यही इस श्लोकका भावार्थ है। कोईभी व्यापार या 
रोजगार हो; उसमें कुछ-न-कुछ दोप सहजही निकाछा जा सकता है ( गीता 
१८. ४८ )। परंतु इस नुक्ताचीनीके मारे अपना नियत कतंव्यहीं छोड़ 
देना, कुछ धर्म नहीं है। महाभारतके ब्राह्मण-व्याध-संवादममं और तुलाधार- 
जाजलि-संवादमेंभी यही तत्व वतलाया गया है. एवं वहाँके २० वें श्लोकका 
पूर्वाध मनस्मृति्में ( मनु. १०. १७ ) और गीतामेंभी ( गीता १८. ४७ ) आया 
है। भगवानने ३३ वें श्लोकर्म कहा है, कि “ इद्रियोंकों मारनेका हठ नहीं 
चलता । इसपर अब अजुनने पूछा है, कि इंद्रियोंकों मारनेका हठ क्‍यों नहीं 
चलता ? और अपनी मर्जी न होने परभी मनृप्य बुरे कामोंकी ओर क्‍यों 
घसीटा जाता टे ? ] 

अर्जुनने कहा :- ( ३६ ) हैं वाप्णेय ( श्रीकृष्ण ) ! अब ( यह बतलाओ, 
कि) अपनी इच्छा न रहनेपरभी मनप्य, जबदंस्तीसे, किसकी प्रेरणासे पाप करता 
है। श्रीभगवानने कहा :- ( २७ ) इस विपयमें यह समझ कि रजोगृणसे उत्पन्न 
होनेवाल्शा बड़ा पेटू और वड़ा पापी यह क्राम एवं यह क्रोधही श्र है। 
गी.र. ८३ 


६७४ गीतारहर्य अथवा कमयोगशास्त्र 


धूमनाव्रियते वहल्नियिथादर्शों मलेन च | 
यथोव्बेनावृतों गर्भस्तथा तेनेदमावृतम्‌ ॥| ३८ ॥ 
आवृत् ज्ञानमेतेंने ज्ञानिनो नित्यवेरिणा | 
कामरूपेण कौन्तेय दुष्पूरंणानलेन च॥ ३५९ ॥ 
इन्द्रियाणि मनो बुद्धि रस्थाधिष्ठानमुच्यते | 
एतर्विमोहयत्येष ज्ञानमावृत्य दोहिनम्‌ ॥ ४० ॥ 
तस्मात्त्वभिन्द्रियाण्यादी नियम्य भरतपभ | 
पाप्माने प्रजहि होने ज्ञानविज्ञाननाशनम्‌ ॥ ४१ | 

३६ इन्द्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेम्यः परं मनः। 
मनसस्त परा बुद्धियों बुद्धेः परतस्त सः॥ ४२ ॥ 
एवं बुद्धेः पर बुद॒ध्वा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 
जहि झज्न॑ं महाबाहो कामरूर्प दरासदस्‌ ॥ ४३ ॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णा्जुन-संवादे 
कर्मयोगो नाम तृतीयो<्ध्याय: ॥॥ ३ ।। 





( ३८ ) जिस प्रकार धुएऐँसे अग्नि, धूलिसे दर्पण और जेरसे गर्भ ढेका रहता है, 
उसी प्रकार उससे यह सब ढेंका हुआ है। ( ३९ ) है कौन्‍्तेय ! कभीभी तृप्त न 
होनेवाला यह कामरूपी अग्निही ज्ञाताका नित्य वैरी है; उसने ज्ञानकों और ढेँक 
रखा है। 

[ यह मनुकेही कथनका अनुवाद है, मनुने कहा है, कि / न जातु काम: 
कामानामुपभोगेन शाम्यति । हविषा कृष्णवरत्मेंव भूय एवाभिवर्धते ।। / ( मनु. 
| २. ९४ ) - कामके उपभोग्रोस काम कभी अघाता नहीं है; बल्कि इंधन डालने- 
| पर अग्नि जैसे बढ़ जाती है, उसी प्रकार यह कामभी अधिकाधिक बढ़ता जाता 

| है ( गीतार. प्र. ५, पृ. १०६ ) | ] 

( ४० ) इंद्रियोको. मनको, और बुद्धिकों इसका अधिप्ठान अर्थात्‌ घर या गढ़ कहते 
हैं। इनके आश्रयसे ज्ञानको लपेटकर ( ढँककर ) यह मनुृप्यको भुलावेमें डाल देता 
है। (४१ ) अतएव है भरतश्रेप्ट ! पहले इंद्रियोंका संयम करके ज्ञान ( अध्यात्म ) 
और विज्ञानका ( विशेष ज्ञान ) नाश करनेवाले इस पापीकों तू मार डालू। 

( ४२ ) कहा है. कि [ स्थूल बाह्य पदार्थोके मानसे उनको जाननेवाली ) 
इंद्रियाँ पर अर्थात्‌ परे है, इंद्रियोके परे मन है, मनसेभी परे ( व्यवसायात्मिका ) 
बुद्धि है; और जो वुद्धिमेभी परे है, वह आत्मा है। ( ४३ ) हे महावाहु अर्जुन ! 


तीसरा अध्याय द्जप 


इस प्रकार ( जो ) बुद्धिसे परे है, उसको पहचानकर और अपने आपको रोक 
करके दूरासाध्य कामरूपी शत्रुको तू मार डाल। 
| [ कामरूपी आसक्तिको छोड़ कर स्वधमंके अनुसार लोकसंग्रहार्थ समस्त 
| कर्म करनेके लिये इंद्रियोंपर अपनी सत्ता होनी च्राहिये; बस, यहाँ इतनाही 
| इंद्रियनिग्रह विवक्षित है। यह अर्थ नहीं है. कि इंद्रियोंको जबर्दस्तीसे एकदम 
| मार करके सारे कर्म छोड़ दे ( गीतार. प्र. ५, पृ. १९१५ ) | गीतारहस्यमें 
| ( परि. पृ. ५२८ ) दिखलाया है, कि “ इंद्रियाणि पराष्पाहु:० / इत्यादि ४२ वाँ 
| श्लोक कठोपनिषदका है; और उसी उपनिषदके अन्य चार-पांच श्लोकभी गीतामें 
| लिये गये हैं। क्षेत्र-क्षेत्रज-विचारका यह तात्पर्य है, कि बाह्य पदार्थोके सस्कार 
| ग्रहण करना इंद्रियोंका काम है, मनका काम इनकी व्यवस्था करना है; और 
| फिर बुद्धि इनको अलग अलग छाँटती है, एवं आत्मा इन सबसे परे है तथा इन 
| सबसे भिन्न है। इस विषयका विस्तारपूर्वक विचार गोतारहस्यके छठे प्रकरणके 
| अंतमें (पृ. १३२-१४९ ) किया गया है । - कर्मविपाकके ऐसे गृढ प्रशनोका 
| विचार, गीतारहस्यके दसवें प्रकरणमें (पृ. २८०-२८७ ) किया गया है 
| अपनी इच्छा न रहनेपरभी मनुष्य काम-क्रोध आदि प्रवृत्तिधमोकें कारण कोई 
| काम करनेमें क्‍्योंकर प्रवृत्त हो जाता है; और आत्मस्वतंत्रताके कारण इंट्रिय- 
| निग्रहरूप साधनके द्वारा इससेभी छुटकारा पानेका मार्ग कैसे मिल जाता है; 
| इसलिये यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं की जाती है। गीताके छठे अध्यायमे यह 
| विचार किया गया है, कि इंद्वियनिग्रह कैसे करना चाहिये | ] 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
कर्मयोग नामक तीसरा अध्याय समाप्त हुआ | 


६७६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 
ञल्् त्ध्च 
चतुथोंध्यायः । 


श्रीभगवानुवाच | 


इमं विवस्वते योगं प्रोक्ततानहमव्ययम । 
विवस्वान्मनव प्राह मनुरिक्ष्वाकवेष्बवीत्‌ ॥ १ ॥ 


एवं परम्पराप्राप्तमिम राजषेया विदृः । 
स कालेनेह महता योगो नष्ट: परंतप ॥ २॥ 


स णवाय॑ मया तेदद्य योगः प्रोक्तः पुरातनः | 
भक्तोषासि मे सखा चेति रहस्य होतइत्तमम्‌ ॥ ३॥ 


चोथा अध्याय 


[कर्म क्रिसीके, छूटते नहीं हैं. इसलिये वृद्धि निष्काम हों जानेपरभी कर्म 
करनाही चाहिये; कर्मके मानेही यज्ञयाग आदि कर्म है; पर मीमांसकोंके ये कर्म 
स्वर्गंप्रद है, अतएव एक प्रकारसे बंधक है; इस कारण इन्हें आसक्ति छोड़ करके 
करना चाहिये। ज्ञानसे स्वार्थवृद्धि छूट जाबे, तोभी कर्म छटते नहीं हैं, अतएव 
ज्ञाताकोभी नि८्काम कर्म करनेही चाहिये; लोकसंग्रहके लिये वे आवश्यक हैं; 
इत्यादि प्रकारस अब तक कर्म योगका जो विवेचन किया गया, उसीको इस अध्यायमे 
दृढ किया है । कहीं यह शंका न हो, कि आयुप्य बितानेका यह मार्ग अर्थात्‌ निष्ठा 
अर्जुनको युद्धमें प्रवृल करनेके लिय्रे नई बतरहाई गई है; एतदर्थ इस मार्गकी 
प्राचीन गूरुपरंपरा पहले वतछाते है :- ] 


श्रीभगवानने कहां :- (१) अव्यय अर्थात्‌ कभीभी क्षीण न होनेवाला 
अथवा विकालमेभी अबाधित और नित्य यह (कर्म-)योग (-मागं) मैने विवस्वान्‌ 
अर्थात्‌ सूर्यको बतलाया था; विवस्वानने (अपने पुत्र) मनुको और मनुने ( अपने 
पुत्र ) इक्ष्वाकुकों बतलाया। (२ ) ऐसी परंपरासे प्राप्त हुए इसको ( योग ) 
राजषियोंने जाना। परतु हे शत्रुतापन (अर्जुन )! दीघेकालके अनन्तर वही योग 
इस लोकमें नप्ट हो गया। ( २ ) ( सब रहस्योमेंसे ) उत्तम रहस्य समझकर उस 
पुरातन योगको, ( कर्मयोगमार्ग ) मैने तुझे आज इसलिये बतला दिया, कि तू 
मेरा भक्त और सखा है। 
| [ गीतारहस्यके तीसरे प्रकरणमे ( पृ. ५६-६५ ) हमने सिद्ध किया है 
| कि इन तीनों श्लोकोममें योग' शब्दसे, आयु बितानेके उन दोनों मार्गोर्मिसे - 


पु 
चोथा अध्याय घ्७ऊ 


| कि जिन्हें सांख्य और योग कहते हैं, - योग अर्थात्‌ कर्मयोग याने साम्य-मुद्धिसे 
| कर्म करनेका मार्ग अभिप्रेत है। गीताके इस मार्गकी जो परंपरा ऊपरके 
| इलोकमें बतलाई गई है, वह यद्यपि इस मार्गकी जड़को समझनेके लिये अत्यंत 
| महच्वकी है, तथापि टीकाकारोने उसकी विशेष चर्चा नहीं की है - महाभारतके 
| अंतर्गत नतारायणीयोपाख्यानमें भागवत धर्मका जो निरूषण है, उसमें जनमेजयसे 
| वेशंपायन कहते हैं, कि यह धर्म पहले श्वेतद्वीप्में भगवानसेही - 

| नारदेन तु सम्प्राप्त: सरहस्यः ससंग्रहः । 

| एप धर्मो जगन्नाथात्साक्षान्नारायणान्नप ।। 

| एवमेब महान्धर्म: स ते पूर्व नपोत्तम । 

| कथितो हरिगीतासु समासविधिकल्पित: ॥। 

| / नारदको प्राप्त हुआ, और हे राजा ! वही महान्‌ धर्म तुझे पहले हरिगीता 
| अर्थात्‌ भगवदगीतामें समासविधिसहित बतलाया है” ( मभा. शां. ३४६. ९, 
| १० )। और फिर आगे कहा है, कि “ युद्धमें विमनस्क हुए अर्जनकों यह धर्म 
| बतलाया गया है ' ( मभा. शां. ३४८. ८ ) । इससे प्रकट होता है, कि गीताका 
| योग अर्थात्‌ कर्मयोग भागवत धर्मका है (गीतार. प्र. १, पृ. ८-११) । विस्तार 
| हो जानेके भयसे गीतामे उसकी संप्रदाय-परंपरा सृष्टिके मूल आरंभमे नहीं दी 
| है; विवस्वान्‌ू, मनु और इक्ष्वाकु, इन्हीं तीनोंका उल्लेख कर दिया है। परंतु 
| इसका सच्चा अर्थ नारायणीय धर्मकी समस्त परंपरा देखनेसे स्पष्ट मालम हो 
| जाता है। ब्रह्माके कुल सात जन्म हैं। इनमेंसे पहले छः: जन्मोंकी नारायणीय 
| धर्ममें कथित, परंपराका वर्णन हो चुकनेपर, जब ब्रह्माके सातवें, अर्थात्‌ वर्तमान, 
| जन्मका कृतयुग समाप्त हुआ, तब - 

| त्रेतायुगादों च ततो विवस्वान्मनवे ददो। 

| सनुश्च लोकभृत्यर्थ सुतायेद्वाकवे ददो ।। 

। इक्वाकुणा च कथितो व्याप्य लोकानवस्थित:। 
| 
| 
" 
| 


ह 


गमिष्यति क्षयान्ते च पुनर्नारायर्ण नप ॥॥ 

यतीनां चापि यो धर्म: स ते पूर्व नुपोत्तम । 

कथितों हरिग!तासु समासविधिकल्पित: ।॥॥ 
त्रेतायुगके आरंभमें विवस्वानने मनुकों ( वह धर्म ) दिया, मनुने लोक- 
धारणार्थ वह अपने पुव इक्ष्वाकुकों दिया; और आगे इक्ष्वाकुसे सब लोगोंमें फैल 
गया। हे राजा ! सृष्टिका क्षय होनेपर (यह धर्म) फिर नारायणके यहाँ चला 
जावेगा । यह धर्म और “यतीनां चापि ' अर्थात्‌ इसके साथही संन्यास-धर्मभी 
| पहले तुझसे भगवदगीतामें कह दिया है -ऐसा नारायणीय धमंमेंही वैशंपायनने 
| जनमेजयसे फिर कहा है ( मभा. शां. ३४८. ५१-१३ )। इससे दीख पड़ता है 
| कि जिस द्वापरयुगके अंतमें भारतीय युद्ध हुआ था, उससे पहलेके त्रेतायुगभर- 
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६७८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 
अजुन उवाच | 


९ ६ अपरं भमवतो जन्म पर जन्म विवस्वतः। 
कथमेतद्विजानीयां त्वमादी प्रोक्ततानिति ॥ ४ ॥ 


| कीही भागवतधर्मकी परंपरा गीतामें वणित है, विस्तारभयसे अधिक वर्णन 
| नहीं किया है। यह भागवत धमंही योग या कर्मयोग है; और मन्‌को कर्मयोगके 
| उपदेश किये जानेकी यह कथा न केवल गीतामेंही है; प्रत्युत भागवत-पुराण- 
| मेंभी (भाग. ८. २४. ५५) इस कथाका उल्लेख है और मत्स्य-पुराणके ५२ वें 
| अध्याय में मनुको उपदिष्ट कर्मयोगका महत्त्वभी बतलाया गया है। परंतु इनमेंसे 
| कोईभी वर्णन नारायणीयोपाख्यानमें किये गये वर्णनके समान पूर्ण नहीं है। 
| विवस्वान्‌ - मन्‌ - इक्ष्वाकुकी यह परंपरा सांख्य-मार्गकी बिलकुलही उपयुक्त 
| नहीं होती; और सांख्य एवं योग, इन दोनोंके अतिरिक्त तीसरी निष्ठा गीतामें 
| वर्णितही नहीं है। इस बातपर ध्यान देनेसे दूसरी रीतिसेभी सिद्ध होता है, कि 
| यह परंपरा कर्मयोगकीही है ( गीता २. ३९ ) । परंतु सांख्य और योग, इन 
| दोनों निष्ठाओंकी परंपरा यद्यापि एक न हो तोभी कर्मयोग अर्थात्‌ भागवत 
| धर्मके निरूपणमेंही साख्य या संन्यास-निप्ठाके निरूपणका पर्यायमें समावेश हो 
| जाता है ( गीतारहस्य प्र. १४, पु. ४६९ ) | इस कारण वैशंपायनने कहा है, 
| कि भगवदगीतामें याति-धर्म अर्थात्‌ संन्यास-धर्मभी वणित है। मनुस्मृतिर्में चार 
| आश्रम-धर्मोका जो वर्णन है, उसके छठे अध्यायमें पहले यति अर्थात्‌ संन्यास 
| आश्रमका धर्म कह चुकनेपर विकल्पसे “ वेदसंन्यासिओंका कर्मयोग ' इस नामसे 
[गीता या भागवत धर्मके कर्ंयोगका वर्णन है; और स्पष्ट कहा है कि 
| “ निःस्पृहतासे अपना कार्य करते रहनेसेही अंतमें परम सिद्धि मिलती है” 
| (मन. ६. ९६); इससे स्पप्ट दीख पड़ता है, कि कर्मयोग मन्‌कोभी ग्राह्म था । 
| इसी प्रकार अन्य स्मृतिकारोंकोभी यह मान्य था; और इस विषयके अनेक 
| प्रमाण गीतारहस्यके ११ वें प्रकरणके अंतमें ( पृ. ३६२-३६७ ) दिये गये हैं। 
| अब अर्जुनको इस परंपरापर यह शंका है, कि -] 


अर्जुनने कहा :- (४) तुम्हारा जन्म तो अभी हुआ है; और विवस्वानका 
इसमे बहुत पहले हो चुका है; ( ऐसी दशा ) में यह कैसे जानू, कि तुमने 
( यह योग ) पहले बतलाया था ? 


| [ अर्जुनके इस प्रश्नका उत्तर देते हुए भगवान्‌ अपने अवतारोंके कार्योका 
| वर्णनकर आसक्तिविरहित कर्मयोस या भागवत धर्मकाही अब फिर समर्थन 
| करने हूँ, “ कि इस प्रकार मैंभी कर्मोको करता आ रहा हूं ” :- ] 


चौथा अध्याय ६७९ 
श्रीभगवानुवाच | 


बहनि में व्यतीतानि जन्मानि तव चाजुन | 
तान्यहं वेद सवाणि न त्वं वेत्थ परंतप॥ ५॥ 


अजो5पि सन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरोषषि सन्‌ | 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय सम्भवाम्यात्ममायया ॥ ६ ॥ 


यदा यदा हि धर्मस्य ग्लानिर्भवति भारत | 
अभ्युत्थानमधमंस्य तदात्मानं स॒जाम्यहम्‌ ॥ ७॥ 


श्रीभगवानने कहा :- ( ५) हे अर्जुन ! मेरे और तेरे अनेक जन्म हो चुके हैं। उन 
सबको में जानता हूँ; (और ) हे परंतय ! तू नहीं जानता ( यही भेद है ) । 
(६) में ( सब ) प्राणियोंका स्वामी और जन्मविरहित हूँ और, यद्यपि मेरे 
आत्मस्वरूपमें कभीभी व्यय अर्थात्‌ विकार नहीं होता, तथापि अपनीही प्रकृतिमें 
अधिष्ठित होकर में अपनी मायासे जन्म लिया करता हूँ। 


| [इस श्लोकके अध्यात्मज्ञानमें कापिल-सांख्य और वेदान्त, इन दोनों 
| मतोंकाही मेलकर दिया गया है। सांख्य-मतवालोंका कथन है, कि प्रकृति आप-ही 
| सृष्टि निर्माण करती है। परंतु बेदांती छोग प्रक्रतिको परमेश्वरकाही एक स्वरूप 
| समझकर यह मानते हैं, कि प्रकृतिमें परमेश्वरके अधिष्ठित होनेपर प्रकृतिसे 
| व्यक्त-सूष्टि निमित होती है। अपने अव्यक्त स्वरूपसे सारे जगतको निर्माण 
| करनेकी परमेश्वरकी इस अचित्य शक्तिकोही गीतामें “माया' कहा है; और 
| इसी प्रकार श्वेताश्वतरोपनिषदमेंभी ऐसा वर्णन है :- “ मायां तु प्रकृति विद्या- 
| न्मायिन॑ तु महेश्वरम्‌ । ” अर्थात्‌ प्रकृतिही माया है; और उस मायाका अधिपति 
| परमेश्वर है ( श्वे. ४. १० ); और “ अस्मान्मायी सृजते विश्वमेतत्‌ ” - इससे 
| मायाका अधिपति सुष्टि उत्पन्न करता है ( श्वे. ४. १० ) । प्रकृतिको माया 
| क्‍यों कहते हैं, इस मायाका स्वरूप क्या है, और इस कथनका क्या अर्थ है, कि 
| मायासे सृष्टि उत्पन्न होती है ? - इत्यादि प्रश्नोंका अधिक विवरण गीतारहस्यके 
| ९ वें प्रकरणमें दिया गया है । यह वतला दिया, कि अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त 
| कैसे होता है अर्थात्‌ कम उपजा हुआ-सा कैसे दीख पड़ता है; अब इस बातका 
| स्पष्टीकरण करते हैं, कि वह ऐसा कव और किसल्यि करता है :- ] 


(७) है भारत! जवब-जब धर्मकी ग्ववनि होती है और अधममंकी प्रवछता 
फल जाती है, तब-तव मैं स्वयं ही जन्म ( अवतार ) छल्या करता हूँ। 


६८० गीतारहस्य अथवा कमयोग शास्त्र 


परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम | 
घर्मसंस्थापनाथाय सम्भवामि युग युगे॥ ८ ॥ 


६३ जन्म कर्म च मे दिव्यमेय यो वेत्ति तत्त्वतः । 
त्यक्त्वा दह पुनजन्म नेति भामेति सोउजुन ॥ ९ ॥ 


वीवरागभयक्राधा मन्मया मामुपाशरिताः | 
बहवो ज्ञानतपसा पूता मकह्तलावमागताः॥ १० ॥ 


(८ ) साधुओंकी संरक्षाके निमित्त और दुष्टोंका नाश करनेके लिये, युग-युगमें 
धर्मसंस्थापनाके अर्थ मैं जन्म लिया करता हूँ। 
| [ इन दोनों श्लोकोमें 'धर्म' शब्टका अर्थ केवछ पारलौकिक वैदिक धर्म 
| नही है; कितु चारों वर्णोके धर्म, न्याय और नीति श्रभुति बातोंकाभी उसमें 
| मुख्यतासे समावंश होता है। इस झ्लोकका तात्पर्य यह है, कि जगतमें जब 
| अन्याय, अनीति. दुष्टता ओर अंधाधूंधी मचकर साधुओंको कप्ट होने लगता 
| है और जब दुष्टांका दवदवा बढ़ जाता है, तब अपने निर्माण किये हुए जगतकी 
| सुस्थितिको स्थिर रखकर, उसका कबव्याण करनेके लिये तेजस्वी और पराक्रमी 
| पुरुषके रूपसे ( गीता १०. 4१ ) अवतार केकर भगवान समाजकी बिगड़ी हुई 
| व्यवस्थाकों फिर ठीक कर दिया करते हैं। इस रीतिसे अवतार ले कर भगवान्‌ 
| जो काम करते हैं, उसीको लोकसंग्रह' भी कहते है; और पिछले अध्यायमें कह 
| दिया गया है, कि यही काम अपनी शक्ति और अधिका रक्रे अनुसार आत्मज्ञानी 
| पुरुषोंकोभी करना चाहिये ( गीता ३. २० )। यह बतला दिया गया, कि 
| परमेश्वर कब और किसलिये अवत्तार लेता है। अब यह बतलाते हैं, कि इस 
| तत््वको परख कर जा पुरुष तदनुसार बर्ताव करते है, उनको कौनसी गति 
| मिलती है :- ] 

(९ ) है अर्जुन ! इस प्रकारके मेरे दिव्य जन्म और दिव्य कर्मके तत्त्वको 
जो जानता है, वह देह त्यागनेके पश्चात्‌ फिर जन्म न लेकर मुझमें आ मिल्तत्ता है। 
(१०) भश्रीति, भय ओर कोधसे छूटे हुए, मत्परायण और मेरे आश्रयमें आये हुए 
अनेक लोग (इस प्रकार ) ज्ञानरूप तपसे शुद्ध होकर मेरे स्वरूपमें आकर मिल गये हैं। 


| [ भगवानके दिव्य जन्मको समझनेके लिये यह जानना पड़ता है, कि 
| अव्यक्त परमेश्वर मायासे सगृण कैसे होता है: और इसके जान लेनेसे 
| अध्यात्मज्ञान हो जाता है; एवं दिव्य कर्मको जान लेनेपर कर्म करकेभी अलिप्त 
| रहनेका, अर्थात्‌ निष्काम कर्मके तत्त्वका, ज्ञान हो जाता है। सारांश, परमेश्वरके 
| दिव्य जन्म और दिव्य कर्मको पूरा पूरा जान लेनेपर, अध्यान्मज्ञान और कर्म योग 
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९ $ ये यथा मां भ्रपचन्ते तांस्तथेव भजाम्यहम्‌ । 
मम वर्त्मोनुवर्तन्ते मनुष्या: पार्थ सर्वशः॥ ११॥ 
कांक्षन्तः कर्मणां सिद्धि यजन्त इह देवताः । 
क्षिप्रं हि मानषे लोके सिद्धिभवति कर्मजा ॥ १२॥ 


इन दोनोंकीभी पूरी पहचान हो जाती है; और मोक्षकी प्राप्तिके लिये इसीकी 
आवश्यकता होनेके कारण ऐसे मनुष्यको अंतमें भगवत्प्राप्ति हुए बिना नहीं 
रहती । अर्थात्‌ भगवानके दिव्य जन्म और दिव्य कर्म जान लेनेमें सब कुछ आ 
गया; फिर अध्यात्मज्ञान अथवा निष्काम कर्मयोग, इत दोनोंकाभी अलूग अलग 
अध्ययन नहीं करना पड़ता । अतएवं वक्‍तव्य यह है, कि भगवानके जन्म और 
कृत्यका विचार करो; एवं उसके तत्त्वको परखकर बर्ताव करो; भगवत्प्राप्ति 
होनेके लिये दूसरा कोई साधन अपेक्षित नहीं है। भगवानकी यही सच्ची 
उपासना हैं। अब इसकी अपेक्षा नीचेके दर्जकी उपासनाओके फल और उपयोग 
बतलछाते है :-] 

( ११ ) जो मुझे जिस प्रकारसे भजने है, उन्हें मैं उसी प्रकारके फल देता 
। है पार्थ ! किसीभी ओरसे हो, मनष्य मेरेही मार्गमें आ मिलते हैं। 

[ मम वत्मनिवर्तन्ते ” इत्यादि उत्तरार्ध पहले ( गी. ३. २३ ) कुछ 
निराले अर्थमें आया है; और इससे ध्यानमें आवेगा, कि गीतामें पूर्वापर संदर्भके 
अनुसार अर्थ कैसे बदल जाता है; यद्यपि यह सच है, कि किसीभी मार्गसे जानेपर 
मनुष्य परमेश्वरकीही ओर जाता है; तोभी यह जानना चाहिये, कि अनेक 
लोग अनेक मागसे क्यों जाते हैं? अब इसका कारण बतलाते हैं :-] 


गिएड़ 


१२ ) (क्मंबंधनके नाशकी नहीं, केवल ) करंफलकी इच्छा करनेवाले लोग 


इस लोकमें देवताओंकी पूजा इसलिये किया करते हैं, कि (ये) कर्मफल (इस ) 
मनृप्यलोकमें शीघ्रही मिऊ जाते हैं। 


! 
| 
] 
। 
| 
| 
|| 
| 
|| 
|| 
|| 
॥ 
|| 
| 
। 
| 


[ येही विचार सातवें अध्याय में ( गीता 3. २१, २२ ) फिर आये हैं 
परमेश्वरकी आराधनाका मच्चा पल है मोद्ष, परतु वह तभी प्राप्त होता है, 
कि जब कालांतरमसे एवं दीर्घ और एकान्त उपासनासे कर्मबंधका पूर्ण नाश हो 
जाता है; परंतु इतने दूरद्शी और दीघ्घ-उद्योगी पुरुष बहुतही थोडे होते हैं। 
इस शलोकका भावार्थ यह है कि बहुतेरोंकों अपने उद्योग अर्थात्‌ कर्मस इसी 
लोकमें कुछ-न-कुछ प्राप्त करना होता है, और ऐसेही लोग देवताओंकी पूजा 
किया करते है ( गीतार. प्र. १३, पु. ४८०८४ ) | गीताका यहभी कथन है, कि 
पर्यायस यहभी तो परमेश्वरकाही पूजन होता है; और बहते बढ़ते इस योगका 
पर्यवसान निष्काम भक्तिमें होकर अंतमे मोक्ष प्रात हो जाता है (गीता 


६८२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोभश्ास्त्र 


$ ६ चातुर्वेण्य मया स॒र्ड गुणकर्माविभागशः । 
तस्य कतोरमपि मां विद्धयकतोरमव्ययम्‌ ॥ १३॥ 
न मां कर्माणि लिम्पान्ति न में कर्मफले स्पुहा । 
इति मां योपमिजानाति कमामिने स बध्यते ॥ १७ ॥ 
एवं ज्ञात्वा कृत कर्म पूर्वेरिपि समुक्षृभिः । 
कुरू कमेंच तस्मात्त्वं पूर्व: पू्वतरं कृतम्‌ ॥ १५॥ 


| ७. १९ )। पहले कह चुके हैं, कि धमंकी संस्थापना करनेके लिये परमेश्वर 
| अवतार लेता है, अब संक्षेपर्में बतलाते हैं, कि धर्मकी संस्थापना करनेके लिये 
| क्या करना पड़ता है :- ) 

( १३ ) ( ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और शूद्र इस प्रकार ) चारों वर्णोंकी 
व्यवस्था गुण और करके भेदके अनुसार मैनेही निर्माण की है। इसे तू ध्यानमें रख, 
कि मैं उसका कर्ताभी हूँ; और अकर्ता अर्थात्‌ उसे न करनेवाला अव्यय (मेंही ) हूँ । 

| [ अर्थ यह है, कि परमेश्वर कर्ता भलेही हो; पर अगले श्लोकके वर्णना- 
| नुसार वह सदेव निःसंग है, इस कारण अकर्ता ही है (गीता ५. १४ ) । 
| परमेश्वरके स्वरूपके “ सर्वेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रयविवर्जितम्‌ ” ऐसे दूसरेभी 
| विरोधाभासात्मक वर्णन आगे हैं (गीता १३.१४ )। चातुव्वष्यके गुण और 
| भेदका निरूपण आगे अठराहवें अध्यायमें (गी. १८ .४१-४९) किया गया है। 
| अठ भगवानने “ करके न करनेवाला ” ऐसा जो अपना वर्णन किया है, उसका 
| मर्म बतछाते हैं :- ] 
( १४ ) मुझें क्मका लेप अर्थात्‌ बाधा नहीं होती; (क्योंकि) कर्मके फलमें मेरी 
इच्छा नहीं हैं - जो मुझे इस प्रकार जानता है, उसे कर्मकी बाधा नहीं होती । 
| [ ऊपर नवम श्लोकमें जो दो बातें कही हैं, कि मेरे जन्म” और कर्म को 
| जो जानता है, वह मुक्त हो जाता है, उन्हींमेंसे कर्मके तत्त्वका स्पष्टीकरण 
| इस इलोकमें किया है। जानता” है शब्दसे यहाँ “जान कर तदनुसार बतेने 
| छूगता है” इतना अर्थ विवक्षित है। भावार्थ यह है, कि भगवानकों उनके 
| कमंकी बाधा नहीं होती, इसका यह कारण है, कि वे फलाशा रखकर कामही 
| नहीं करते; और इसे जान कर तदनुसार जो बर्तता है, उसको कर्मोंका बंधन 
| नहीं होता । अब इस इलोकके सिद्धान्तकोही प्रत्यक्ष उदाहरणसे दृढ करते हैं :-] 
(१५) इसे जान कर प्राचीन समयके मुमक्षु लोगोंनेभी कर्म किया था; इसलिये 
पूर्वके लोगोंके किये हुए अति प्राचीन कर्मही तू कर । 


| [ इस प्रकार मोक्ष और कर्मका विरोध नही है, अतएवं अर्जुनको निश्चित 


चोथा अध्याय ६८३ 


६६ कि कम किमकर्मति कवयोधप्यत्र मोहिताः। 
तत्ते कम प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यलेप्शुभात्‌ ॥ १६ ॥ 
कर्मणो हापि बोद्धव्ये बोद्धव्य च विकर्मण: । 
अकमेंणश्व बोद्धव्य गहना कर्मणो गतिः॥ १७॥ 
कर्मण्यकर्स यः पश्येदकर्माणे च कम यः | 
स बुद्धिमान्मनुष्येष स युक्तः कृत्स्नकर्मकृत्‌ ॥ १८ ॥ 


| उपदेश किया है, कि तू कर्म कर । परंतु इसपर यह शंका होती है, कि संन्यास- 
| मार्गवालोंका जो यह कथन है, कि “ कर्मोके छोड़नेसे अर्थात्‌ अकर्मसेही मोक्ष 
| मिलता है।” उस कथनका वीज क्या है? अतएवं अब कर्म और अकमंके 
| विवेचनका आरंभ करके आगे तेईसवें श्लोकमें सिद्धान्त करते हैं, कि अकर्म 
| कुछ कर्मत्याग नहीं है; निष्काम कर्मकोही अकर्म कहना चाहिये । ] 

( १६ ) इस विषयमें बड़े बड़े विद्वानोंकोभी भ्रम हो जाता है, कि कौन कर्म 
है और कौन अकर्म ? (अतएवं ) वैसा कर्म तुझे बतलाता हूँ, कि जिसे जान लेनेसे 
तू पापसे मुक्त होगा। 


[ अकर्म! नआ समास है और व्याकरणकी रीतिसे उसके अ ८ नजञ्म्‌ शब्द के 
अभाव अथवा अप्राशस्त्य' थे दोनों अर्थ हों सकते है; और यह नहीं कह 
सकते, कि इस स्थलपर ये दोनोंभी अर्थ विवक्षित न होंगे, परंतु अगले ग्लोकमें 
'विकर्म' नामसे क्मंका एक और तीसरा भेद क्रिया है। अतएवं इस झलोकर्में 
अकर्म शब्दसे विशेषत: वही कर्मत्याग उद्िष्ट है, जिसे संन्यास-मार्गवाले 
लोग “ कर्मका स्वरूपतः त्याम ” कहते हैं। संन्यास-मार्गवाले कहते हैं, कि 
“ सब कर्म छोड़ दो ”; परंतु १८ वें श्छोककी टिप्पणीसे दीख पड़ेगा, कि इस 
वातको दिखलानेके लियेही यह विवेचन किया गया है, कि कर्मको सर्वथा त्याग 
देनेकी कोई आवश्यकता नहीं है, संन्यास-मार्गवालोंका कर्मेत्याग सच्चा अकर्म' 
नहीं है, अकर्मका मर्म कुछ औरही है । ] 

(१७) करमकी गति गहन है; (अतरव ) यह जान लेना चाहिये, कि कर्म क्‍या 
है, और यह समझना चाहिये, कि विकर्म (विपरीत कर्म ) क्या है; और यहभी 
ज्ञात कर लेना चाहिये, कि अकर्म ( कम न करना ) क्‍या है? ( १८ ) कर्ममें 
अकर्म और अकर्मंमें कर्म जिसे दीख पड़ता है, वह पुरुष सब मनुष्योंमें ज्ञानी हैः 
और वही युक्‍त अर्थात्‌ योगयुक्‍्त एवं समस्त कर्म करनेवाला है। 
| [इस श्लोकमें और अगले पाँच उलोकोंमें अकर्म एवं विकर्मका 
| स्पष्टीकरण किया गया है, और इसमें जो कुछ कमी रह गई है, उसे आगे 


६८४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 
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अठारहवें अध्यायमें कर्मत्याग, कर्म और कर्ताके विविध भेद-वर्णनमें पूरा कर 
दिया है ( गीता १८. ४-9; १८.२३-२५; १८.२६-२८ ) । यहाँ संक्षेपमें 
स्पष्टतापूर्वक यह बतला देता आवश्यक है, कि दोनों स्थ॒लोंके कर्म-विवेचनसे 
कर्म, अकर्म और विकमंके संबंधमें गीताके सिद्धान्त क्या हैं; क्योंकि, टीकाकारोने 
इस संबंधमें बड़ी गड़बड कर दी है। संनन्‍्यास-मार्गवालोंको सब कर्मोका स्वरूपत: 
त्याग इष्ट है, इसलिये वे गीताके 'अकर्म' पदका अर्थ खीचातानीसे अपने मार्गकी 
ओर छाना चाहते है; मीमांसकोंको यज्ञयाग आदि काम्य कर्म इष्ट हैं, इसलिये 
उनके अतिरिक्त और सभी कर्म उन्हें विकर्म' जँचते हैं । इसके सिवा मीमांसकोंके 
नित्यनैमित्तिक आदि कर्मभेदभी उसीमें आ जाते हैं; और फिर धर्मशास्त्री उसीमें 
अपनी ढाई चावलकी खिचडी पकानेकी इच्छा रखते हैं । सारांश, चारों ओरसे 
ऐसी खींचातानी होनेके कारण, अंतमें यह जान लेना कठिन हो जाता है, कि गीता 
अकर्म' किसे कहती है और 'विकर्म' किसे ? अतएवं पहलेसेही इस वातपर ध्यान 
दिये रहना चाहिये; कि गीतामें जिस ताक्त्विक दृष्टिसे इस प्रश्नका विचार किया 
गया है, वह दृष्टि निष्काम कर्म करनेवाले कर्मयोगीकी है; काम्य-कर्म करनेवाले 
मीमांसकोंकी या कर्म छोड़नेवाले संन्‍्यासमार्भियोंकी नहीं है। गीताकी इस 
दृष्टिको स्वीकार कर लेने पर तो थही कहना पड़ता है, कि 'कर्म-शुन्यता के अर्थमें 
अकर्म' इस जगतमें कहीभी नहीं रह सकता अथवा कोईभी मनुष्य कभी कर्म- 
जृन्य नहीं हो सकता (गीता ३.५; १८.११); क्योंकि सोना, उठना, बैठना 
और कम-से-कम जीवित रहना तो किसीकाभी छूट नहीं जाता । और यदि कर्म- 
शून्य होना संभव नहीं है, तो निश्चय करना पहुता है. कि अकर्म कहें किसे ? 
इसके लिये गीताका यह उत्तर है, कि कर्मको निरी क्रिया न समझकर उससे 
आगे होनेवाले शुभ-अशुभ आदि परिणामोंका विचार करके, कर्मका कर्मत्व 
या अकर्मत्व निश्चित करो । यदि सृध्टिके मानेही कर्म है, तो मनुप्य जबतक 
सृप्टिमं है, तब तक उससे कर्म नहीं छूटता। अत: कर्म और अकर्मका जो 
विचार करना हो, वह इसी दृष्टिसे करना चाहिये, कि मनुष्यको वह कम कहाँ 
तक बद्ध करेगा। करने परभी जो कर्म हमें बद्ध नहीं करता, उसके विषयमें कहना 
चाहिये, कि उसका कर्मत्व अथवा वंधकत्व नष्ट हो यया; और यदि किसीभी 
कर्मका बंधकत्व अर्थात्‌ कमंत्व इस प्रकार नष्ट हो गया हो, तो फिर वह कर्म 
अकर्म' ही हुआ। अकर्मका प्रचलित सांसारिक अर्थ कर्मशून्यता है सही, परंतु 
शास्त्रीय दृष्टिसि विचार करनेपर उसका यहाँ मेल नहीं मिलता । क्योंकि हम 
देखते हैं, कि चुपचाप बैठना अर्थात्‌ कर्म न करनाभी कई बार कमंही हो जाता 
है। उदाहरणार्थ, अपने माँ-वापकों कोई मारता-पीटता हो, तो उसको न रोक- 
कर चुप्पी साधे बेटे रहना, उस समय यदि व्यावहारिक दृष्टिसे अकर्म अर्थात्‌ 
कर्म-शून्यता हो तोभी वह कर्मही, - संभवत: विकर्म - है; और कर्मविपाककी 


े 
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दृष्टिसि उसके अशुभ परिणाम हमें भोगने पड़ेंगे। अतश्व गीता इस श्लोकमें 
विरोधाभासकी रीतिसे बड़ी खूबीके साथ कहती है, कि ज्ञानी बढ़ी है, जिसने 
जान लिया, कि अकर्ममेंभी ( कभी कभी तो भयानक ) कर्म हो जाता है, और 
कर्म करकेभी वह कर्मविपाककी दष्टिसे मरा-सा, अर्थात्‌ अकर्म, होता है; 

था यही अर्थ अगले इलोकर्मोें भिन्न भिन्न रीतिसे वणित है। कर्मके फलका 
बंधन न छूगनेके लिये गीताशास्त्रके अनुसार यही एकमेव सच्चा साधन हे. कि 
निःसंग-ब॒छ्धिसे अर्थात्‌ फलाशा छोडकर निष्काम बद्धिसे, वह कर्म किया जावे 
( गीतारहस्य प्र. ५, पु. १११-११५; प्र. १०, पृ. २८६-२८७ ) । अतः इस 
साधनका उपयोग कर निःसंग-बुद्धिसि जो कर्म किया जाय, वही गीताके अनुसार 
प्रशम्त अर्थात्‌ साक्ष्विक कर्म है (गीता १८ ९ ); और गीताके मतमे वही 
सच्चा 'अकर्म है। क्योकि उसका कर्मत्व, अर्थात्‌ कर्मविपाककी क़्ियाके अनुसार 
वंध्रकत्व, निकल जाता है। मनुप्य जो कुछ कर्म करते हें ( और इस ' करते हैं 
पदमें चुपचाप निठल्ले बेठे रहनेकाभी समावेश करना चाहिये ), उनमेंसे उक्त 
प्रकारके अर्थात्‌ _ साक्ष्विक कर्म अथवा गीताके अनुसार अकर्मं' घटा देनेसे 
बाकी जो कर्म रह जाते हैं, उनके दो भाग हो सकते है : एक राजस और दूसरा 
तामस । इनमेंसे तामस कर्म मोह और अज्ञानसे हुआ करते हैं, इसलिये उन्हें 
विकर्म कहते हैं! फिर यदि कोई कर्म मोहसे छोड दिया जाय, तोभी वह 
विकमंही है; अकर्म नहीं ( गीता १८. ७ ) । अब रह गये राजस कर्म । थे कर्म 
पहले दर्जेके अर्थात्‌ मात्त्विक नहीं हैं; अथवा ये वे कर्मभी नहीं हैं, जिन्हें गीता 
सचमुच अकम कहती है। गीता इन्हें 'राजस' कर्म कहती है, परंतु यदि कोई 

है, तो ऐसे राजस कर्मोकों केवल 'कर्म भी कह सकता है। तात्पये, क्रिया-* 
त्मक स्वरूपसे अथवा कोरे पर्मणास्न्नसेभी कर्ं-अकर्मका निश्चय नहीं होता 
कितु कर्मके वंधकत्वस यह निश्चय किया जाता है, कि कर्म है या अकर्म ? 
अप्टावक्रगीता संन्‍्यास-मार्गकी है; तथापि उसमेंभी कहा है :- 


निबत्तिरपि मढस्य प्रबत्तिरुपजायते । 
प्रबत्तिरपि धोरस्यथ निबत्तिफलभागिनों ॥। 


अर्थात्‌ मू्खोकी निवृत्ति, अथवा हटसे या मोहके द्वारा कर्मसे विमुखताही वास्तवमें 
प्रवृत्ति अर्थात्‌ कर्म है और पंडित लोगोंकी प्रवृत्ति, अर्थात्‌ निष्काम कर्मसेही 
निबृत्ति याने कर्मत्यागका फल मिलता हैं ( अष्टा. १८. ६१ ) । गीताके उक्त 
इलोकमें यही अर्थ विरोधाभासरूपी अलंकारकी रीतिसे बड़ी सुंदरतासे बतलाया 
गया है और गीताके अकमके इस लक्षणकों मलीभाँति समझे बिना गीताके 
कमं-अकर्मके विवेचनका मर्म कभीभी समझमें आनेका नहीं। अब इसी अर्थक्रो 
अगले इलोकोंमें अधिक व्यक्त करते है :- ) 


६८६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञारत्र 


यस्य सर्वे समारम्भा: कामसंकल्पवर्जिताः | 
ज्ञानाक्‍शिद्ग्धकर्माणं तमाहुः पण्डित बुधा: ॥ १९॥ 


त्यक्त्वा कर्मफलासंगं नित्यतृप्तो निराअयः | 
कर्मण्यभिप्रवृत्तोषपि नेव किंचित्करोति सः ॥ २०॥ 


निराशीरयंतचित्तात्मा त्यक्तसवंपारिग्रहः । 
शारीरं केवल कम कुवन्नाभाति किल्विषम्‌ ॥ २१॥ 


(१९) ज्ञानी पुरुष उसीको पंडित कहते हैं, कि जिसके सभी समारंभ अर्थात्‌ उद्योग 
फलकी इच्छासे विरहित होते है, और जिसके कर्म ज्ञानाग्निसे भस्म हो जाते हैं। 
| [ / ज्ञानसे कर्म भस्म होते हैं ” इसका अर्थ कर्मोको छोड़ना नहीं हैं, कितु 
| इस श्लोकसे प्रकट होता है, कि “ फलकी इच्छा छोड़ कर कर्म करना ”, यही 
| अर्थ यहाँ लेना चाहिये (गीतार. प्र. १०, पृ. २८६-२९१ ) । इसी प्रकार 
| आगे भगवद्भकतके वर्णनमें जो सर्वारम्भपरित्यागी' समस्त - आरभ या उद्योग 
| छोड़नेवाला - पद आया है (गीता १२. १६; १४. २५ ), उसकेभी अर्थका 
| निर्णय उससे हो जाता है। अब इसी अर्थंकों अधिक स्पष्ट करते हैं :- ] 
(२०) करमंफलकी आसक्ति छोड़कर जो सदा तुप्त और निराश्रव है, अर्थात्‌ 
( जो पुरुष ) कर्मफलके साधनकी आश्रयभूत ऐसी बुद्धि नहीं रखता, कि अमुक 
कार्यकी सिद्धिके लिये अमुक काम करता हैं, (( कहना चाहिये, कि ) वह कर्म 
करनेमें निमग्न रहनेपरभी कुछभी नहीं करता। ( २१ ) आशी:' अर्थात्‌ फलकी 
वासना छोड़नेवाला, चित्तका नियमन करनेवाला और सर्वेसंगसे मुक्त पुरुष केवल 
शारीर अर्थात्‌ शरीर या कमेंद्रियोंसेही कर्म करते समद पापकः भागी नहं' होता । 


| [ कुछ लोग बीसवें श्लोकके “निराश्रय' शब्दका अर्थ घर-गिरस्ती' न 
| रखनेवाला (संन्यासी ) करते हैं; पर वह ठीक नहीं है । आश्रयकों घर या गिरस्ती 
| कह सकेंगे; परंतु इस स्थानपर कर्ताके स्वयं रहनेका ठिकाना विवक्षत नहीं 
| है; यहाँ यह अर्थ है, कि वह जो कम करता है, उसका हेतुरूप ठिकाना (आश्रय) 
| कहीं न रहे । यही अर्थ गीताके ६. १ श्लोकमें 'अनाश्रितःकर्मेफल' इन शब्दोंसे 
| स्पष्ट व्यक्त किया है, और वामन पंडितने गीताकी 'यथार्थदीपिका' नामक 
| अपनी मराठी टीकामें इसे स्वीकार किया है। ऐसेही २१ वें श्लोकमें शारीरके' 
| माने सिफ़ेशरीरपोषणके लिये भिक्षाटन आदि कर्म नहीं हैं। आगे पाँचवें 
| अध्यायमें / योगी अर्थात्‌ कमंयोगी छोग आसक्ति अथवा काम्य-बुद्धिको मनमें 
| न रखकर केवल इंद्रियोंसे कर्म किया करते हैं” ( गीता ५. ११ ) ऐसा जो 
| वर्णन है, उसके समानार्थकही “ केवर्ल शारीरं कर्म ” इन पदोंका सच्चा अर्थ है। 
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यहच्छालाभसनन्‍्तुष्टो इन्द्रातीतों विमत्सरः | 
समः सिद्धावासिद्धो च कृत्वापि न निबध्यते ॥ २२॥ 


गतसंगस्य मुक्तस्य ज्ञानावास्थितचेतसः । 
यज्ञायाचरतः कर्म समग्र प्रविकीयते ॥ २३ ॥ 


| इंद्रियाँ कर्म तो करती हैं, पर बुद्धि सम रहनेके कारण उन कर्मोका पाप-पुण्य 
| कर्ताकों नहीं लगता । ] 
( २२ ) यदृच्छासे जो प्राप्त हो जाय, उसमें संतुष्ट, ( हर्ष-शोक आदि ) ढंद्वोंसे 
मुक्त, निर्मत्सर, और (कर्मकी) सिद्धि या असिद्धिको एक-सा-ही माननेवाला पुरुष 
(कर्म) करकेभी ( उनके पाप-पुण्यसे ) बद्ध नहीं होता। ( २३ ) आसंगरहित, 
( राग-हेषसे ) मुक्त, ( साम्य-बुद्धिरूप ) ज्ञानमें स्थिर चित्तताले और ( केवल ) 
यज्ञहीके लिये ( कर्म ) करनेवाले पुरुषका कर्म समग्र विलीन हो जाता है ! 

[ तीसरे अध्यायमें (गीता ३. ९) जो यह भाव है, कि मीमांसकोंके मतमें 
यज्ञके लिये किये हुए कर्म बंधक नहीं होते; और आसक्ति छोड़ कर करनेसे 
वेही कर्म स्वर्गप्रद न होकर मोक्षप्रद होते हैं, वही इस श्लोकमें बतलाया 
गया है। समग्र विलीन हो जाता है ” में समग्र' पद महत्त्वका है। मीमांसक 
लोग स्वरगंसुखकोही परम-साध्य मानते हैं; और उनकी दृष्टिसे स्वर्गंसुखको 
प्राप्त करा देनेवाले कर्म बंधक नहीं होते । परंतु गीताकी दृष्टि स्वर्गसे परे 
अर्थात्‌ मोक्षपर है; और इस दृष्टिसे स्वर्गप्रद कमंभी बधकही होते हैं | अतएव 
कहा है, कि यज्ञार्थ कर्मभी अनासक्त-बुद्धिसि करनेपर समग्र” लय पाते हैं अर्थात्‌ 
स्वगंप्रदभी न हो कर मोक्षप्रद हो जाते हैं ।॥ तथापि इस अध्यायके यज्ञप्रकरणके 
प्रतिपादनमें और तीसरे अध्यायवाले (यज्ञ-प्रकरणके) प्रतिपादनमें एक बड़ा 
भारी भेद है। तीसरे अध्यायमें कहा है, कि श्रौतस्मात॑ अनादि यज्ञचक्रको स्थिर 
रखना चाहिये । परंतु अज् भगवान्‌ कहते हैं, कि यज्ञका इतनाही संकुचित अर्थ 
न समझे, कि देवताके उद्ेश्यसे अग्निमें केवल तिल, चावल या पशुका हवन कर 
दिया जावें, अथवा चातुर्वण्यंके कर्म स्वधर्मके अनुसार, पर काम्य-बुद्धिसे किये 
जावें; अग्निमें आहुति छोड़ते समण अंतमे “ इृद॑ न मम ' - यह मेरा नहीं - इन 
शब्दोंका उच्चारण किया जाता है; इनमें स्वार्थत्यागरूप निर्ममत्वका जो तत्त्व 
है, वही यज्ञका प्रधान भाग है । इस रीतिसे “ न मम ' कह कर अर्थात्‌ ममतायुक्त 
बुद्धि छोड़कर, ब्रह्मापंणपूवंक जीवनके समस्त व्यवहार करनाभी एक बड़ा यज्ञ 
या होमही हो जाता है, और इस यज्ञस देवाधिदेव परमेश्वर अथवा ब्रह्मका यजन 
हुआ करता है। सारांश, मीमांसकोंके द्रव्ययज्ञसंबंधी जो सिद्धान्त है, वे इस बड़े 
यज्ञके लियेभी उपयुक्त होते हैं; और लोकसंग्रहके निमित्त जगतके कर्म आसक्ति- 
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९ $ ब्रह्मार्पणं बह्म हविद्नह्मान्नी ब्रह्मणा हुतम्‌ । 
ब्रह्मेव तेन गन्तव्यं ब्रह्मममंसमाधिना ॥ २४ ॥ 
दैवमेवापरे यज्ञ योगिनः प्युपासते । 
बह्माझ्ावपरे यज्ञ यश्नेवोपजुहति ॥ २० ॥ 


| विरहित करनेवाला पुरुष कर्मके समग्र' फलसे मुक्त होता हुआ अंतरममे मोक्ष 
| पावा है (गीतार. प्र. ११, पृ. ३४६-३५० ) । ब्रह्मार्पणरूपी इस बड़े यज्ञकाही 
| वर्णन अगले श्लोकमें पहले किया गया है; और फिर उसकी अपेक्षा कम 
| योग्यताके अनेक छाक्षणिक बज्ञोंका स्वरूप बतलाया गया है; एवं तेंतीसवें 
| श्लोकमें समग्र प्रकरणका उपसंहार कर कहा गया है, कि ऐसा “ ज्ञानयज्ही 
| सममें श्रेष्ठ है, / ] 

(२४) अर्पण अर्थात्‌ हवन करनेकी क्रिया ब्रह्म है, हवि अर्थात्‌ अर्पण 
करनेका द्रव्य ब्रह्म है, ब्रह्माग्निमें ब्रह्मने हवन किया है - ( इस प्रकार ) जिसकी 
बुद्धिमें ( सभी ) कम ब्रह्ममय, हैं. उसको ज्रह्मही मिलता है। 

| [ शांकरभाष्यमे अपंण” शब्दका अर्थ “अर्पण करनेका साधन अर्थात्‌ 
| आचमनी इत्यादि ” है; परंतु यह जरा कठिन है। इसकी अपेक्षा, अर्पण + 
| अर्पण करनेकी या हवन करनेकी क्रिया, यह अर्थ अधिक सरल है। यह 
| ब्रह्मार्यणपूर्वक अर्थात्‌ निष्कामबुद्धिसे यज्ञ करनेवालोंका वर्णन हुआ । अब देव- 
| ताके उद्देश्यसे अर्थात्‌ काम्य-बुद्धिसे किये हुए यज्ञका स्वरूप बतलाते हैं :- ] 
(२०) कोई कोई (कर्म)-योगी ( ब्रह्मबद्धिके बदले ) देवता आदिके उद्देश्यसे 
यज्ञ किया करते हैं; और कोई ब्रह्माग्निमें यज्ञसही यज्ञका यजन करते हैं । 

[ पुरुषसूक्तमें विराट्रूपी यज्ञथुरुषके देवताओं द्वारा, यजन होनेका जो 
वर्णन है -  यज्ञेन यज्ञमयजन्त देवा:।  ( ऋ. १०. ९०. १६ ), उसीको लक्ष्य- 
कर इस शलोकका उत्तरार्थ कहा गया है यजं यज्ञेनैवोपजुद्धति' ये पद ऋग्वेदके 
यज्ञेन यज्ममयजन्त से समानार्थकही दीख पड़ते हैं। प्रकट है, कि इस यज्ञमं, 
जो सृष्टिके आरंभमें हुआ था, जिस विराट्रूपी पशुका हवन किया गया था, वह 
पशु, और जिस देवताका वजन किया गया था, वह देबता, ये दोनों ब्रह्मस्वरूपीही 
होंगे । सारांश, चौबीसवें श्लोकका यह बर्णनही तत्त्बदृष्टिसे ठीक है, कि सृप्टिके 
सब पदार्थोर्में सदैवही ब्रह्म भरा हुआ है, इस कारण इच्छारहित बुद्धिसमि सब 
व्यवहार करते करते ब्द्वासेही ब्रद्मका सदा यजन होता रहता है; केबल बुद्धि 
बसी होनी चाहिये। पुरुषसूक्तको लट्ष्य कर गीतामे बही एक श्लोक नहीं है; 
प्रत्युत आगे दसवें अध्यायमेंभी ( १०. ४२ ) इस सूक्तके अनुसार वर्णन है। 
देवताके उदृश्यसे किये हुए यज्ञका वर्णन हो चुका; अब अग्नि, हृवि इत्यादि 
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ओओजत्रादीनीन्द्रियाण्यन्ये संयमाप्मिवु जुहति | 
शब्दादीन्विषयानन्य इन्द्रियाश्रियु जुढति ॥ २६ ॥ 


सर्वाणीन्द्रियकर्माणि प्राणकमाणि चापरे | 
आत्मसंयमयोगाजो जहूति ज्ञानदीपिते ॥ २७ |! 


| शब्दोंके छाक्षणिक अर्थ लेकर बतलाते हैं, कि प्राणायाम आदि पातंजल्योगकी 

| क्रियाएँ अथवा तपश्चरणभी एक प्रकारका यज्ञ होता है :- ] 

(२६) और कोई श्रोत्र आदि ( कान, आँख आदि ) इंद्रियोंका संयमरूप अग्मनिमें 
होम करते हैं; और कुछ लोग इंद्रियरूप अग्निमें ( इंद्रियोके ) शब्द आदि विपयोंका 
हवन करते है। (२७) और कुछ छोग इंद्वियों तथा प्राणोंके सब कर्मोको अर्थात्‌ 
व्यापारोंको ज्ञानसे प्रज्वल्छित आत्मसंयमरूपी योगकी अग्निमें हवन किया करते है । 
। [ इन श्लोकोमें दो-तीन प्रकारके ललाक्षणिक यज्ञोंका वर्णन है। जैसे 
| (१) इद्वियोंका संयमन करना अर्थात्‌ उनको योग्य मर्यादाके भीतर अपने अपने 
| व्यवहार करने देना; (२) इंद्रियोंके विषय अर्थात्‌ उपभोगके पदार्थ सर्वथा 
| छोड़कर, इंद्रियोंकों बिलकुल मार डालना; (३) न केवल इंद्रियोंके व्यापारोंकों, 
| प्रत्युत प्राणोंकेभी व्यापारोंकों वंद कर, अर्थात्‌ पूरी समाधि लगा करके, केवल 
| आत्मानंदमेंही मग्न रहना । अब इस्हें यज्ञकी उपमा दी जाय, तो पहले प्रकारमें 
| इंद्रियोंको मर्यादित करनेकी क्रिया ( संग्रमनन ) अग्नि हुई, क्योंकि दृष्टान्तसे 
| यह कहा जा सकता है, कि इस मर्यादाके भीतर जो कुछ आ जाय. उसका 
| उसमें हवन हो गया । इसी प्रकार दूसरेमें साक्षात्‌ इंद्रियाँ और तीसरे प्रका रमें 
| इंद्रियाँ एवं प्राण मिलकर दोनों होम करनेके द्रव्य हो जाते हैं और आत्मसंयमन 
| अग्नि है; इसके अतिरिक्त कुछ लोग ऐसे हैं, जो निरा प्राणायामही किया करते 
| है; उनका वर्णन उनतीसवें श्लोकमें हैं। यज्ञ! शब्दके मूल अर्थ द्रव्यात्मक यत्ञकों 
| लक्षणासे विस्तृत और व्यापक कर तप, संन्यास, समाधि एवं प्राणायाम प्रभति 
| भगवत्प्राप्तिके सब प्रकारके साधनोंका एक यज्ञ' शीर्षकर्मेंही समावेश कर 
| देनेकी भगवद्गीताकी यह कल्पना कुछ अपूर्व नही है । मनुस्मृतिके चौथे अध्यायमें 
| गृहस्थाश्रमके वर्णनके सिलूसिलेमें पहले यह वतलाया गया है, कि क्रपियज्ञ, 
| देवयज्ञ, भूतयज्ञ, मनुप्ययज्ञ और पितृयज्ञ -इन सस्‍्माते ५ंचमहायज्ञोंकों कोई 
| गृहस्थ न छोड़े; और फिर कहा है, कि इनके बदले कोई कोई “ इंद्वियोंमें वाणीका 
| हवनकर, अथवा वाणीमें प्राणका हवन करके या अंतमे ज्ञानयजसेभी परमेणश्वरका 
| यजन करते है ” ( मनु. ४. २१-२४ ) । इतिहासकी दृष्टिसे देखें, तो विदित 
| होता है, कि इद्र-वरुण प्रभृति देवताओंके उद्देश्यसे जो द्रव्यमय यज्ञ श्रोत ग्रंथोर्म 
| कहे गये है, उनका प्रचार धीरे धीरे घटता गया; और जब पातंजलयोगसे; 
गी. र. ४« 
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द्रव्ययज्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापरे | 
स्वाध्यायज्ञानयज्ञाश्र यतयः संशितत्रवाः ॥ २८ ॥ 


अपाने जुद्दति प्रार्ण प्राणेष्पार्न तथापरे । 
प्राणापानगती रुद्ध्वा प्राणायामपरायणाः ॥ २९ ॥ 


संन्याससे अथवा आध्यात्मिक ज्ञानसे परमेश्वरकी प्राप्ति कर लेनेके मार्ग अधिका- 
| धिक प्रचलित होने लगे, तब यज्ञ" शब्दका अर्थ विस्तृतकर उसीमें मोक्षके 
| समग्र उपायोंका लक्षणासे समावेश करनेका आरंभ हुआ होगा। इसका मर्म 
। यही है, कि पहले जो शब्द धर्मकी दृष्टिसे प्रचलित हो गये थे, उन्हीका उपयोग 
| अगले धर्ममार्गके लियेभी किया जावे। कुछभी हो; मनुस्मृतिके विवेचनसे यह 
| स्पष्ट हो जाता है, कि गीताके पहले या कम-से-कम उस कालम तो उक्त कल्पना 
| सर्वसान्य हो चुकी थी । ] 
(२८) इस प्रकार तीक्ष्ण ब्रतका आचरण करनेवाले यति अर्थात्‌ संयमी पुरुष कोई 
द्रव्यरूप, कोई तपरूप, कोई योगरूप, कोई स्वाध्याय अर्थात्‌ नित्य स्वकर्मानुष्ठानरूप॥ 
और कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते हैं। (२९) प्रोणायाममें तत्पर होकर प्राण और 
अपानकी गतिको रोक करके, कोई प्राणवायुका अपानमें (हवन किया करते हैं ) 
भौर कोई अपानवायुका प्राणमें हवन किया करते हैं। 
| [इस श्लोकका तात्पर्य यह है. कि पातंजलयोगके अनुसार प्राणायाम 
| करनाभी एक यज्ञही है। यह पातंजलयोगरूप यज्ञ उनतीसवें श्लोकमें बतलाया 
| गया है, अत: अठ्ठाईसवें श्लोकके 'योगरूप यज्ञ ” पदका अर्थ कर्मयोगरूपी यज्ञ 
| करना चाहिये। प्राणायाम शब्दके 'प्राण' शब्दसे श्वास और उच्छवास, दोना 
| क्रियाएँ प्रकट होती हैं; परंतु जब प्राण और अपानका भेद करना होता है, तब 
| प्राण > बाहर जानेवाला अर्थात्‌ उच्छूवास वायु, और अपान ८ भीतर आनेवाला 
| श्वास, यह अर्थ किया जाता है ( वे. सू. शां. भा. २. ४. १२; छांदोग्य. शां. 
| भा. १. ३. ३ )। ध्यान रहे, कि प्राण और अपानके ये अर्थ प्रचलित अथेसिे 
| भिन्न हैं। इस अर्थमंसे अपानमें अर्थात्‌ भीतर खींचे हुए श्वासमें प्राणका- 
| उच्छवासका - होम करनेसे पूरक नामका प्राणायाम होता है; और इसके 
| विपरीत प्राणमें अपानका होम करनेसे रेचक प्राणायाम होता है। प्राण और 
| अपान, इन दोनोंकेही निरोधसे वही प्राणायाम कुम्भक हो जाता है। अब 
| इनके सिवा व्यान, उदान और समान ये तीन वायु बचे रहे। इनमेंसे व्यान, 
| प्राण और अपानके संधिस्थलोंमें रहता है, धनुष्य खींचने, वजन उठाने आदि 
| दम रोककर या आधे श्वासका दमन करके शक्तिके काम करते समय व्यक्त 
। होता है (छां.१.३.५ )। मरणसमयमें निकल जानेवाले वायूको उदान 
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अपरे नियताहाराः प्राणान्प्राणेषु जुद्ति | 
सर्वेउप्येते यज्ञविंदो यज्ञक्षापेतकल्मषाः ॥ ३० ॥ 
यज्ञशिष्टाग्गतभुजो यान्ति ब्रह्म सनातनम्‌ | 
नाये लोकोप्स्त्ययज्ञलस्य कुतो5न्यः कुरुसत्तम ॥३१॥ 
| कहते है ( प्रश्न ३.७ ), और शरीरके सव स्थानोंपर एक-सा अन्नरस पहुँचाने- 
| वाले वायूकों समान कहते हैं ( प्रश्न. ३.५) - इस प्रकार वेदान्त- 
| शास्त्रमें इन शब्दोंके सामान्य अर्थ दिये गये हैं। परंतु कुछ स्थलोंपर इनसे 
| निराले अर्थ अभिप्रेत होते हैं; उदाहरणार्थ, महाभारतके वनपर्वके २१२ वें 
| अध्यायमें प्राण आदि वायुओंके निरालेही लक्षण दिये गये हैं और उसमें कहा 
| है, कि प्राण मस्तकका वाय्‌ है और अपान नीचे सरकनेवाला वायु है ( प्रश्न. 
| ३. ५ मैत्य्‌ . २. ६ )। ऊपरके श्लोकमें जो वर्णन है, उसका यह अर्थ है, कि 
| इनमेंसे जिस वायु का निरोध करते हैं, उसका अन्य वायुओमें होम होता है। ] 
( ३०-३१ ) और कुछ लछोग आहारको नियमित कर प्राणोंकाही प्राणोंमें होम 
किया करते हैं। ये सभी लोग सनातन ब्रह्ममें जा मिलते हैं, कि जो यज्ञके जाननेवाले 
हैं, जिनके पाप यज्ञसे क्षीण हो गये हैं, ( और जो ) अमृतका अर्थात्‌ यज्ञसे बचे 
हुएका उपभोग करनेवाले हैं। यज्ञ न करनेवालेको ( जब ) इस लोगमें सफलता 
नहीं होती । ( तब ) फिर हे कुरुश्नेष्ठ ! ( उसे ) परलोक कहाँसे ( मिलेगा )? 
| [साराश, यज्ञ करना यद्यपि वेदकी आज्ञाके अनुसार मनुष्यका कतंव्य 
| है, तोभी यह यज्ञ एकही प्रकारका नहीं होता। प्राणायाम करो, तप करो, 
| वेदका अध्ययन करो, अग्निष्टोम करो, पशुयज्ञ करो, तिल-चावल अथवा घीका 
| हवन करो, पूजापाठ करो या नैवेद्य-वैश्वदेव आदि पाँच गृहयज्ञ करो; फला- 
| सक्तिके छूट जानेपर ये सब व्यापक अर्थमें यज्ञही हैं और फिर यज्ञशेष- 
| भक्षणके विषयमें मीमांसकोंके जो सिद्धान्त हैं, वे सब इनमेंसे प्रत्येक यज्ञके 
| लिये उपयुक्त हो जाते हैं। इनमेंसे पहला नियम यह है, कि “ यज्ञके अर्थ किया 
| हुआ कर्म बंधक नहीं होता ”, और इसका वर्णन तेईसवें श्लोकमें हो चुका है 
| ( गीता ३. ९ पर टिप्पणी देखो )। अब दूसरा नियम यह है, कि प्रत्येक 
| गृहस्थ पंचमहायज्ञ कर अतिथि आदिके भोजन कर चुकनेपर फिर अपनी पत्नी- 
| सहित भोजन करे; और इस प्रकार बतंनेसे गृहस्थाश्रम सफल होकर सदगति 
| देता है। “ विघसं भुक्तशेषं तु यज्ञशेबमथामृतम्‌ ” ( मनु. ३. २८५ ) - 
| अतिथि वगैरहके भोजन कर चुकनेपर जो बचे, उसे विघस' और यज्ञ करनेसे 
| जो शेष रहे, उसे 'अमृत' कहते हैं; इस प्रकार व्याख्या करके मनुस्मृति और 
| अन्य स्मृतियोंमेंभी कहा है, कि प्रत्येक गृहस्थको नित्य विधघसाशी और अमृताशी 
| होना चाहिये ( गीता ३. १३; गीतारहस्थ प्र. १०, पु. २९४ ) । अब भगवान्‌ 
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एवं बहुविधा यज्ञा वितता ब्रह्मणो मुखे । 
कर्मजान्विद्धि तान्सवानेवं ज्ञात्वा विमोक्ष्यले ॥ ३२ ॥ 


| कहते है कि सामान्य गृहयज्ञको उपयुक्त होनेवाला यह सिद्धान्तही सब प्रकारके , 
| उक्त यज्ञोंको उपयोगी होता है। यज्ञके अर्थ किया हुआ कोईभी कर्म बंधक नहीं 
| होता, यही नहीं, बल्कि उन कर्मोमेंसे अवशिष्ट काम यदि अपने निजी उपयोगमें 
| आ जावें, तोभी वे बंधक नही होते ( गीतार. प्र. १२, पृ. ३८६ ) | “ बिना 
| यज्ञके इहलोकभी सिद्ध नहीं होता ” यह अंतिम वाक्य मामिक और महत्त्वका 
| है। उसका अर्थ इतनाही नहीं है, कि यज्ञके बिना पानी नहीं बरसता; और 
| पानीके न वरसनेसे इस लोककी गुजर नहीं होती; कितु यज्ञ” शब्दका 
| व्यापक अर्थ लेकर, इस सामाजिक तत्त्वकाभी उसमें पर्यायसे समावेश हुआ है 
| कि अपनी कुछ प्यारी बातोंकों छोड़े बिना न तो सबको एक-सी सुविधा मिल 
| सकती है; और न जगतके व्यवहारभी चल सकते हैं। उदाहरणार्थ, पश्चिमी 
| समा जशास्त्रप्रणेत जो यह सिद्धान्त बतलाते हैँ, कि हरएकके अपनी स्वतंत्रताको 
| परिमित किये बिना औरोंको एक-सी स्वतंत्रता नही मिल सकती है, वही इस 
| तत्वका उदाहरण है; और, यदि गीताकी परिभाषामें इसी अर्थको कहना हो, 
| तो इस स्थलरूपर ऐसी यज्नप्रधान भाषाकाही प्रयोग करना पड़ेगा, कि “ जबतक 
| प्रत्येक मनुष्य अपनी स्वतंत्नताके कुछ अंशकाभी यज्ञ न करे, तबतक इस लोकके 
| व्यवहार चल नहीं सकते | ” इस प्रकारके व्यापक और विस्तृत अर्थसे जब यह 
| निश्चय हो चुका, कि यश्ही सारी समाजरचनका आधार है, तब कहना नहीं 
| होगा, कि केवल कतंव्यकी दृष्टिसे उक्त यज्ञ! करना जबतक प्रत्येक मनुष्य न 
| सीखेगा, तबतक समाजकी व्यवस्था ठीक न रहेगी । ] 


( ३२ ) इस प्रकार भाँति भाँतिके यज्ञ ब्रह्मके ( ही ) मुखमें जारी हैं। यह जान, 
कि वे सब कर्मसे निष्पन्न होते हैं। यह ज्ञान हो जानेसे तू मुक्त हो जायगा । 


| | ज्योतिष्टोम आदि द्रव्यमय श्रौतयज्ञ अग्निमें हवन करके किये जाते 
| हैं और शास्त्रमें कहा है, कि देवताओंका मुख अग्नि है, इस कारण ये यज्ञ उन 
| देवताओंको मिल जाते है। परंतु यदि कोई शंका करे, कि देवताओंके मुख - 
| अग्नि - में उक्त लाक्षणिक यज्ञ नहीं होते, अतः लाक्षणिक यज्ञोंसे श्रेय:प्राप्ति 
| होगी कैसे, तो उसे दूर करनेके लिये, कहा है, कि अब ये यज्ञ साक्षात्‌ ब्रह्मकेही 
| मुखमें होती हैं। दूसरे चरणका भावार्थ यह है, कि जिस पुरुषने यज्ञविधिके इस 
| व्यापक स्वरूपकों - केवछ मीमांसकोंके संकुचित अर्थकोही नहीं - जान लिया, 
| उसकी बुद्धि संकुचित नही रहती, कितु वह ब्रह्मके स्वरूपको पहचाननेका अधि- 
| कारी हो जाता है। अब बतलाते हैँ, कि इन सब यज्ञोंमें श्रेष्ठ यज्ञ कौन है :- ] 
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श्रेयान्द्रध्यमयाद्रज्ञा ज्ज्ञानयज्ञः परंतव | 
श्र ४ ७. ः रे 
से कर्माखिलं पाथ ज्ञाने परिसमाप्यते॥ ३३॥ 


३३ तद्गिद्वि प्रणिपांतिन परिप्रश्षेतर सेवया | 
उपदेक्ष्यान्ति ते ज्ञान ज्ञानिनस्तत््वदाशिन : ॥३४ ॥ 


यज्ज्ञात्वा न पुनर्माहमेव॑ यास्यसि पाण्डव । 
येन भूतान्यशेषेण द्रक्ष्यस्यात्मन्यथों माये॥ ३५॥ 


( ३३ ) है परंतप ! द्रव्यमय यज्ञकी अपेक्षा ज्ञानमय यज्न श्रेष्ठ है । क्योकि, हे पार्थ ! 
सब प्रकारके समस्त कर्मोका पर्यंवसान ज्ञानमें होता हैं। 
। [ ज्ञानयज्ञ! शब्द आगेभी दो बार गीतामे आया है ( गीता ९. १०: 
| १८. ७० ) | हम जो द्रव्यमय यज्ञ करते है, वह परमेश्वरकी प्राप्तिके लिये 
| किया करते है। परंतु परमेण्वरकी प्राप्ति, उसके स्वरूपका ज्ञान हुए बिना नहीं 
| होती । अतएवं परमेण्वरके स्वरूपका ज्ञान प्राप्तककर, उस ज्ञानके अनुसार 
| आचरण करके परमेश्वरकी प्राप्ति कर लेनेके मांगे या साधनकों ज्ञानयन्न' 
| कहते हैं। यह यज्ञ मानस और बुद्धिसाध्य है, अतः द्रव्यमय यज्ञकी अपेक्षा 
| इसकी योग्यता अधिक समझी जाती है। मोक्षणशास्त्रमें ज्ञानयज्ञका यह ज्ञानही 
मुख्य है, और इसी ज्ञानसे सब कर्मोका क्षय हो जाता है, कुछभी हो; गीताका 
यह स्थिर सिद्धान्त है, कि अंतमें परमेश्वरका ज्ञान होना चाहिये, बिना ज्ञानके 
मोक्ष नही मिलता। तथापि “ कर्मका पर्यवसान ज्ञानमें होता है " इस वचनका 
यह अर्थ नही है, कि ज्ञानक्रे पश्चात्‌ कर्मोकों छोड़ देना चाहिये - यह बात 
गीतारहस्यके दसवें और ग्यारहवें प्रकरणमें विस्तारपूर्वक प्रतिपादन की गई 
है। अपने लिये नहीं, तो लोकसंग्रहके निर्मित्त कतंेव्य समझकर सभी कर्म 
करनेही चाहिये; और जब कि वे ज्ञान एव समबुद्धिस किये जाते है, तब उनके 
पापपुण्यकी बाधा कर्ताको नहीं होती (आगे ३७ वा श्लोक देखो) और यह 
ज्ञानयज्ञ मोक्षप्रद होता है। अतः: गीताका सब लोगोंकों यही उपदेश है, कि यज्ञ 
करो, कितु ज्ञानपूर्वक निष्काम बुद्धिसे करो । | 


( ३४ ) ध्यानमें रख, कि प्रणिपातसे, प्रश्न करनेसे और सेवा करनेसे 
तत्त्ववेत्ता ज्ञानी पुरुष तुझे उस ज्ञानका उपदेश करेगे; (३५ ) जिस ज्ञानको 
पाकर, हे पांडव ! फिर तुझे ऐसा मोह नहीं होगा, और जिस ज्ञानके योगसे समस्त 
प्राणियोंकों तू अपनेमें और मुझमें भी देखेगा । 

| [ सब प्राणियोंकों अपनेमें और अपनेको सब प्राणियोंमें देखनेका, समस्त 
| प्राणिमात्रमें आत्माकी एकताका आगे जो जो ज्ञान, वर्णित है ( गीता ६. २९ ), 
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आपि चेदसि पापेभ्यः सर्वेभ्यः पापकृत्तमः | 

सर्वे ज्ञानप्लवेनेव वृजिन सनन्‍्तरिष्यासि ॥ ३६॥ 

यथधांसि समिद्धो5श्रिसेस्मसात्कुरुते5ज्ुन । 

ज्ञानाओनः सर्वकर्माणि भस्मसात्कुरुते तथा ॥ ३७॥ 
९१६ न हि ज्ञानेन सदृ्श पवित्रमिह विद्यते | 

तत्स्वयं योगससिद्धः कालेनात्मानि |वन्दाति ॥ ३८ ॥ 

अद्धावॉलमते ज्ञान तत्परः संयतान्द्रियः । 

ज्ञानं लब्ध्वा परां शान्तिमाचेरेणाधिगच्छाति ॥ ३९ ॥ 


| उसीका यहाँ उल्लेख किया गया है। मूलमें आत्मा और भगवान्‌, दोनों एकरूप 
| हैं, अतएव आत्मामें सब प्राणियोंका समावेश होता है, अर्थात्‌ भगवानमेंभी 
| उनका समावेश होकर, आगे आत्मा (मैं), अन्य प्राणी और भगवान्‌ यह 
| त्रिविध भेद नष्ट हो जाता है। इसीलिये भागवत पुराणमें भगवद्भक्तोंका 
| लक्षण देते हुए कहा है, कि “ सब प्राणियोंको भगवानमें और अपनेमें जो देखता 
| है, उसे उत्तम भागवत कहना चाहिये ” ( भाग. ११. २. ४५ ) । इस महत्त्वके 
| नीतितत्त्वका अधिक स्पष्टीकरण गीतारहस्यके बारहवें प्रकरणमें ( पृ. ३९१- 
| ३९९) और भक्ति-दृष्टिसे तेरहवें प्रकरणमें (पृ. ४३०-४३१) किया गया है । ] 
( ३६ ) सब पापियोंसे यदि अधिक पाप करनेवाला हो, तोभी (इस ) ज्ञान- 
नौकासेही तू सब पापोंको पारकर जावेगा। (३७) जिस प्रकार प्रज्वलित की हुई 
अग्नि (सब) इंधनकों भस्म कर डालती है, उसी प्रकार हे अर्जुन ! (यह) ज्ञानरूप 
अग्नि सब कर्मोंको ( शुभ-अशुभ बंधनोंको ) जला डालती है। 
| [ ज्ञानकी महत्ता बतला दी। अब बतलाते हैं, कि इस ज्ञानकी प्राप्ति 
| किन उपायोंसे होती है :- ] 

(३८) इस लोकमें ज्ञानके समान पवित्न सचमुचही और कुछभी नहीं है। 
काल पाकर जिसको योग अर्थात्‌ कर्मयोग सिद्ध हो गया है वह पुरुष आप-ही उस 
ज्ञानको अपनेमें प्राप्त कर लेता है। | 

| [३७ वें श्लोकर्मे कर्मोंका अर्थ 'कर्मका बंधन ' है (गीता ४. १९ 
| देखो )| अपनी बुद्धिसे आरंभ किये हुए निष्काम करमेंके द्वारा ज्ञानकी प्राप्ति 
| कर छेना, ज्ञानकी प्राप्तिका मुख्य या बुद्धिगम्य मार्ग है। परंतु जो स्वयं इस 
| प्रकार अपनी बुद्धिसे ज्ञानको प्राप्त न कर सके, उसके लिये अब श्रद्धाका दूसरा 
| मार्ग बतलाते हैं :-] 

(३९) जो श्रद्धावान्‌ पुरुष इंद्रियसंयम करके उसीके पीछे पड़ा रहे, उसे (भी) यह 
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अज्ञश्वाअद्धधानश्व संशयात्मा विनश्यति | 
नायें लोको5स्ति न परो न खुर्ख संशयात्मनः ॥ ४० ॥ 


९ $ योगसंन्यस्तकमोर्ण ज्ञानसंछिज्नसंशयम्‌ । 
आत्मवन्त न कमोणि निबध्नन्ति धनंजय॥ ४१ ॥ 


तस्मादज्ञानसम्भूत हत्स्थ ज्ञानासिनात्मनः । 
लि्वैन संशय योगमातिष्ठोत्तिष्ठ भारत ॥ ४२ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
ज्ञानकर्मसंन्यासयोगो नाम चतुर्थोज्ध्याय: ॥॥ ४ ॥। 


ज्ञान मिल जाता है; और ज्ञान प्राप्त हो जानेसे तुरंतही उसे परम शांति प्राप्त 
होती है ॥ 
| [ सारांश, बुद्धिसि जो ज्ञान और शांति प्राप्त होगी, वही श्रद्धासेभी 
| मिलती है ( गीता १३. २५ )। परंतु जिसके अपनी बुद्धि नहीं और श्रद्धाभी 
| नहीं, वह :- ] 
(४०) परंतु जिसे न स्वयं ज्ञान है और न श्रद्धाभी है, उस संशयग्रस्त मनुष्यका 
नाश हो जाता है। संशयग्रस्तको न यह लोक है (और) न परलोक, एवं सुखभी 
नहीं है। 
| [ ज्ञानप्राप्तिके ये दो मार्ग बतछा चुके; एक अपनी बूद्धिका और दूसरा 
| श्रद्धाका । अब ज्ञान और कमंयोगका पृथक्‌ उपयोग दिखलाकर समस्त विषयका 
| उपसंहार करते हैं :- ] 

(४१) हे धनंजय ! उस आत्मज्ञानी पुरुषको कर्म बद्ध नहीं कर सकते, कि 
जिसने ( करमं-) योगके आश्रयसे कर्म अर्थात्‌ कमंबंधन त्याग दिये हैं, और ज्ञानसे 
जिसके (सब) संदेह दूर हो गये हैं। (४२ ) इसलिये अपने हृदयमें अज्ञानसे 
उत्पन्न हुए इस संशयको ज्ञानरूप तलवारसे काटकर, ( कर्म-) योगका आश्रय कर । 
(और ) हे भारत ! ( युद्धेके लिये ) खड़ा हो ! 

| (| ईशावास्य उपनिषद्में विद्या' और 'अविद्यांका पृथक्‌ उपयोग दिखला 
| कर जिस प्रकार दोनोंको बिना छोड़ेही आचरण करनेके लिये कहा गया है 
| (ईश. ११; गीतार. प्र. ११, पू. ३५७ ); उसी प्रकार गीताके इन दो श्लोकोंमें 
| ज्ञान और (कर्म-)योगका पृथक्‌ उपयोग दिखलाकर उनके अर्थात्‌ ज्ञान और 
| योगके समुच्चयसेही कर्म करनेके विषयमें अर्जुनको उपदेश दिया गया है। इन 
| दोनोंका पृ थक्‌ पृथक्‌ उपयोग यह है, कि निष्काम बुद्धियोगके द्वारा कर्म करनेपर 
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| उनके बंधन टूट जाते हैं; और वे मोक्षके लिये प्रतिबंधक नहीं होते; एवं ज्ञानसे 
| मनके संदेह दूर होकर मोक्ष मिलता है। अतः अंतिम उपदेश यह है, कि अकेले 
| कर्म या अकेले ज्ञानको स्वीकार न कर; कितु ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक कर्मयोगका 
| आश्रय करके युद्ध कर | योगका आश्रय करके युद्धके लिये खड़ा रहना था, 
| इस कारण गोतारहस्यके प्र. ३, पृ. ५६ में दिखलाया गया है, कि योग शब्दका 
| अर्थ यहाँ कर्मयोग ही लेना चाहिये। ज्ञान और योगका यह मेलही ज्ञानयोग- 
| व्यवस्थिति:' पदसे आगे देवी संपत्तिके लक्षणमें (गीता १६. १ ) फिर 
| बतलाया गया है। ] ह 
इस प्रकार श्रीभगवानुके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तगगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्नविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें 
ज्ञान-कर्म-संन्यासयोग नामक चौथा अध्याय समाप्त हुआ । 
| [ ध्यान रहे, कि ज्ञान-कर्म-संन्यास' पदमें संन्यास” शब्दका अर्थ स्वरूपतः 
| 'कमंत्याग' नहीं है, कितु निष्काम बुद्धिसे परमेश्वरमें कमंका संन्यास अर्थात्‌ 
| अर्पण करना अर्थ है; और आगे अठारहवें अध्यायके आरंभमें उसीका 
| स्पष्टीकरण किया गया है। ] 


पाँचवाँ अध्याय ६९७ 
+ 2 ु 
पचमाध्ण्याय: । 
अजुन उवाच | 
संन्यास कर्मणां कृष्ण पुनर्योगं च शंसासे ! 
तच्छेय ण्तयोरेक॑ तन्मे ब्र॒ह्ि सुनिश्चितम्‌ ॥ ९ ॥ 


श्रीभगवानुवाच । 
संन्यासः कर्मयोगश्व निःओयसकरावुभौ ' 
तयोस्त कर्मसंन्यासात्करमयोगो विशिष्यते ॥ २ ॥ 


पॉचवाँ अध्याय 


[ चौथे अध्यायके सिद्धान्वपर संन्यास-मार्गवालोंकी जो शंका हो सकती है, 
उसेही अर्जुनके मुखसे, प्रश्नहपसे कहलाकर, इस अध्यायमें, भगवानने उसका स्पष्ट 
उत्तर दिया है। यदि समस्त कर्मोका पर्यवसान ज्ञान है ( गी. ४. ३३ ), यदि 
ज्ञानसेही संपूर्ण कर्म भस्म हो जाते हैं (४. ३७ ) ; और यदि द्रव्ययम यज्ञकी अपेक्षा 
ज्ञानयज्ञही श्रेष्ठ है (४. ३३ ); तो दूसरेही अध्यायमें यह कहकर, कि “ ध॒र्म्य 
युद्ध करनाही क्षव्रियको श्रेयस्कर है ” ( गी. २. २१), चौथे अध्यायके उपसंहारमें 
यह बात क्‍यों कही गई है, कि “ अतएवं तू कर्मयोगका आश्रय कर, युद्धके लिये उठ 
खड़ा हो ” ( गी. ४.४२ ) ? इस प्रश्नका गीता यह उत्तर देती हैं, कि समस्त संदेहोंको 
दूरकर मोक्षप्राप्तिके लिये ज्ञानी आवश्यकता है, और यदि मोक्षके लिये कर्म 
आवश्यक न हों, तोभी कभी न छटनेके कारण वे लोकसंग्रहार्थ आवश्यक है; इस 
प्रकार ज्ञान और कर्म, दोनोकेही समुच्चयकी नित्य अपेक्षा है ( ४. ४१ )। परंतु 
इसपरभी शंका होती है, कि यदि कर्मयोम और सांख्य, दोनों मार्ग शास्त्रमें विहित 
हैं, तो उनमेसे अपनी इच्छाके अनुसार सांख्यमार्गको स्वीकारकर कर्मोका त्याग 
करनेमें हानि क्‍या है ? अर्थात्‌ इसकाभी पूरा निर्णय हो जाना चाहिये, कि इन दोनों 
मार्मोमें श्रेष्ठ कौन-सा है; और अर्जुनके मनमें यही शंका हुई है। उसने तीसरे 
अध्यायके आरंभमें जैसा प्रश्त किया था, वैसा ही अबभी वह पूछता है, कि :-] 

(१) अर्जुनने कहा :- है कृष्ण ! (तुम) एक बार संन्यासको और दूसरी 
बार कर्मोके योगको (अर्थात्‌ कर्म करते रहनेके मार्गकोही ) उत्तम बतलाते हो; 
अब निश्चय कर मुझे एकही ( मार्ग ) बतलाओ, कि जो इन दोनोमें सचमुचही 
श्रेष्ठ अर्थात्‌ अधिक प्रशस्त हो। (२) श्रीभगवानने कहा :- कर्मे-संन्यास और 
कर्मयोग, ( दोनों निष्ठाएँ या मार्ग ) निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त करा देनेवाले 
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हैं; परंतु ( अर्थात्‌ मोक्षकी दृष्टिसि दोनोंकी योग्यता समान होने परभी ) इन 
दोनोंमं कमसंन्यासकी अपेक्षा कर्ंयोगकी योग्यता विशेष है। 

| [ उक्त प्रश्व और उत्तर, दोनों निःसंदिग्ध और स्पष्ट हैं। व्याकरणकी 
| दृष्टिसे पहले श्लोकके श्रेय” शब्दका अर्थ अधिक प्रशस्त या बहुत अच्छा 
| है; और दोनों मार्गोके तारतम्य-भावविषयक अर्जुनके प्रश्नकाही यह उत्तर है, 
| कि कममयोगों विशिष्यते” - कर्मयोगकी योग्यता विशेष है! तथापि यह सिद्धान्त 
| सांख्यमार्गको इष्ट नहीं है, क्योंकि उसका कथन है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ सब 
| करमोंका स्वरूपत: संन्यासही करना चाहिये; इस कारण इन स्पष्ट-अर्थवाले प्रश्नों- 
| त्रोंकी कुछ लोगोने व्यर्थ खींचातानी की है; और जब यह खींचातानी करने- 
| परभी निर्वाह न हुआ, तब उन छोगोंने यह तुर्रा लगाकर किसी प्रकार अपना 
| समाधान कर लिया है, कि 'विशिष्यते' (योग्यता या विशेषता) पदसे भगवानने 
| कर्योगकी अर्थवादात्मक अर्थात्‌ कोरी स्तुति कर दी है, असलमें भगवानका ठोक 
| अभिप्राय वैसा नहीं है! यदि भगवानका यह मत होता, कि ज्ञानके पश्चात्त कर्मोंकी 
| आवश्यकता नहीं है; तो क्‍या वे अर्जुनकों यह उत्तर नहीं दे सकते थे, कि “ इन 
| दोनोंमें संन्यास श्रेष्ठ है? ” परंतु ऐसा न करके उन्होने दूसरे ए्लोकके पहले चरणमें 
| बतलाया है, कि “ कर्मोंका करना और कर्मोंको छोड़ देना “ ये दोनों मार्ग एक-हीसे 
| मोक्षदाता हूँ; और आगे तु' अर्थात्‌ परंतु” पदका प्रयोग करके जब भगवानने 
| यह निःसंदिग्ध विधान किया है, कि 'तयो:' अर्थात्‌ इन दोनों मार्गोंमें कर्म छोड़नेके 
| मार्गकी अपेक्षा कम करनेका पक्षही अधिक प्रशस्त (श्रेय) है; तब पूर्णतया सिद्ध 
| हो जाता है, कि भगवानको यही मत ग्राह्मय है, कि साधनावस्थामें ज्ञानप्राप्तिके 
| लिये किये जानेवाले निष्काम कर्मोकोही, ज्ञानी पुरुष आगे सिद्धावस्थामेंभी लोक- 
| संग्रहके अर्थ म्रणपर्यत कर्तव्य समझकर करता रहे। यही अर्थ गीता ३. ७ में 
| वर्णित है और यही 'विशिष्यते' पद वहाँभी है, और उसके अगले श्लोकमें अर्थात्‌ 
| गीता ३. ८ में ये स्पष्ट शब्द फिरभी हैं, कि “ अकमंकी अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है। ” 
| इसमें संदेह नहीं, कि उपनिषदोंमें कई स्थलों पर ( बृ. ४. ४. २२ ) वर्णन है, 
| कि ज्ञानी पुरुष लोकेषणा और पुत्रैषणा प्रभूति न रख कर भिक्षा माँगते हुए धूमा 
| करते हैं। परंतु उपनिषदोंमेंभी यह नहीं कहा है, कि ज्ञानके पश्चात्‌ यह एक-ही 
| मार्ग है दूसरा नहीं है। अतः केवल उल्लिखित उपनिषद्-वाक्यसेही गीताकी एक- 
| वाक्यता करना उचित नहीं है । गीताका यह कथन नहीं है. कि उपनिषदोंमें वणित 
| यह संन्यास-मार्ग मोक्षग्रद नहीं है; कितु यद्यपि कर्मयोग और संन्यास, दोनों 
| मार्ग एक-सेही मोक्षप्रद है, तथापि, अर्थात्‌ मोक्षकी दृष्टिसे दोनोंका फल एकही 
| होने परभो, जगतके व्यवहारका विचार करनेपर गीताका यह निश्चित मत है, 
| कि ज्ञानके पश्चातभी निष्काम बुद्धिसे कर्म करते रहनेका मार्गही अधिक प्रशस्त 
| या श्रेष्ठ है । हमारा किया हुआ यह अर्थ गीताके ग्हृतेरे टीकाकारोंको मान्य नहीं 
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३ $ ज्षेयः स नित्यसंन्यासी यो न द्वेष्टि न कांक्षति | 
निद्व॑न्दों हि महाबाहो सुख बन्धात्प्रम॒च्यते ॥ ३ ॥ 
सांख्ययोगो पथग्बालाः प्रवदन्ति न पण्डिताः | 
एकमप्यास्थितः सम्यगभयोविन्‍्दते फलम ॥ ४ ॥ 
यत्सांख्ये: प्राप्यते स्थान तदथ्योगरपि गम्यते | 
एक सांख्यं च योग च यः पश्याति स पक्यति ॥ ५॥ 
संन्यासस्तु महाबाहो दुःखमाप्तुमयोगतः ! 
योगयुक्तों मुनित्रेद् नचिरिणाधिमच्छति ॥ ६॥ 


| है; उन्होंने कर्ममोगको गौण निश्चित किया है। परंतु हमारी समझमें ये अर्थ 
| सरल नहीं हैं; और गीतारहस्यके ग्यारहवें प्रकरण (विशेषकर पृ. ३०६-३१५) में 
| इसके कारणोंका विस्तारपूर्वक विवेचन किया है, इस कारण यहाँ उसके दुहरानेकी 
| आवश्यकता नहीं है। इस प्रकार दोनोंमेंसे अधिक प्रशस्त मार्गका निर्णय कर 
| दिया गया; अब यह सिद्ध कर दिखलाते हैं, कि ये दोनों मार्ग व्यवहारमें 
| यदि लोगोंको भिन्न दीख पड़े तोभी तत्त्वतः वे दो नहीं हैं :- ] 

(३) जो ( किसीकाभी ) हेष नहीं करता और ( किसीकीभी ) इच्छा 
नहीं करता. उस पुरुषकों ( कर्म करनेपरभी ) निः्यसंन्यासी समझना चाहिये; 
क्योंकि, हे महाबाहु अर्जन ! जो ( सुथ्ध:दुख आदि ) ढंद्रोंसे मुक्त हो जाय, वह 
अनायासही ( कमोंके सब ) बंधोंसे मुक्त हो जाता है। (४) मूर्ख लोग कहते है, 
कि सांख्य ( कमसंन्यास ) और योग ( कर्मयोग ) भिन्न भिन्न हैं, परंतु पंडित 
लोग ऐसा नहीं कहते । किसीभी एक मार्गका भलीआँति आचरण करनेसे दोनोंका 
फल मिल जाता है। (५) जिस ( मोक्ष-)स्थानमें सांख्य-(मार्गवाले लोग ) 
पहुँचते हैं, वहीं योगी अर्थात्‌ कमंयोगीभी जाते है । ( इस रीतिसे ) जिसने यह जान 
लिया, कि सांख्य और योग, ( ये दोनों मार्ग ) एकही हैँ उसीने ( ठीक तत्त्वको ) 
पहचाना । (६) है महाबाहु ! योग अर्थात्‌ कर्मके बिना संन्यासको प्राप्त कर लेना 
कठिन है। जो मुनि कर्मयोगयुक्‍्त हो गया, उसे ब्रह्मकी प्राप्ति होनेमें विलंब नहीं 
लगता । 

|. [सातवें अध्यायसे लेकर सत्रहवे अध्यायतक इस बातका विस्तारपूर्वक वर्णन 
| किया गया है, कि सांख्यमार्गसे जो मोक्ष मिलता है, वही कर्मयोगसे अर्थात्‌ कर्मोके 
| न छोड़नेपरभी मिलता है। यहाँ तो इतनाही कहना है, कि मोक्षकी दृष्टिसे 
| दोनोंमें कुछ फर्क नहीं है, इस कारण अनादि कालसे चलते आये हुए इन 
| दोनों मार्योका भेदभाव बढाकर झगड़ा करना उचित नहीं है; और आगेभी 
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$ ६ योगयुक्तो विशुद्धात्मा विजितात्मा जितेन्द्रियः | 
सर्वभूतात्मभूतात्मा कुवेन्नपि न लिप्यते ॥ ७ ॥ 
नेव किंचित्करोमीति य॒क्तो मन्येत तत्त्वाधित्‌ । 
पश्यन शुण्वन्स्पुशज्जिप्नन्नश्नन्ग च्छन्स्पपन्थ्वसन्‌ ॥ ८ ॥ 
प्रलपान्विसुजन्गहन्ुन्सिषल्निमिषज्ञपि । 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थंषु वर्तन्त इति धारयन ॥ ९ ॥ 


| यही युक्तियाँ पुन: पुनः: आई हैं ( गीता ६. २; १८ - १, २ एवं उनकी टिप्पणी 
| देखो ) | “एक सांख्यं च योग व यः पश्यति स पश्यति यही श्लोक कुछ 
| शब्दभेदसे महाभारतमेंभी दो वार आया है ( शां. ३०५ . १९; ३१६. ४ ) 

| संन्यास-मार्गमें ज्ञानको प्रधान मान लेनेपरभी उस ज्ञानकी सिद्धि कर्म क्रिये बिना 
| नहीं होती; और कर्म-मार्गमें यद्यपि कम किया करते है, तोभी वे ज्ञानपूर्वक 
| होते हैं, इस कारण ब्रह्मप्राप्तिमं कोई बाधा नहीं होती ( गीता ६. २ ); फिर 
| इस झगड़ेकों बढानेमें क्या छाभ है, कि दोनों मार्ग भिन्न भिन्न हैँ ? यदि कहा 
| जाय, कि कम करनाही बंधक है, तो अब बतलाते हैं, कि वह आक्षेपभी निष्काम 
| कर्मके विषयमें नहीं किया जा सकता :- ] 

(७) जो (कर्म-) योगयुक्त हो गया, जिसका अंत:करण णुद्ध हो गया, जिसने 
अपने मन और इंद्रियोंको जीत लिया, और सब प्राणियोका आत्माही जिसका आत्मा 
हो गया, वह ( सब कर्म ) करता हुआभी ( करमोंके पाप-पुण्यस ) अलिप्त रहता है । 
( ८ ) योगयुक्त तठत्त्ववेत्ता पुरुपषको समझना चाहिये, कि “ में कुछभो नहीं करता; 
(और ) देखनेमें, सुननेमें, स्पर्श करनेमें, खानेमे, सूघनेमें, चलनेमें, सोनेमें, साँस 
लेनेछोड़नेमें, ( ९ ) बोलनेमें, विसर्जन करनेमें, लेनेमें. आँखोंके पठक खोलने और 
बंद करनेमेंभी, वह ऐसी वुद्धि रख कर (व्यवहार करे) कि (केवल) इंद्वियाँ अपने 
अपने विषयोंमें बरतंती है । 

| [ अंतके दो श्लोक मिल कर एक-ही वाक्य बना है और उसमें बतलाये 
| हुए सब कर्म भिन्न भिन्न इंद्रियोंके व्यापार हैं; उदाहरणार्थ, विसजेन करना 
| गुदका, लेना हाथका, पलक हिलाना प्राणवायुका, देखना आँखोंका इत्यादि । “ मैं 
| कुछभी नहीं करता / इसका यह मतलब नही, क्रि इंद्रियोंकों चाहे जो करने 
| दे; कितु मतलव यह है, कि “मैं! इस अहंकार-बुद्धिके छूट जानेसे अचेतन इंद्रियाँ 
| आपही आप कोई बुरा काम नहीं कर सकतीं, और वे आत्माके काबूमें रहती 
| हैं। सारांश, कोई पुरुष ज्ञानी हो जाय, तोभी श्वासोच्छूवास आदि इंद्वियोंके कर्म 
| उसकी इंड्रियाँ करतीही रहेंगी। यही क्‍यों पलभर जीवित रहनाभी कर्मही है 

| फिर यह भेद कहाँ रह गया, कि संन्यास-मार्गका ज्ञानी पुरुष कर्म छोड़ता है और 
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बह्मण्याघाय कमाणि संग त्यक्त्वा करोति यः । 
लिप्यते न स पापेन पह्मपत्नमिवाम्भसा ॥ १० ॥ 


कायेन मनसा बुद्धद्या केक्लेरिन्द्रियिरपि । 
योगनः कम कृवीन्ति संग त्यक्त्वा5प्त्मशुद्धये ॥ ११ ॥ 


युक्तः कर्मफर्ल त्यक्त्वा शान्तिमापोति नेष्टिकीम । 
अयुक्तः कामकारेण फले सक्तो निबध्यते ॥१२॥ 
सर्वकमांणि मनसा संन्यस्यास्ते सुर वशी | 
नवद्वारे पुरे देही नेव कुवेन्ञ कारयन्‌॥ १३॥ 


| कर्योगी करता है ? कर्म तो दोनोंकोभी करनाही पड़ता है। पर अहूंकारयुक्त 
| आसक्ति छूट जानेसे वेही कर्म बंधक नहीं होते, इस कारण आसक्तिका छोड़- 
| नाही इसका मुख्य तत्त्व है; और उसीका अब अधिक निरूपण करते हैं :- ] 


(१०) जो ब्रह्ममें अर्पूंण कर आसक्तिविरहित कर्म करता है, उसको वैसेही पाप 
नहीं लगता, जैसे कि कमलके पत्तेको पानी नहीं लगता । (११) (अतएवं) कर्मयोगी 
( ऐसी अहंकारबुद्धि न रखकर, कि “में करता हूँ _- केवल ) शरीरसे, ( केवल ) 
मनसे, (केवल) बुद्धि और (केवल) इंद्रियोंसेभी आसक्ति छोड़ कर आत्मशुद्धिके 
लिये कर्म किया करते हैं । 
| [ कायिक, वाचिक, मानसिक आदि, कर्मोके भेटोंको लक्ष्यकर इस श्लोक- 
| में शरीर, मन और बुद्धि शब्द आये है । मूलमें यद्यपि केवल: विशेषण ंद्वियै:' 
| शब्दके पीछे है, तथापि वह शरीर, मन और बुद्धिकोभी लागू है (गीता ४. २१) 
| इसीसे अनुवादमें उसे 'शरीर' शब्दके समानही अन्य जशब्दोंकेभी पीछे रूगा दिया 
| है। जैसे ऊपरके आठवें और नवें श्लोकमें कहा है, वैसेही यहाँभी कहा है, कि 
| अहंकारबुद्धि एवं फलाशाके विषयमें आसक्ति छोड़ कर केवल कायिक, केवल 
| वाचिक या केवल मानसिक, कोईभी कर्म किया जाय, तोभी कर्ताको उसका 
| दोष नहीं लगता ( गीता ३. २७; १३. २९; १८. १६ ) । अहंकारके न रहनेसे 
| जो कर्म होते हूँ, वे सिर्फ़ इंद्रियोंके है, और मन आदिक सभी इंद्ियाँ प्रकतिकेही 
| विकार हैं, अत: ऐसे कर्मोका बंधन कर्ताको नहीं लगता । अब इसी अर्थको शास्त्ना- 
| नुसार सिद्ध करते हैं :- ] 
(१२) जो युक्त अर्थात्‌ योगयुक्‍त हो गया, वह कर्मफल छोड़कर अंतकी पूर्ण शांति 
पाता है; और जो अयुक्‍त है अर्थात्‌ योगयुकक्‍्त नहीं है, वह कामसे अर्थात्‌ बासनासे 
फलके विषयमें सक्‍त हो कर ( पाप-पुण्यसे ) बद्ध हो जाता है। (१३) सब कर्मोंका 


७०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


$ ६ न कतृत्वे न कमोणि छोकस्य सुजति प्रभुः | 
न कर्मफलसंयोगं स्वभावस्तु प्रवतेते॥ १४ ॥ 


नादत्ते कस्यचित्पापं न चेव सुक्षत विभः । 
अज्ञानेनावृत ज्ञान वेन मुह्यान्ति जन्तवः ॥ १५॥ 


$ $ ज्ञानिन तु तदज्ञानं येषां नाशितमात्मनः । 
तेषामादित्यवज्ज्ञानं प्रकाशयति तत्परम्‌ ॥ २६॥ 


मनसे ( प्रत्यक्ष नहीं ) संन्यास कर, जितेन्द्रिय देहवान्‌ ( पुरुष ) नौ द्वारोंके इस 
( देहरूपी ) नगरमें न कुछ करता और न कराता हुआ आनंदसे पड़ा रहता है। 
| [ अर्थात्‌ वह जानता है, कि आत्मा अकर्ता है, सब खेल तो प्रकृतिका 
| है; और इसका कारण स्वस्थ या उदासीन पड़ा रहता है ( गीता १३. २०; 
| १८. ५९ ) । दोनों आँखें, दोनों कान, नासिकाके दोनों छिद्र, मुख, मूत्रेन्द्रिय. और 
| गुद - ये शरीरके नौ द्वार या दरवाजे समझे जाते हैं। अध्यात्म-दृष्टिसे यही 
| उपपत्ति बतलाते हैं, कि कर्मयोगी कर्मोंको करकेभी युक्त कैसे बना रहता है :-] 
(१४) प्रभु अर्थात्‌ आत्मा या परमेश्वर लोगोंके कतृत्वको, उनके कर्मोको 
(या उनको प्राप्त होनेवाले) कर्मफलके संयोगकोभी निर्माण नहों करता । स्वभाव 
अर्थात्‌ प्रकृतिही ( सब कुछ ) किया करती है। (१५) विशु अर्थात्‌ सर्वेव्यापी 
आत्मा या परमेश्वर किसीका पाप और किसीका पुण्यभी नहीं छेता। ज्ञानपर 
अज्ञानका पर्दा पड़ा रहनेके कारण ( अर्थात्‌ मायासे ) प्राणी मोहित हो जाते हैं। 
| [ इन दोनों श्लोकोंका तत्त्व असलमें सांख्यशास्त्रका है ( गीतार. प्र. ७, 
| पृ. १९४-१६७ ) और वेदान्तियोंके मतसे आत्माका अर्थ परमेश्वर है, अतः 
| वेदान्ती लोग परमेश्वरके विषयमेंभी “आत्मा अकर्ता है” इस तत्त्वका उप- 
| योग करते हैं। प्रकृति और पुरुष ऐसे दो मूल तत्त्व मानकर सांख्यमतवादी 
| समग्र कर्तृत्व प्रकृतिका मानते हैं; और आत्माकों उदासीन कहते हैं। परंतु 
| वेदान्ती लोग इसके आगे बढ़ कर यह मानते हैं, कि इन दोनोंकाभी मूल एक 
| निर्गुण परमेश्वर है, और वह सांख्यवालोंके आत्माके समान उदासीन और 
| अकर्ता है, एवं सारा कतुत्व माया ( अर्थात्‌ प्रकृति )का है ( गीतार. प्र. ९, 
| पृ. २६७ ) । अज्ञानके कारण साधारण मनुष्यको ये बातें जान नहीं पडतीं; 
| परंतु कर्मयोगी कतृंत्व और अकर्तृत्वका भेद जानता है, इस कारण अब यही 
| कहते, हैं कि वह कर्म करकेभी अलिप्तही रहता है :-] 
(१६) परंतु ज्ञानससे जिनका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है, उनके लिये 
उन्हींका ज्ञान परमार्थतत्त्वको, सूर्यके समान, प्रकाशित कर देता है। 


पांचवां अध्याय ७०३ 


तदबुद्धयस्तदात्मानस्तन्निष्ठास्तत्परायणाः । 
गच्छन्त्यपुनरावृत्ति ज्ञाननिर्धृतकल्मषा: ॥ २७॥ 

६ $ विद्याविनयसम्पन्न ब्राह्मण गवि हस्तिनि ! 
शुनि चेव श्वपाके च पण्डिताः समदशिनः ॥ १८॥ 
इड्ेव तेजिंतः सर्गों येषां साम्ये स्थित मनः । 
निर्दोष हि सम॑ बह्म तस्मादब्नह्माणि ते स्थिताः ॥ ६९॥ 


(१७) और उस परमार्यतत्त्वमेंही जिनकी बुद्धि रंग जाती है, वहीं जिनका 
अंत:करण रम जाता हैं और जो तन्निष्ठ एवं तत्परायण हो जाते हैं, उनके पाप 
ज्ञानसे बिलकुल धुल जाते हैं और वे फिर जन्म नहीं लेते। 

| [ इस प्रकार जिसका अज्ञान नष्ट हो जाय, उस कर्मयोगीकी ( संन्यासीकी 
| नहीं ) ब्रह्ममत या जीवन्मुक्त अवस्थाका अब अधिक वर्णन करते है :- | 

(१८) पंडितोंकी अर्थात्‌ ज्ञानियोकी वृष्टि विद्या-विनययुक्त ब्राह्मण, गाय, 
हाथी, ऐसेही कुत्ता और चांडाल, इन सभीके विषयमें सम'न रहती है ! 

( १९ ) इस प्रकार जिनका मन साम्यथावस्थाम स्थिर हो जाता है, वे वहीके वहीं 
अर्थात्‌ मरणकी प्रतीक्षा न कर, मृत्युछोककों जीत लेते हैं। क्‍योंकि ब्रह्म निर्दोष और 
सम है, अतः साम्य-बुद्धिवाले ये पुरुष ( सदेव ) ब्रह्ममें स्थित अर्थात्‌ यहीके यही 
ब्रह्मभूत हो जाते हैं । 
| [ जिसने इस तत्त्वको जान लिया, कि “ आत्मस्वरूपी परमेश्वर अकर्ता 
| है, और सारा खेल प्रकंतिका है, वह नब्रह्मसस्थ' हो जाता है। और 
| उसीको मोक्ष मिलता है - “ब्रह्मसस्थोउम तत्वमेति  (छां. २.२३. १ ) यह वर्णन 
| उपनिषदोंम है, और उसीका अनुवाद ऊपरके श्लोकोर्मे किया गया है। परंतु 
| इस अध्यायके १-१२ श्लोकोस गोताका यह अभिमप्नाय प्रकट होता है, कि इस 
| अवस्थामेभी कर्म नहीं छुटते । शंकराचार्यने छांदोग्य उपनिषदके उक्त वाक्यका 
| संन्यासप्रधान अर्थ किया है। परतु मूल उपनिषदका पूर्वापार सदर्भ देखनेसे 
| विदित होता है, कि ब्रह्मसंस्थ' होनपरभी तीनो आश्रमोके कर्म करनेवालेके 
| विषयमेंही यह वाक्य कहा गया होगा; और इस उपनिपदके अंतमें यही अर्थ 
| स्पष्टरूपसे बतलाया गया है ( छा. ८. १५. १ ) | ब्रह्मज्ान हो चुकनेपर यह 
| अवस्था जीते जी प्राप्त हो जाती है, अतः इसेही जीवन्मुवतावस्था कहते हैं 
| ( गीतार. प्र. १०, प. २९७-३०२ )। अध्यात्मविद्याकी यही पराकाप्ठा है 
| और चित्तवृत्ति-निरोधरूपी जिन योगसाधनोंसे यह अवस्था प्राप्त हो सकती 
| हे, उनका विस्तास्पूर्वक वर्णन अगले अध्यायमें किया गया है। इस अध्यायमें 
| अब केवल इसी अवस्थाका अधिक वर्णन है :- | 


७०४ गीतारहस्य अथवा कमंयोग शारत्र 


न प्रहष्येत्पियं प्राप्य नोद्रिजेत्पाप्य चाप्रियम्‌ | 
स्थिरबुद्धिरसस्मृढो बह्मविदतह्माणे स्थितः ॥ २० ॥ 
बाह्मस्पशेष्वसक्तात्मा विन्दत्यात्मानि यत्सुखम | 

स बह्मयोगयुक्तात्मा सुखमक्षयमश्नुते ॥ २१ ॥ 

ये हि संस्पशंजा भोगा दुःखयोनय एव ते । 
आद्यन्दवन्तः कोन्तेय न तेषु रमते बुधः ॥ २२ ॥ 
शकक्‍्नोतीहैव यः सोढ प्राकशरीरविभोक्षणात्‌ । 


कामक्रोधोद्ध्व ० पी 3 


त्ोद्धव वेगे सर युक्त: स सुखी नरः ॥ २३॥ 


$ ६ यो5न्तःसुखो5न्तरारामस्तथान्तज्योंतिरेव यः। 
स॒ योगी ब्रह्मनिवाणं ब्रह्ममृतो<घिगच्छाति ॥ २४ ॥ 


( २० ) प्रिय अर्थात्‌ इष्ट वस्तुकों पाकर प्रसन्न न हो जावे, और अप्रियको पानेसे 
खिन्नभी न होवे। (इस प्रकार ) जिसकी ब॒द्धि स्थिर है और जो मोहमें नहीं फेंसता 
( कहना चाहिये, कि ) वही ब्रह्मवेत्ता ब्रह्ममें स्थित हुआ। ( २१ ) बाह्य पदार्थोके 
( इंद्रियोसे होनेवाले ) संयोगमें अर्थात्‌ विधयोपभोगमें जिसका मन आसकत नहीं, 
उसे (ही ) आत्मसुख मिलता है; और वह त्रह्मयुक्त पुरुष अक्षय सुखका अनुभव 
करता है। (२२ ) ( बाहरी पदाथंके ) संयोगसेही उत्पन्न होनेवाले भोगोंका 
आदि और अंत है, अतएव वे दुःखकेही कारण हैं; हे कौन्तेय ! उनमें पंडित 
लोग रत नहीं होते। ( २३ ) शरीर छूटनेके पहले अर्थात्‌ मरणपर्यत कामऋरोधसे 
होनेवाले वेगको इस लोकमेही सहन करनेमें ( इंद्रियसंयमसे ) जो समर्थ होता है, 
वही मुक्त और वही ( सच्चा ) सुखी है 
। [ गीताके दूसरे अध्यायमें भगवानने कहा है, कि तुझे सुख-दुःख सहने 
| चाहिये ( गीता. २. १४ ), यह उसीका विस्तार और निरूपण है। गीता 
| २. १४ में सुख-दुःखोंको आगमापायिन:' विशेषण छगाण है, तो यहाँ २२ वे 
| ए्लोकमें उनको आद्यन्तवन्त:' कहा है, और 'मात्रा' शब्दके बदले बाह्य शब्दका 
| प्रयोग किया है। इसीमें युक्रत' शब्दकी व्याख्याभी आ गई है। सूख दुखोंका 
| त्याग कर सम-बुद्धिसे उनको सहते रहनाही यक्‍तताका सच्चा लक्षण है। (गीता 
| २. ६१ की टिप्पणी देखो ) । ] 

( २४ ) इस प्रकार ( वाह्य सुख-दुःखोकी अपेक्षा न कर ) जो अंत:सुखी 
अर्थात्‌ अंतःकरणमेंही सुखी हो जाय, जो अपने आपमेंही आराम पाने लगे, ओर 
ऐसेही जिसे ( यह ) अत्रकाश मिल जाय, वह (कर्म-)योगी बरह्मरूप हो जाता है, 
एवं उसेही ब्रह्मनिर्वाण अर्थात्‌ ब्रह्ममें मिल जानेका मोक्ष प्राप्त हो जाता है । 


पाँचवाँ अध्याय ७०५ 


लमन्ते ब्रह्मनिर्वाणसषयः क्षीणकल्मवाः | 
छिलज्नद्वेधा यतात्मानः सवभूतहिते रताः ॥२५१॥ 


कामक्रोधवियुक्तानां यतीनां यतचेतसाम । 
अभितो ब्ह्मनिर्वाण वर्तते विद्वितात्मनाम्‌ ॥ २६॥ 


स्पशान्कृत्वा. बहिबां्यांश्वश्ष॒श्नेवान्तरे श्वुवोः | 
प्राणापानी समो कृत्वा नासाभ्यन्तरचारिणों ॥ २७॥ 


यतेन्द्रियमनो बुद्धि मुनिममो क्षपरायण: । 
विगतेच्छामयक्रोधो यः सदा मुक्त एव सः॥ २८ ॥ 


जिन ऋषियोंकी इंद्रवुद्धि छूट गई है, अर्थात्‌ जिन्होंने इस तत्त्वको जान लिया है, 
कि सब स्थानोंमे एकही परमेश्वर है, जिनके पाप नष्ट हो गये हैं, और जो 
आत्मसंयमसे सब्र प्राणियोंका हित करनेमें रत हो गये हैं, उन्हें यह ब्रह्मनिर्वाणरूप 
मोक्ष मिलता है। ( २६ ) कामक्रोधविरहित, आत्मसंयमी और आत्मन्नानसंपन्न 
यतियोंको अभित:' अर्थात्‌ आसपास या सन्मुख रखा हुआ-सा ( अर्थात्‌ बठे-बिठाये ) 
ब्रह्मनिर्वाणरूप मोक्ष मिल जाता है। ( २७ ) बाह्य पदार्थोंके ( इंद्रियोंके सुख- 
डुःखदायक ) संयोगसे अलग होकर, दोनों भौहोंके बीचमें दृष्टिको जमाकर और 
नाकसे चलनेवाले प्राण एवं अपानकों सम करके, ( २८ ) जिसने इंथ्रियों, मत 
और बुद्धिका संयम कर लिया है, तथा जिसके भय, इच्छा और क्रोध छूट गये हैं, वह 
मोक्षपरायण म्‌नि सदा-सर्वदा म॒क्‍्तहीं है । 


| गीतारहस्यके नवम ( पृ. २३४, २४८ ) और दशम (पृ. ३०० ) 
प्रकरणंसि ज्ञात होगा, कि यह वण्णन जीवन्मुक्तावस्थाका है। परतु हमारी रायमें 
टीकाकारोंका यह कथन ठीक नहीं, कि यह वर्णन संन्यास-मार्गके पुरुषका है। 
संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्गोमें शांति तो एक-ही-सी रहती है, और उतनेहीके 
लिये यह वर्णन संन्यासमार्गको उपयुक्‍त हो सकेगा। परंतू इस अध्यायके 
आरंभमें कर्मयोगको श्रेष्ठ निश्चित कर फिर २५८ वें श्लोकमें जो यह कहः है, कि 
ज्ञानी पुरुष सब प्राणियोंका हित करनेमें प्रत्यक्ष मग्न रहते हैं. उससे प्रकट 
होता है, कि यह समस्त वर्णन कर्मयोगी जीवन्मुक्तकाही है, संन्यासीका नहीं है 
( गीतार. प्र. १२, प. ३५८ देखो )। कर्ममार्ममेभी सर्वभतान्तर्गत परमेश्वरको 


पहचाननाही परमसाध्य है, अत. भगवान्‌ अंतर्में कहते है, कि :- ] 
गी. र. ४५ 
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$ $ भोक्तारं यज्ञतपसां सर्वलोकमहेश्वरम्‌ | 
सुहृद सर्वभूतानां ज्ञात्वा मां शान्तिस्रच्छति ॥ २९ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
संन्यासयोगो नाम पंचमोध्ध्याय: ।। ५ ।। 


( २९ ) जो मुझको (सब) यज्ञों और तपोंका भोक्‍ता, (स्वर्ग आदि) सब 
लोकोंका बड़ा स्वामी, एवं सब प्राणियोंका मित्र जानता है, वही शांति पाता है। 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए -अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म 


विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें 
संन्यासयोग नामक पाँचवाँ अध्याय समाप्त हुआ | 


छठा अध्याय ७०७ 
कप ्ट 
पष्ठाधध्यायः । 


श्रीभगवानुवाच | 


अनाश्रितः कर्मफर्ल कार्य कम करोति यः | 
स्‌ सन्‍यासी च योगी च न निरसपिने चाक्रियः ॥ १ ॥ 
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[ इतना तो सिद्ध हो गया, कि मोक्षप्राप्ति होनेके लिये ज्ञाकेक सिवा और 
किसीकीभी अपेक्षा न हो, तोभी लोकसंग्रहकी दृष्टिसे ज्ञानी पुरुषको ज्ञानके अनंतरभी 
कर्म करते रहना चाहिये, परंतु फछाशा छोड़कर उन्हें सम-बुद्धिसे इसलिये करे, ताकि 
बे बंधक न हो जावें, इसेही करमंयोग कहते हैं, और कर्म-संन्थास-मार्गकी अपेक्षा यह 
अधिक श्रेयस्कर है। तथापि इतनेमेही कर्मयोगका प्रतिपादन समाप्त नहीं होता । 
तीसरेही अध्यायमें काम-क्रोध आदिका वर्णन करते हुए भगवानने अर्जुनसे कहा है 
कि ये शत्रु मनुष्यकी इंद्रियोंमें, मनमें और बूद्धिमें घर करके उसके ज्ञान-विज्ञानका 
नाशकर देते हैं ( गीता. ३. ४० ), अतः तू इंद्रियोंके निम्रहसे इनको पहले जीत ले। 
इस उपदेशको पूर्ण करनेके लिये इन दो प्रश्नोंका स्पष्टीकरण करना आवश्यक था, 
कि (१ ) इंद्रियनिग्रह कैसे करें और (२ ) ज्ञान-विज्ञान किसे कहते हैं? परंतु 
बीचमेंही अर्जनके प्रश्नोंसे यह बतलाना पड़ा कि कर्म-संन्यास और कर्मयोग इन दोनोंमें 
अधिक अच्छा मार्ग कौन-सा है, और फिर इन दोनों मार्गोकी यथाशक्य एकवाक्यताभी 
करके यह प्रतिपादन किया गया है, कि कर्मोको न छोड़करभी, उन्हींको निःसंग- 
बुद्धिसे करते जानेपर द्रह्म-निर्वाणरूपी मोक्ष क्योंकर मिलता है ? अब इस अध्यायमें 
उन साधनोंके निरूपषण करनेका आरंभ किया गया है, जिनकी आवश्यकता 
कर्मयोगमेंभी उक्त नि.संग या ब्रह्मनिष्ठ स्थिति प्राप्त करनेमें होती है। तथापि यह 
निरूपणभी स्वतंत्र रीतिसे पातंजलयोगका उपदेश करनेके लिये नहीं किया गया 
है, और यह बात पाठकोंके ध्यानमें आ जाय, इसलिये यहाँ पिछले अध्यायोंमे 
प्रतिपादन की हुई बातोंकाही प्रथम उल्लेख किया गया है, जैसे - फलाशा छोड़कर 
कर्म करनेवाले पुरुषकोही सच्चा संन्यासी समझना चाहिये, कर्म छोड़नेवालेको नहीं, 
( गीता ५. ३ ) इत्यादि । | 


श्रीभगवानने कहा :-( १ ) कर्मफलका आश्रय न करके ( अर्थात्‌ मनमें 
फलाशाको न टिकने देकर ) जो ( शास्द्वानुसार अपने विहित ) कतंत्र्य-कर्म करता 
है, वही संन्‍्यासी और वही कमंयोगी है। निरग्नि अर्थात्‌ अऑन्निद्नोत्र आदि कर्प्तोंको 
छोड़ देनेवाला अथवा अक्रिय अर्थात्‌ कोईभों कर्म न करके निठल्ले बेठनेवाला 
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ये संन्यासभिति प्राहुयोंगं ते विद्धि पाण्डव | 

न हार्सन्यस्तसंकल्पो योगी भवाति कश्चन ॥ २॥ 
६३ आरुरुक्षोमुनेयोंग कम कारणमुच्यते | 

योगारूढस्य तस्यैब शमः कारणमुच्यते ॥ ३ ॥ 


( सच्चा संन्यासी और योगी ) नहीं है। ( २ ) हे पांडव ! जिसे संन्यास कहते हैं 
उसीको ( कर्म-योग ) समझ । क्योंकि संकल्प अर्थात्‌ काम्य-बुद्धिरूप फलाशाका 
संन्यास ( त्याग ) कियेबिना कोईभी (करमं-) योगी नहीं होता । 
। [ पिछले अध्यायमें जो कहा है, कि “एक सांख्यं च  ( गीता ५.५ ), 
या “बिना योगके संन्यास नहीं होता (५. ६ ) अथवा “जेय: स नित्य- 
संन्‍्यासी ” ( ५. ३ ), उसीका यह अनुवाद है, और आगे अठारहवें अध्यायमें 
( १८. २ ) समग्र विषयका उपसंहार करते हुए इसी अर्थका फिरभी वर्णन 
किया है। गृहस्थाश्रममें अग्निहोत्न रखकर यज्ञयाग आदि कर्म करने पड़ते हैं; 
पर जो सन्यासाश्रमी हो गया हो, उसके लिये मनुस्मृतिर्मे कहा है, कि उसको 
इस प्रकार अग्निकी रक्षा करनेकी कोई आवश्यकता नहीं रहती, इस कारण 
वह 'निरग्नि हो जाय, और जंगलमें रहकर भिक्षासे पेट पाले, जगतके व्यवहारमें 
न पड़े ( मनु. ६. २५ इत्यादि )। पहले श्लोकमें मनुके इसी मतका उल्लेख 
किया गया है; और इसपर भगवानका कथन है, कि निरग्नि और निष्क्रिय होना 
कुछ सच्चे संन्यासका लक्षण नहीं है। काम्य-बुद्धिका या फलाशाका त्याग करनाही 
सच्चा संन्यास है। संन्यास वृद्धिमें है; अग्नित्याग अथवा कमंत्यागकी बाह्य 
क्रिया नहीं है। अतएव फलाशा अथवा संकल्पका त्यागकर कर्तंव्यकर्म करने- 
वालेकोही सच्चा संन्यासी कहना चाहिये। गीताका यह सिद्धान्त स्मृतिकारोंके 
सिद्धान्तसे भिन्न है, और गीतारहस्यके ११ वें प्रकरणमें ( पृ. ३४८-३५१ ) 
स्पष्टकर दिखला दिया है, कि गीताने स्माते-मागंसे इसका मेल कैसे किया है, 
इस प्रकार सच्चा संन्यास बताकर अब यह बतलाते हैं, कि ज्ञान होनेके पहले 
अर्थात्‌ साधनावस्थामें जो कर्म किये जाते हैं, उनमें, और ज्ञानोत्तर अर्थात्‌ 
सिद्धावस्थामें फलाशा छोड़कर जो कर्म किये जाते उनमें क्‍या भेद है :-] 

(३ ) (कर्म-)योगारूढ होनेकी इच्छा रखनेवाले मुनिके लिये कर्म 

( शमका ) कारण अर्थात्‌ साधन कहा गया है; और उसी पुरुषके योगारूढ अर्थात्‌ 
पूर्ण योगी हो जानेपर कहा जाता है, कि उसके लिये ( आगे ) शम ( कर्मका ) 
कारण हो जाता है। 

| [ टीकाकारोंने इस श्लोकके अथेका अनर्थ कर डाला है। श्लोकके पूर्वार्धमें 

| योग ८ कर्मयोग यही अर्थ है, और यह बात सभीको मान्य है, कि उसकी सिद्धिके 
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लिये पहले कही कारण होता है। कितु “ योगारूढ होनेपर उसीके लिये जम 
कारण हो जाता है “- इसका अथं टीकाकारोंने संन्यास-प्रधान कर डाला है । 
उनका कथन यों है :- शम ८ कर्मका उपशम'; और जिसे योग सिद्ध हो 
गया है, उसे, कर्म छोड़ देने चाहिये ! क्‍योंकि उनके मतमें कर्मयोग संन्यासका 
अंग अर्थात्‌ पूर्व-साधन है| परंतु यह अर्थ सांप्रदायिक आग्रहका है, जो ठीक नहीं 
है । इसका पहला कारण यह है, कि जब इस अध्यायके पहलेही श्लोकमें भगवानने 
कहा है, कि कर्मफलका आश्रय न करके “ कतंव्यकर्म करनेवाला ” पुरुषही 
सच्चा योगी अर्थात्‌ योगारूढ है, कर्म न करनेवाला ( अक्रिय ) सच्चा योगी नहीं 
है; तब यह मानना सर्वथा अन्याय्य है, कि तीसरे झलोकमें योगारूढ पुरुषको 
कर्मका शम करनेके लिये, या कर्म छोड़नेके लिये भगवान्‌ कहेंगे । संन्यास-मार्गका 
यह मत भलेही हो, कि शांति मिल जानेपर योगारूढ पुरुष कर्म न करे; 
परंतु गीताको यह मत मान्य नहीं है। गीतामें अनेक स्थानोंपर स्पष्ट उपदेश 
किया गया है, कि कर्मयोगी सिद्धावस्थामेंभी भगवानके समान यावज्जीवन 
निष्काम बुद्धिसे सब कर्म केवल कतंव्य समझकर रहता रहे ( गीता २. ७१; 
३. ७, १९; ४.१९-२१; ५, ७-१२; १२. १२; १८. ५६, ५७; गीतार. 
प्र. १९, १२ ) | दूसरा कारण यह है, कि शम शब्दका अर्थ 'कमंका शम 
कहाँसे आया ? भगवद्गीतामें शम शब्द दो-चार बार आया है (गीता १०. ४; 
१८. ४२ ), वहाँ और व्यवहारमेंभी उसका अर्थ “मनकी शांति ” है। फिर 
इसी श्लोकमें कर्मकी शांति ' अर्थ क्‍यों लें ? इस कठिनाईको दूर करनेके लिये 
गीताके पैशाचभाष्यमें “ योगारूढस्य तस्वेव 'के 'तस्येव' इस दर्शक सर्वनामका 
संबंध योगारूढस्य' से न ऊंगाकर, तस्यको नपुंसकर्लिगकी षष्ठी विभक्ति 
समझ करके ऐसा अर्थ किया है, कि “ तस्यैव कर्मण: जम: ' ( तस्य अर्थात्‌ 
पूर्वाधके कमंका शम ) कितु यह अन्वयभी सरल नहीं है। क्‍योंकि, इसमें 
कोई संदेह नहीं, कि योगाभ्यास करनेवाले जिस पुरुषका वर्णन इस श्लोकके 
पूर्वाधमें किया गया है, उसीकी जो स्थिति अभ्यास पूरा हो चुकनेपर होती है 
उसे बतलानेकेलिये उत्तराधका आरंभ हुआ है । अतएवं तस्येव' पदोंसे ' कर्ण: 
एवं ' यह अर्थ लिया नहीं जा सकता; अथवा यदि लेही छें, तो उसका संबंध 
/ शमःसे न जोड़कर कारणमुच्यते के साथ जोड़नेसे ऐसा अन्वय लगता है 
/ शमः योगारूढस्य तस्वैव कर्ण: कारणमुच्यते ।/ और गीताके संपूर्ण उपदेशके 
अनुसार उसका यह अर्थभी ठीक लग जायगा, कि “ अब योगारूढके कमंकाही 
शम कारण होता है। ” टीकाकारोंके अथ्थंको त्याज्य माननेका तीसरा कारण 
यह है, कि संन्यास-मार्गके अनुसार योगारूढ पुरुषको यदि कुछभी करनेकी 
आवश्यकता नहीं रह जाती, उसके सब कर्मोका अंत शममेंही हो जाता है; 
और यह सच है, तो “ योगारूढको शम कारण होता है ” इस वाक्यका 'कारण' 
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शब्द बिलकुलही निरर्थक हो जाता है। कारण' शब्द सदेव सापेक्ष है। कारण' 
कहनेसे उसको कुछ-न-कुछ 'कार्यंओ अवश्य चाहिये और संन्यास-मार्गके अनुसार 
योगारूढको तो कोईभी कार्ये' नहीं रह जाता। यदि शमको मोक्षका कारण' 
अर्थात्‌ साधन कहें, तो मेल नहीं मिलता । क्योंकि मोक्षका साधन ज्ञान है, शम 
नहीं । अच्छा; शमको ज्ञानप्राप्तिका 'कारण' अर्थात्‌ साधन कहें, वो यह वर्णन 
योगारूढ अर्थात्‌ पूर्णावस्थाकों पहुँचे हुए पुरुषकाही है, इसलिये उसको ज्ञान- 
प्राप्ति तो कमंके साधनसे पहलेही हो चुकती है। फिर यह शम कारण है 
किसका ? संन्यास-मार्गके टीकाकारोंसे इस प्रश्नका कुछभी समाधानकारक 
उत्तर देते नहीं बनता । परंतु उनके इस अर्थंकों छोड़कर विचार करने लगें, तो 
उत्तरार्धका अर्थ करनेमें पूर्वाधका कर्मपद साक्निध्यसामर्थ्यसे सहजही मनमें 
आ जाता है और फिर यह अर्थ निष्पन्न होता है, कि योगारूढ पुरुषको लोक- 
संग्रहका रक कर्म करनेके लिये अब 'शम' 'कारण' या साधन हो जाता है, क्योंकि 
यद्यपि उसका कोई स्वार्थ शेष नहीं रह गया है, तथापि लोकसंग्रहकारक कर्म 
किसीसे छूट नहीं सकते ( गीता ३. १७-१९ )। पिछले अध्यायमें जो यह 
वचन है, कि “ युक्त. कर्मफलं त्यक्त्वा शांतिमाप्नोति नैष्ठिकीम्‌ ” (गीता 
५. १२ ) - कमंफलका त्याग करके योगी पूर्ण शांति पाता है इससेभी यही 
अर्थ सिद्ध होता है। क्‍यों कि; उसमें शांतिका संबंध कर्मत्यागसे न जोड़कर केवल 
फलाशाके त्यागसेही वणित है, वहीपर स्पष्ट कहा है, कि योगी जो कमं-संन्यास 
करे, वह मनसा' अर्थात्‌ मनसे करे ( गीता. ५. १३ ), शरीरके द्वारा या केवल 
इंद्रियोंके द्वारा उहे कम करनेही चाहिये | हमारा तो यह मत है, कि अलंकार- 
शास्त्नके अन्योन्यालंकारका-सा अर्थचमत्कार या सौरस्य इस श्लोकमें सध गया 
है; और पूर्वाधमं यह बतछा कर, कि शम का कारण कर्म” कब होता है, 
उत्तराध॑में इसके विपरीत वर्णन किया है, कि कर्म का कारण शम' कब होता 
है ? भगवान्‌ कहते है, कि प्रथम साधनावस्थामें 'कर्म ही शमका अर्थात्‌ योग- 
सिद्धिका कारण है। भाव यह है, कि यथाशक्ति निष्काम कर्म करते करतेह्दी 
चित्त शांत होकर उसीके द्वारा अंतमें पूर्ण योगसिद्धि हो जाती है । कितु योगीके 
योगारूढ होकर सिद्धावस्थामें पहुँच जानेपर कर्म और शमका उक्त कार्यकारण- 
भाव बदल जाता है याने कमंशम कारण नही होता; कितु शमही कर्मका कारण 
बन जाता है; अर्थात्‌ योगारूढ पुरुष अपने सब काम अब कतंव्य समझकर, 
फलकी आशा न रखकरके, शांतचित्तसे किया करता है। सारांश, इस 
इलोकका भावार्थ यह नहीं है, कि सिद्धावस्थामें कर्म छूट जाते हैं, कितु गीताका 
यह कथन है कि साधनावस्थामे कर्म! और शम'के बीच जो कार्यकारणभाव 
होता है, सिर्फ वही सिद्धावस्थार्मं बदल जाता है ( गीतारहस्य प्र. ११, 
पृ. ३२४-३२५ )। गीतामें यह कहींभी नहीं कहा, कि कर्ंयोगीको अंतमे कर्म 
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यदा हि नेन्द्रियार्थेषु न कमंस्वनुसज्यते । 
स्वेसंकल्पसंन्यासी योगारूढस्तदोच्यंते॥ ४ ॥ 


$ $ उद्धरेदात्मना55त्मान नात्मानमवसादयेत्‌ । 
आत्मैव ह्यात्मनो बन्धुरात्मैव रिपुरात्मनः॥ ५ ॥ 


बन्घुरात्मा55त्मनस्तस्य येनात्मेवात्मना जितः । 
अनात्मनस्तु शज्र॒त्वे वर्तेतात्मैव शत्र॒वत्‌॥ ६॥ 


| छौड़ देने चाहिये, और ऐसा कहनेका उद्देश्यभी नहीं है। अतएवं अवसर पाकर 
| किसी ढंगसे गीताके बीचकेही किसी श्लोकका संनन्‍्यास-प्रधान अर्थ लगाना उचित 
| नहीं है। आजकल गीता बहुतेरोंको दुर्बोध-सी हो गई है, उसका कारणभी 
| यही है। अगले श्लोककी व्याख्यामें यही अर्थ व्यक्त होता है, कि योगारूढ 
| पुरुषको कर्म करने चाहिये। वह श्लोक इस प्रकार है :- ] 


(४) क्योंकि, जब वह इंद्रियोंके ( शब्द स्पर्श आदि ) विषयोंमें और कर्मोमें अनुषक्त 

नहीं होता तथा सब संकल्प अर्थात्‌ काम्यबुद्धिरुप फलाशाका ([ प्रत्यक्ष कर्मोका 

नहीं ) संन्यास करता है, तब उसको योगारूढ कहते हैं । 
| [ कह सकते हैं, कि यह श्लोक पिछले श्लोकके साथ और पहलेके तीनों 
| श्लोकोंके साथभी मिला हुआ है। इससे गीताका यह अभिप्राय स्पष्ट होता है, 
| कि योगारूढ पुरुषको कम न छोड़कर केवल फलाशा या काम्य-बुद्धि छोड़करके 
| शांत चित्तसे निष्काम कम करने चाहिये । “ संकल्पका संन्यास ' ये शब्द ऊपर 
| दूसरे श्लोकर्मं आये हैं, वहाँ इनका जो अर्थ है, वही इस श्लोकमेंभी लेना चाहिये । 
| कमंयोगमेंही फलाशात्यागरूपी संन्‍्यासका समावेश होता है; और फलाशा छोड़- 
| कर कम करनेवाले पुरुषकोही सच्चा संन्यासी और योगी अर्थात्‌ योगारूढ कहना 
| चाहिये । अब यह बतलाते हँ, कि इस प्रकारके निष्काम कमंयोग या फलाशा- 
| संन्यासकी सिद्धि प्राप्त कर लेना प्रत्येक मनुष्यके अधिकारमें है, जो स्वयं प्रयत्न 
| करेगा उसे इसकी प्राप्ति हो जाना कुछ असंभव नहीं :- ] 

(५) ( मनुष्य ) अपना उद्धार आपही करे। अपने आपको ( कभीभी ) 
गिरने न दे। क्‍योंकि ( प्रत्येक मनुष्य ) स्वयंही अपना बंध ( अर्थात्‌ सहायक ), 
या स्वयंही अपना शत्रु है। (६) जिसने अपने आपको जीत लिया, वह स्वयं अपना 
बंधु है; परंतु जो अपने आपको नहीं पहचानता, वह स्वयं अपने साथ शत्रुके समान 
बेर करता है। 

| [ इन दो एश्लोकोंमें आत्मस्वतंत्रताका वर्णन है, और इस तत्त्वका प्रतिपादन 
| है, कि हरएककों अपना उद्धार आपही करना चाहिये, और प्रकृति कितनीभी क्‍यों 


७१२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


ह ६ जितात्मनः प्रशान्तस्य परमात्मा समाहितः | 
शीतोष्णसुखढ़ःखेषु तथा मानापमानयो: ॥ ७॥ 


| न हो, उसको जीत कर आत्मोन्नति कर लेना हरएकके बलवती बसकी बात है 
| ( गीतार. प्र. १०, पृ. २८०-२८४ )। मनमें इस तत्त्वके भली भाँति जम जानेके 
| लियेही एक बार अन्वयसे और फिर व्यतिरेकसे, दोनों रीतियोंसे, वर्णन किया 
| है, कि आत्मा अपनाही मित्र कब होता है और आत्मा अपना शत्रु कब हो जाता 
| है; और यही तत्व फिर १३. २८ श्लोकमेंभी आया है। संस्कृतमें आत्मा' 
| शब्दके ये तीन अथं होते हैं- ( १ ) अंतरात्मा, (२) में स्वयं, और (३ ) 
| अंत:करण या मन; इसीसे यह आत्मा शब्द इस श्छोकमें और अगले श्लोकोंमें 
| अनेक बार आया है। अब बतलाते है, कि आत्माकों अपने अधीन रखनेसे क्‍या 
| फल मिलता है :- ] 


(७) जिसने अपने आत्मा अर्थात्‌ अंतःकरणकों जीत लिया हो और जिसे 
शांति प्राप्त हो गई हो, उसका 'परमात्मा' शीत-उष्ण, सुख-दु:ख और मान-अपमानमें 
समाहित अर्थात्‌ सम एवं स्थिर रहता है। 

| [ इस श्लोकमें 'परमात्मा' शब्द आत्माके लियेही प्रत्युक्त है। देहका 
| आत्मा सामान्यतः सुख-दु:ःखकी उपाधिमें मग्न रहता है; परंतु इंद्रियसंयमसे 
| उपाधियोंकों जीत लेनेपर यही आत्मा प्रसन्न हो करके परमात्मरूपी या 
| परमेश्वरस्वरूपी बना करता है। परमात्मा कुछ आत्मासे विभिन्न स्वरूपका 
| पदार्थ नहीं है, और आगे गीतामेंही ( गीता १३. २२, ३१ ) कहा है, कि 
| मानवी शरीरमे रहनेवाला आत्माही तत्त्वतः परमात्मा है। महाभारतमेंभी यह 
| वर्णन है :- ] 
| आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्त: संयुक्त: प्राकृते्गृणे: । 
| तरेव विनिर्मुक्त: परमात्मेत्युदाहत: ।। 
| / प्राकृत अथवा प्रकृतिके गुणोंसे ( सुख-दुःख आदि विकारोंसे ) बद्ध रहनेके 
| कारण आत्माकोही क्षेत्रज्ञ या शरीरका जीवात्मा कहते है; और इन गृणोंसे 
| मुक्त होनेपर वही परमात्मा हो जाता है ( मभा. शां. १८७. २४ )। गीता- 
| रहस्यके ९ वें प्रकरणसे ज्ञात होगा, कि अद्वत वेदान्तका सिद्धान्तभी यही है। 
| जो कहते हैँ, कि गीतामें अद्वेत मतका प्रतियादन नहीं है; विशिष्टाद्वैत या शुद्ध 
| दवतही गीताको ग्राह्म है, वे 'परमात्माकों एक पद न मान पर' और आत्मा! 
| ऐसे दो पद करके परं को 'समाहितःका क्रियाविशेषण समझते है! यह अर्थ 
| क्लिष्ट है; परंतु इस उदाहरणसे समझमें आ जावेगा, कि सांप्रदायिक टीकाकार 
| अपने मतके अनुसार गीताकी कैसी खीचातानी करते है।] 
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ज्ञानविज्ञानतृप्तात्मा कूटस्थो विजितेन्द्रियः । 
युक्त इत्युच्यते योगी समलोष्टाइमकांचनः ॥ ८ ॥ 


स॒हन्मित्रायुदासीनमध्यस्थद्वेष्यबन्धुषु । 
साधुष्वपि च पापेषु समबुद्धिर्विशिष्यते ॥ ९ ॥ 


६ ६ योगी युंजीव सततमात्मानं रहासिे स्थितः | 
एकाकी यताचित्तात्मा निराशीरपरिग्रहः ॥१ ० ॥ 


(८) जिसका आत्मा ज्ञान और विज्ञानसे अर्थात्‌ विविध ज्ञानसे तृप्त हो जाय, 
जो अपनी इंद्रियोंको जीत ले, जो कूटस्थ अर्थात्‌ मूलमें जा पहुँचे और मिट्टी, पत्थर 
एवं सोनेको एक-सा मानने लेंगे, उसी (कर्म-)योगी पुरुषको 'युक्‍्त' अर्थात्‌ सिद्धा- 
वस्थाको पहुँचा हुआ कहते हैं। (९) सुहृदू, मित्र, शत््‌ , उदासीन, मध्यस्थ, द्वेष 
करनेयोग्य और बांधवोंके विषयमें, एवं साधु तथा दुष्ट लोगोंके विषयमेंभी जिसकी 
बुद्धि सम हो गयी हो, वही ( पुरुष ) विशेष योग्यताका है । 
| [ प्रत्युयकारकी इच्छा न रखकर सहायता करनेवाले स्नेहीको सुहृद्‌ 
| कहते हैं; जब दो दल हो जायें, तब किसीकीभी बुराई-भलाई न चाहनेवालेको 
| उदासीन कहते है; दोनों दलोंकी भलाई चाहनेवालेको मध्यस्थ कहते है; और 
| संबंधीको बंध्‌ कहते है - टीकाकारोने ऐसेही अर्थ किये हैं। परंतु इन अर्थोसे 
| कुछ भिन्न अर्थभी कर सकते हैं। क्‍योंकि, इन शब्दोंका प्रयोग प्रत्येकर्मं कुछ 
| भिन्न अर्थ दिखलानेके लियेही नहीं किया गया है, कितु अनेक शब्दोंकी यह योजना 
| सिर्फ़ इसीलिये की जाती है, कि सबके मेलसे व्यापक अर्थका बोध हो जाय, उसमें 
| कुछभी न्यूनता न रहने पावे । इस प्रकार संक्षेपसे बतला दिया, कि योगी, योगारूढ 
| या यूक्‍त किसे कहना चाहिये ( गीता २. ६१; ४. १८, ५. २३ ), और यहभी 
| बतला दिया, कि इस कर्मयोगकों सिद्ध कर लेनेके लिये प्रत्येक मनुष्य स्वतंत्र है, 
| उसके लिये किसीका मुँह जोहनेकी कोई जरूरत नहीं । अब कमंयोगकी सिद्धिके 
| लिये अपेक्षित साधनका निरूपण करते है :- | 


(१० ) योगी अर्थात्‌ क्ंयोंगी एकान्तमें अकेला रहकर चित्त और आत्माका 
संयम करे, किसीभी काम्यवासनाकों न रख, परिग्रह अर्थात्‌ पाश छोड़करके निरंतर 
अपने योगाभ्यासम लगा रहे। 


| [ अगले श्लोकसे स्पप्ट होता है, कि यहाँपर -युंजीत पदसे पातंजल- 


| सूत्रका योग विवक्षित है। तथापि इसका यह अर्थ नहीं, कि कर्मयोगको प्राप्त 
| कर लेनेकी इच्छा करनेवाला पुरुष अपनी समस्त आयु पातंजलयोगमें बिता 
| दे । कंयोगके लिये आवश्यक साम्य-बुद्धिको प्राप्त करनेके लिये स!धनस्वरूप 
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शी देझ्े प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मनः | 
नाव्युच्छिते नातिनी्च चेलाजिनकुशोत्तरम्‌ ॥ ११ ॥ 


तत्रैकामं मनः कृत्वा यतचित्तेन्द्रियकियः । 
उपविश्यासने युज्याद्योगमात्मविशुद्धये ॥ १२ ॥ 


सम॑ कायाशिरोग्रीवं धारयज्नचल स्थिरः | 
सम्प्रेक्ष्य नालिकाग्रम स्व विशशानवलोकयन ॥ १२ ॥ 


प्रशान्तात्म विगतभीत्रेह्मचारिते स्थितः । 
मनः संयम्य माचित्तो युक्त आसीत मत्परः ॥ १४॥ 


| पातंजलयोग इस अध्यायमें वर्णित है; और उतनेहीके लिये एकान्तवासभी 
| आवश्यक है। प्रकृति-स्वभावके कारण संभव नहीं, कि सभीको पातंजलयोगकी 
| समाधि एकही जन्ममें सिद्ध हो जाय | इसी अध्यायके अंतर्में भगवानने कहा है, 
| कि जिन पुरुषोंको समाधिसिद्ध नहीं हुई है, वे अपनी सारी आयु पातंजल- 
| योगमेंही न बिता दें, कितु जितना हो सके उतना, बुद्धिको स्थिर करके 
| कर्मंयोमका आचरण करते जावें, उसीसे अनेक जन्मोंमें उनको अंतमें सिद्धि 
| मिल जायगी। ( गीतार. प्र. १०, पृ. २८४-२८७ ) | 
(११) पहले दर्भ, फिर मृगछाला, और उसपर फिर वस्त्र बिछाकर योगाभ्यासी 
पुरुष शुद्ध स्थानपर अपना स्थिर आसन लगावे, जो कि न बहुत ऊँचा हो और न बहुत 
नीचा भी, (१२) वहाँ चित्त और इंद्रियोंके व्यापार रोककर तथा मनको एकाग्र 
करके आत्मशुद्धिके लिये आसनपर बंठकर योगका अभ्यास करे। (१३ ) काय 
अर्थात्‌ पीठ, मस्तक और ग्रीवाको सम करके अर्थात्‌ सीधी खड़ी रेखामें निश्चल 
करके, स्थिर होता हुआ, दिशाओंको याने इधर-उधर न रखकर, अपनी नाककी 
नोकपर दृष्टि जमाकर, (१४) निडर हो, शांत अंत:करणसे, ब्रह्मचयंत्रत पालूकर 
तथा मनका संयम करके, मुझमेंही चित्त लगाकर, मत्परायण होता हुआ युक्त 
हो कर बैठ जाय । 
| [ शुद्ध स्थानपर ” और काय, ग्रीवा एवं मस्तकको समकर ' ये शब्द 
| श्वेताश्वतर उपनिषदके हैं ( श्वे. २. ८, १० ); और ऊपरका समस्त वर्णनभी 
| हटयोगका नहीं है, प्रत्युत पुराने उपनिषदोंमें योगका जो वर्णन है, उससे अधिक 
| मिलता-जुलता है। हठयोगमें इंद्रियोंका निग्रह बलात्कारसे किया जाता है; पर 
| आगे इसी अध्यायके २४ वें श्लोकमें कहा है, कि ऐसा न करके “ मनसँव इंद्विय- 
| ग्रामं विनियम्य ” - मनसेही इंद्रियोंको रोके | इससे प्रकट है, कि गीतामें हठयोग 
| विवक्षित नहीं है । ऐसेही इसी अध्यायके अंतर्में कहा है, कि इस वर्णनका यह 
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युजन्नैवं सदा55त्मानं योगी नियतमानसः। 

शान्ति निवाणपरमां मत्संस्थामाधिगच्छति॥ १५॥ 

नात्यश्षतस्तु योगो5स्ति न चेकान्तमनश्नतः | 
चातिस्वप्रशीलस्य जाग्नतो नेव चाजुन ॥ १६ ॥ 


युक्ताहारविहारस्य युक्तचेष्ठस्य कर्मसु । 
युक्तस्वप्रावबीधस्य योगी मवाति दुःखहा ॥ १७॥ 


| उद्देश्य नहीं, कि कोई अपनी सारी जिंदगी योगाभ्यासमेंही बिता दे। अब इसी 
| योगाभ्यासके फलका अधिक निरूषण करते हैं :- ] 

(१८) इस प्रकार सदा अपना योगाभ्यास जारी रखनेसे मन काबूमें होकर 
(कर्म-)योगीको मुझमें रहनेवाली और अंतमें निर्वाणपद अर्थात्‌ मेरे स्वरूपमें 
लीन करा देनेवाली शांति प्राप्त होती है। 

| [ इस ण्लोकमें सदा'पदसे प्रतिदिनके २४ घंटोंका मतलब नहीं है। 
| इतनाही अर्थ विवक्षित है, कि प्रतिदिन यथाशक्ति घड़ी-घड़ी भर यह अभ्यास 
| करे (श्लोक १० की टिप्पणी देखो ) | कहा है, कि इस प्रकार योगाभ्यास करता 
| हुआ 'मच्चित्तर और 'मत्परायण' हो; इसका कारण यह है, कि पातंजलयोग 
मनके निरोध करनेकी एक युक्‍ति या क्रिया है। इस कसरतसे यदि मन आधीन 
हो जाय तोभी वह एकाग्र मन भगवानमें न लगाकर और दूसरी बातकी 
ओरभी लगाया जा सकता है। पर गीताका कथन है, कि एकाग्र चित्तका ऐसा 
दुरुपयोग न कर, मनकी इस एकाग्रता या समाधि का उपयोग परमेश्वरके 
स्वरूपका ज्ञान प्राप्त करनेमें होना चाहिये, और ऐसेही यह योग सुखकारक 
होता है, अन्यथा ये निरे क्लेश हैं; और यही अर्थ आगे २९ वें, ३० वें एवं 
अध्यायके अंतमें ४७ बें ए्लोकमें फिर आया है। परमेश्वरमें निष्ठा न रख जो 
लोग केवल इंद्रियनिग्रहका योग या कसरत करते हैं, वे लोंगोंको क्लेशप्रद 
जारण, मारण या वशीकरण वगरह कर्म करनेमेंही प्रवीण हो जाते हैं। यह 
अवस्था न केवल गीताकोही, प्रत्युत किसीभी मोक्षमार्गको इष्ट नहीं । अब फिर 
इस योगक्रियाकाही अधिक स्पष्टीकरण करते हैं :- ] 

( १६ ) है अर्जुन ! अतिशय खानेवाले या बिलूकूल न खानेवालेको, और खब 
सोनेवाले अथवा जागरण करनेवालेको ( यह ) योग सिद्ध नहीं होता। ( १७) 
जिसका आहारविहार नियमित है, कर्मोका आचरण नपा-तुला है और सोना-जागना 
परिमित है, उसको ( यह ) योग दुःखघातक अर्थात्‌ सुखावह होता है। 

| [ इस श्लोक योगसे पातंजलयोगकी क्रिया और यक्‍त'से नियमित, 

नपी-तुली अथवा परिमितका आर्थ है; और आगेभी दो-एक स्थानोंपर योग-से 


७१६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


$ $ यदा विनियतं चित्तमात्मन्येवावतिष्टते | 
निःस्पहः सर्वकामेभ्यो युक्त इत्युच्यते तदा ॥ १८ ॥ 


यथा दीपो निवातस्थो नेंगते सोपमा समता । 
योगिनों यतचित्तस्य युंजतों योगमात्मनः॥ १९॥ 


यत्रोपरमते चित्त निरुद्ध योगसेवया। 
यत्र चेवात्मना5पत्मानं पस्यन्नात्मनि तुष्यति॥ २०॥ 


पातंजलयोगका ही अर्थ है। तथापि इतनेहीसे यह नहीं समझ लेना चाहिये, कि 
इस अध्यायमें पातंजलयोगही स्वतंत्र रीतिसे प्रतियाद्य है। पहले स्पष्ट बतला 
दिया है, कि क्रमंयोगकों सिद्ध कर लेना जीवनका प्रधान कतंव्य है, और उसके 
साधन मात्रके लिये पातंजलयोगका यह वर्णन है, और इस श्लोकके “ कमके 
उचित आचरण “ इन शब्दोंसेभी प्रकट होता है, कि अन्यान्य कर्मोको न छोड़ते 
हुए इस योगका अभ्यास करना चाहिये। अब योगीका थोडा-सा वर्णन करके 
समाधि-सुखका स्वरूप बतकाते हैं:- | 


(१८) संयत मन जब आत्मामेंद्री स्थिर हो जाता है, और किसीभी 


उपभोगकी इच्छा नही रहती, तब कहते है, कि वह युक्‍त' हो गया । (१९) वायुरहित 
स्थानपर रखे हुए दीपककी ज्योति जैसे निश्चल होती है. वही उपमा चित्तको 
संयत करके योगाभ्यास करनेवाले योगीको दी जाती है । 


भ........ >..... >>-०- अिनन अननन ऑन ऑन नी ऑन निधन ओओओ आओ वी न 


[ इस उपमाके अतिरिक्त महाभारतमें ( शांति. ३००. ३२, ३४ ) ये 
दृष्टान्त हैं -  तेलसे भरे हुए पावकों जीने परसे ले जानेमें, या तूफानके समय 
नावका बचाव करनेमें मनुष्य जैसा युक्त अथवा एकाग्र होता है, योगीका मन 
बेसाही एकाग्र रहता है ।  कठोपनिषदका “सारथी और रथके घोडों वाला 
दृष्टान्त तो प्रसिद्धही है; और यद्यपि वह दृष्टान्त गीतामें स्पष्ट नहीं आया है, 
तयापि दूसरे अध्यायके ६७ और ६८ तथा इसी अध्यायका २५ वाँ श्लोक, उस 
दृष्टात्तकों मनमें रखकरही कहे गये है। यद्यपि योगका गीताका पारिभाषिक 
अर्थ कर्मयोग है; तथापि उस शब्दके अन्य अरथंभी गीतामें आये हैं । उदाहरणार्थ, 
९. ५ और १०. ७ श्लोको्मे योगका अर्थ है, “अलौकिक अथवा चाहे जो 
करनेकी शक्ति । ” यहभी कह सकते है, कि योग शब्दके अनेक अर्थ होनेके 
कारणही गीतामे पातंजलयोग या सांख्य-मार्गको प्रतियाद्य बतलानेकी सुविधा 
उन संप्रदायवालोंको मिल गई है। १९ वें श्लोकमें वणित चित्तनिरोधरूपी 
पातंजलयोगकी समाधिकाही स्वरूप अब विस्तारसे कहते है :- ] 


(२० ) योगानुप्ठानसे निरुद्ध चित्त जिस स्थानमें रम जात। है, और जहाँ स्वयं 
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सुखमात्यन्तिकं यत्तदबुद्धिग्राह्ममतीन्द्रियम्‌ । 

वेत्ति यत्र न चेवाय॑ स्थितश्वलति तक्त्वतः ॥ २१ ॥ 
य॑ लब्ध्वा चापरं लास॑ मन्यते नाधिके ततः | 
यस्मिन्स्थिता न :खेन गुरुणापि विचाल्यते॥ २२॥ 
ते विद्यादइःखर्स॑योगंवियोगं योगसंशितम्‌ | 

स निश्चयेन योक्तव्यो योगो5निविंण्णचेतसा ॥ २३॥ 


आत्माको देखकर आत्मामेंही संतुष्ट हो रहता है, (२१) जहाँ ( केवल ) बुद्धिगम्य 
और इंद्रियोंको अगोचर अत्यंत सुखका उसे अनूभव होता है, और जहाँ वह 
( एकबार ) स्थिर हुआ, तो तत्त्वसे कभीभी नहीं डिगता, (२२) एऐसेही जिस 
स्थितिको पानेसे उसकी अपेक्षा दूसरा कोईभी लाभ उसे अधिक नहीं जेंचता, और 
जहाँ स्थिर होनेसे कोईभी बड़ा भारी दुःख (उसको) वहॉसे बिचला नहीं सकता, 
(२३) उसको दुःखके स्पशंसे वियोग अर्थात्‌ योग' नामकी स्थिति कहते हैं; और 
इस योगका आचरण मनको उकताने न देकर निश्चयसे करना चाहिये। 
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[ इन चारों श्लोकोंका एकही वाक्य है। २३ वें श्लोकके आरंभके 
“उसको' (तं) इस दर्शक सर्वनामसे पहलेके तीन श्लोकोंका वर्णन उद्दिष्ट है; 
और चारों श्लोकोंमें समाधि का वर्णन पूरा किया गया है। पातंजलयोग-सूत्रमें 
योगका यह लक्षण दिया है, कि योगश्चित्तवृत्तिनिरोध: - चित्तकी वृत्तिके 
निरोधको योग कहते हैं, उसीके सदृश २० वें श्लोकके आरंभके शब्द है। 
अब इस योग' शब्दका नया लक्षण जानबूझ कर दिया है, कि समाधि इस चित्त- 
वृत्तिनिरोधकीही पूर्णावस्था है, और उसीकों 'योग' कहते हैँ । उपनिषदों और 
महाभारतमें कहा है, कि निग्रहकर्ता और उद्योगी पुरुषको सामान्य रीतिसे यह 
योग छ: महीनोंमें सिद्ध होता है ( मंत्यू. ६. २८; अमृतनाद. २९; मभा. अश्व. 
अनुगीता १९. ६६ ) । कितु पहले २० वें और फिर २८ वें श्लोकमें स्पष्ट कह 
दिया है, कि पातंजलयोगकी समाधिसे प्राप्त होनेवाला सुख न केवल चित्तनिरोधसे, 
प्रत्यृत चित्तनिरोधके द्वारा अपने आपके आत्माकी पहचान कर लेनेपर होता है। 
इस दुःखरहित स्थितिकोही ब्रह्मानंद या ' आत्मप्रसादज सुख / अथवा आत्मानंद' 
कहते हैं ( गीता १८. ३७; गीतार. प्र. ९, पु. २३४ ) । अगले अध्यायोम इसका 
वर्णन है, कि आत्मज्ञान होनेके लिये आवश्यक चित्तकी यह समता केंवल 
पातंजलयोगसेही नहीं उत्पन्न होती; कितु चित्तशुद्धिका यही परिणाम ज्ञान और 
भक्तिसेभी हो जाता है, और यही मार्ग अधिक प्रशस्त और सुरूभ समझा 
जाता है। समाधिका लक्षण बतला चुके; अब बतलाते है, कि उसे किस प्रकार 
लगाना चाहिये :- | 


७१८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


ह ६ संकल्पप्रभवान्कामांस्त्यक्तवा सर्वानशेषतः | 
मनसेवेन्द्रियग्रामं विनियम्य समन्‍्ततः ॥ २४ ॥ 
शनेः शनेरुपरमेदबुद्धया ध्रृतिग़हीतया | 
आत्मसंस्थं मनः कृत्वा न किचिद॒पि चिन्तयेत्‌ ॥२५॥ 
यतो यतो निश्चरति मनश्चंचलमस्थिरम । 
ततस्ततो नियम्येतदात्मन्येव वश नयेत्‌ ॥ २६ ॥ 


के की 


ह ६ प्रशान्तमनस होने योगेन खुखमुत्तमम्‌ । 
उपेति श्ान्तरजसं ब्रह्ममृतमकल्मषम्‌ ॥ २७॥ 
युजलेव सदा55त्माने योगी विगतकल्मषः । 
सुखेन ब्रह्मसंस्पशमत्यन्त सुखमस्न॒ुते ॥ २८ ॥ 


(२४) संकल्पसे उत्पन्न होनेवाले सब कामों अर्थात्‌ वासनाओंका निःशेष 
त्यागकर, और मनसेही सब इंद्रियोंका चारों ओरसे संयमकर, (२५) धर्ययुक्त 
बुद्धिसे धीरे धीरे शांत होता जावे, और मनको आत्मामें स्थिर करके कोईभी विचार 
मनमें न आने दे। (२६) (इस रीतिसे चित्तको एकाग्र करते हुए ) चंचछ और 
अस्थिर मन जहाँ-जहाँ-से बाहर जाने लगे, वहाँ-वहाँसे उसको रोककर आत्माकेह्दी 
आधीन करे। े 

| [ मनकी समाधि लगानेकी क्रियाका यह वर्णन कठोपनिषदमें दी गई 
| रथकी उपमासे ( कठ. १. ३. ३ ) अच्छी तरह व्यक्त होता है। जिस प्रकार 
| उत्तम सारथी रथके घोड़ोंको इधर-उधर न जाने देकर सीधे रास्तेसे ले जाता 
| है, उसी प्रकारका प्रयत्न मनुष्यको समाधिके लिये करना पड़ता है। जिसने 
| किसीभी विषयपर अपने मनको स्थिरकर लेनेका अभ्यास किया है, उसकी 
| समझमें ऊपरवाले श्लोकका मर्म तुरंत आ जावेगा । मनको एक ओर रोके, तो 
| वह दूसरी ओर खिसक जाता है; और वह आदत रुके बिना समाधि छग नहीं 
| सकती । अब, इस प्रकार योगाभ्याससे चित्त स्थिर होनेपर जो फल मिलता है, 
| उसका वर्णन करते हैं :- ] 

(२७) इस प्रकार शांतचित्त, रजसे रहित, निष्पाप और ब्रह्मभूत (कर्म-)- 
योगीको उत्तम सुख प्राप्त होता है। (२८) इस रीतिसे निरंतर अपना योगाभ्यास 
करनेवाला (कर्म-) योगी पापोंसे छूटकर ब्रह्मसंयोगसे प्राप्त होनेवाले अत्यंत सुखका 
आनंदसे उपभोग करता है। 

| [ इन दो श्लोकोंमें हमने योगीका अर्थ कर्मयोगो किया है। क्योंकि, 
| कमंयोगका साधन समझ करही पातंजलयोगका वर्णन किया गया है; अतः 
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९ ६ सर्वभूतस्थमात्मान सर्वेभूताने चात्मनि | 
ईक्षते योगयुक्तात्मा सवेत्र समदद्टानः ॥ २९ ॥ 


यो मां पश्यति सर्वत्र सर्वे च माये यत्पाति | 
तस्याहँ न प्रणस्यामि ख च में न प्रणध्यति ॥ ३० ॥ 


स्वेभूतस्थितं यो मां भजत्येकत्वमास्थितः । 
सर्वथा वरतेमानो5पि स योगी मयि बतंते ॥ ३१ ॥ 


| पातंजलयोगके अभ्यास करनेवाले उक्त पुरुषसे कर्मयोगीही विवक्षित है। तथापि 
| योगीका अर्थ “ समाधि लगाये बैठा हुआ पुरुष “भी कर सकते हैं। कितु स्मरण 
| रहे, कि गीताका प्रतिपाद्य मार्ग इससेभी परे हैँ। यही नियम अगले दो-तीन 
| श्लोकोंको लागू है। निर्वाण ब्रह्मसुखका इस प्रकार अनुभव होनेपर सब 
| प्राणियोंके विषयमें जो आत्मौपम्य-दृष्टि उत्पन्न हो जाती है, उसका अब वर्णन 
| करते हैं :- | 
(२९) (इस प्रकार) जिसका आत्मा योगयुक्‍त हो गया है, उसकी दृष्टि 
सम हो जाती है, और उसे सर्वत्र ऐसा दीख पड़ने लगता है, कि मैं सब प्राणियोंमें 
हूँ और सब प्राणी मुझमें है। (३०) जो मुझको (परमेश्वर परमात्मा ) सब स्थानोंमें 
और सबको मुझमें देखता है, उससे में कभी नहीं बिछुड़ता, और न वही मुझसे 
कभी दूर होता है। 
| [ इन दो श्लोकोर्में, पहला वर्णन आत्मा' शब्दका प्रयोगकर अव्यक्त 
| अर्थात्‌ आत्म-दृष्टिसेि, और दूसरा वर्णन प्रथमपुरुषदर्शक 'मै पदके प्रयोगसे 
| व्यक्त अर्थात्‌ भक्तिदृष्टिसे किया गया है । परंतु अर्थ दोनोंका एकही है ( गीतार. 
| प्र. १३, पृ. ४३०-४३४ ) । मोक्ष और कर्मयोग, इन दोनोंकाभी आधार यह 
| अह्मात्मेक्य-दृष्टिही है। २९ वें श्लोकका पहला अर्घाश कुछ फ़र्कंसे मनुस्मृति 
| ( मनु. १२. ९१ ), महाभारत (शां. २३८. २१; २६८. २२)। और 
| उपनिषदों मेंभी ( केव. १. १०; ईश. ६ ) पाया जाता है। हमने गीतारहस्यके 
| १२ वें प्रकरणमें विस्तारसहित दिखलाया है, कि सर्वभूतात्मैक्य-ज्ञानही समग्र 
| अध्यात्म और कर्मयोगका मूल है ( पृ. ३८७ प्रभृति )। यह ज्ञान हुए बिना 
| इंद्रियनिग्रहका सिद्ध हो जानाभी व्यर्थ है; इसीलिये अगले अध्यायसे परमेश्वरका 
| ज्ञान बतलाना आरंभ कर दिया है। ] 
(३१) जो एकत्वबुद्धि अर्थात्‌ स्वभूतात्मक्यबुद्धिको मनर्में रखकर सब प्राणियोंमें 
रहनेवाले मुझको (परमेश्वरको) भजता है, वह (कम-)योगी सब प्रकारसे वर्तता 
हुआभी मुझमें रहता है। 


७२० गीतारहस्य अथवा कमयोग शास्त्र 


आत्मौपम्येन सर्वत्र सम॑ पश्यति योउज़ुन । 
सुख वा यदि वा दुःख -स योगी परमो मतः॥ ३२२॥ 
अजुन उवाच | 
$ योध्य योगरूत्वया प्रोक्तः साम्येन मधुसूदन । 
एतस्याहं य पश्यामि चंचलत्वात्स्थितिं स्थिराम्‌ ॥ १३ ॥ 


चंचल हि मनः कृष्ण प्रमाथि बलववृदढम | 
तस्याई निम्न मन्‍्ये वायोरिव सुदृष्करम्‌ ॥ २४ ॥ 


(३२) हे अर्जुन ! सुख हो या दुःख, अपने समान औरोंकोभी । जो ऐसी (आत्मौ- 
पम्य-) दृष्टिसे सर्वत्र समान । देखने लगे, वह (कर्म-)योगी परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट 
माना जाता है। 
| [ “ प्राणिमात्में एकही आत्मा है ” यह दृष्टि सांख्य और कर्मयोग, दोनों 
| मार्गोमें एक-सी है। ऐसेही पातंजलूयोगमेंभी समाधि लगाकर परमेश्वरकी 
| पहचान हो जानेपर यही साम्यावस्था प्राप्त होती है। परंतु सांख्य और पात॑- 
| जलयोगी, दोनोंकोभी सब कर्मोका त्याग इष्ट है, अतएवं वे व्यवहारमें इस 
| साम्य-बुद्धिके उपयोग करनेका मौकाही नहीं आने देते; और गीताका कर्मयोगी 
| ऐसा न कर, अध्यात्मज्ञानसे प्राप्त हुई इस साम्य-बुद्धिका व्यवहारमेंभी नित्य 
| उपयोग करके, जगतके सभी काम लोकसंग्रहके लिये किया करता है, यही इन 
| दोनोंमें बड़ा भारी भेद है, और इसीसे इस अध्यायके अंतमें ( श्लोक ४६ ) 
| स्पष्ट कहा है, कि तपस्वी अर्थात्‌ पातंजलयोगी, और ज्ञानी अर्थात्‌ सांख्य-म्गी, 
| इन दोनोंकी अपेक्षा कर्मयोंगी श्रेष्ठ है। साम्ययोगके इस वर्णनकों सुनकर अब 
| अर्जुनने यह शंका की :- ] 
अर्जुनने कहा :- (३३) है मधुसूदन ! साम्यसे अर्थात्‌ साम्ब-बुद्धिसे प्राप्त 
होनेवाला जो यह योग अर्थात्‌ (कर्म-)योग तुमने बतलाया, में नहीं देखता, कि 
( मनकी ) चंचलताके कारण वह स्थिर रहेगा । (३४) क्योंकि हे कृष्ण ! यह 
मन चंचल, हठीला, बलवान्‌ और दृढ़ है। वायुके समान, अर्थात्‌ हवाकी गठरी 
बाँधनेके समान, इसका निग्रह करना मुझे अत्यंत दुपष्कर दिखता है। 
| [३३ वें इलोकके साम्यसे अथवा साम्य-बुद्धि से प्राप्त होनेवाला, इस 
| विशेषणसे यहाँ योग शब्दका कर्मयोगही अर्थ है। यद्यपि पहले पातंजलयोगकी 
| समाधिका वर्णन आया है, तोभी इस झलोकमें योग शब्दसे पातंजलयोग 
| विवज्षित नहीं है । क्योंकि, दूसरे अध्यायमें भगवाननेही कर्मयोगकी ऐसी व्याख्या 
| की है, कि “ समत्वं योग उच्चते ” ( गीता २. ४८ ) - “ बुद्धिकी समता या 
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शआीभमगवानुवाच | 


अखंशयय महाबाहो मनो दुर्निग्रह चलम्‌ | 
अभ्यासेन त॒ कौन्तेय वैराग्येण च गृह्मते ॥ ३५॥ 


अखंयतात्मना योगो दुष्प्राप इति मे मतिः | 
वस्यात्मना तु यतता शाक्योध्वाप्तुम्पायतः ॥ ३२६ ॥ 


| समत्वकोही योग कहते हैं। / अस्तु; अर्जुनकी कठिनाईकों मान कर भगवान्‌ 
| अब कहते हैं :- ] 
श्रीभगवानने कहा :- (३५) हे महाबाहु अर्जुन ! इसमें कुछभी संदेह नहीं, 
कि मन चंचल है और उसका निग्रह करना कठिन है। परंतु हे कौन्तेय ! अभ्यास 
और वैराग्यसे उसे आधीन किया जा संकता है। (३६) मेरे मतमें, जिसका 
अंतःकरण अपने काबूमें नहीं, उसको इस ( साम्य-बुद्धिरूप ) योगका प्राप्त होना 
कठिन है। किंतु अंतःकरणको काबूमें रखकर प्रयत्न करते रहनेपर उपायसे ( इस 
योगका ) प्राप्त होना संभव है। ेृ 
| [ तात्पय, पहले जो बात कठिन दीख पड़ती है, वही अभ्याससे और दी 
| उद्योगसे अंतमें सिद्ध हो जाती है। किसीभी कामको बारबार करना अभ्यास 
| कहलाता है, और वैराग्यका मतलब है राग्र या प्रीति न रखना, अर्थात्‌ 
| इच्छाविहीनता । पातंजलयोग-सूत्रमें आरंभमेंही योगका यह लक्षण बतलाया 
| है, कि योगश्चित्तवृत्तिनिरोध:' - चित्तवृत्तिके निरोधको योग कहते हैं ( इसी 
| अध्यायका २० वाँ श्लोक देखो ); और फिर अगले सूत्रमें कहा है, कि “ अभ्यास 
| वैराग्याभ्यां तब्निरोध: “ - अभ्यास और व॑राग्यसे चित्तवृत्तिका निरोध हो 
| जाता है। येही शब्द गीतामें आये हैं और अभिप्रायभी वही है; परंतु इतनेहीसे 
| यह नहीं कहा जा सकता, कि गीतामें ये शब्द पातंजलयोग-सूत्रसे लिये गये हैं 
| (गीतार. पु. ५३२ )। इस प्रकार, यदि मनोनिग्रह करके समाधि लगाना संभव 
| हो, और कुछ निग्रही पुरुषोंको छ महिनोंके अभ्याससे यदि यह सिद्धि प्राप्त 
| हो सकती हो, इसपर तोभी अब यह दूसरी शंका होती है, कि प्रकृति-स्वभावके 
| कारण अनेक लोग दो-एक जन्मोंमेंभी कर्मयोगकी इस परमावस्थामें नहीं पहुँच 
| सकते; फिर ऐसे लोग इस सिद्धि क्योंकर पावें ? क्योंकि एक जन्ममें, जितना 
| हो सका, उतना इंद्रियनिग्रहका अभ्यास कर कर्मयोगका आचरण करने लगें, 
| तो वह मरते समय अधुराही रह जायगा, और अगले जन्ममें फिर पहलेसे 
| आरंभ करे, तो फिर आगेके जन्ममेंभी वही हाल होगा। अतः अर्जुनका दूसरा 


| प्रश्न है, कि इस प्रकारके पुरुष क्या करें :- | 
ग़ी. र. ४६ 


छश२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर 


अजुन उवाच | 
६ ६ अयतिः अद्धयोपेतो योगाह्वलितमानसः । 
अप्राप्य योगसंसिद्धि कां मतिं कृष्ण गच्छति ॥ ३७ ॥ 
कच्िलोभयविश्रष्टश्छिन्नाभ्रमिव नश्यति | 
अग्रतिष्ठों महाबाहो विमूढों त्रह्मण: पाथि ॥ ३२८ ॥ 
एतन्मे संशर्य कृष्ण छेत्तुमहेस्यशेषतः । 
त्वदन्यः सेशयस्यास्य छेत्ता न ह्युपपद्यते ॥ ३९ ॥ 


अर्जुनने कहा :- ( ३७ ) हे क्ृष्ण ! श्रद्धा ( तो ) है, परंतु अयति अर्थात्‌ 

( प्रकृति-स्वभावसे ) पूरा प्रयत्न अथवा संयमन नहीं होता, इसलिये जिसका मन 

( साम्य-बुद्धिरूप कर्मयोगसे बिचल जावे, वह योगसिद्धि,न पाकर किस गतिको- 

जा पहुँचता है ? ( ३८ ) हे महाबाहु श्रीकृष्ण ! यह पुरुष मोहग्रस्त ; कर हा 

प्राप्तिके मार्गमें स्थिर न होनेके कारण दोनों ओरसे छूटा हुआ या भ्रष्ट हो जानेपर 

छिन्न-भिन्न बादलके समान ( बीचमेंही ) नष्ट तो नहीं हो जाता ? (३९ ) हे 

कृष्ण ! मेरे इस संदेहको तुम्हेंही निःशेष दूर करना चाहिये; तुम्हें छोड़कर इस 
संदेहको मिटानेवाला दूसरा कोई न मिलेगा। 

| [ यद्यपि नजू समासमें आरंभके नज्‌ (अ ) पदका साधारण अर्थ. 

| अभाव: होता है, तथापि कई बार अल्प' अर्थमेंभी उसका प्रयोग हुआ करता 

| है, इस कारण ३७ वें श्लोकके अयति' शब्दका अर्थ “ अल्प अर्थात्‌ अधूरा प्रयत्न 

| या संयम करनेवाला ” होता है। ३८वें श्छोकमें जो कहा है, कि “ दोनों ओरका 

| आश्रय छूटा हुआ ” अथवा “ इतो भ्रष्टस्ततो भ्रष्ट: ” उसका अ्थंभी कर्मयोग- 

| अ्रधानही करना चाहिये। क्मंके दो प्रकारके फल हैं-( १ ) काम्य-बुद्धिसे 

| कितु शास्त्रकी आज्ञाके अनुसार कर्म करनेपर स्वगंकी प्राप्ति होती है, और 

| निष्काम बुद्धिसे करनेपर वह बंधक न होकर मोक्षदायक हो जाता है। परंतु 

| इस अधूरे मनुष्यको कमंके स्वर्ग आदि काम्य-फल नहीं मिलते, क्योंकि उसका 

| ऐसा हेतुही नहीं रहता; और साम्य-बुद्धि पूर्ण न होनेके कारण उसे मोक्ष मिल 

| नहीं सकता । इसलिये अर्जुनके मनमें शंका उत्पन्न हुई, कि उस बेचारेको न तो 

| स्वर्ग मिला और न मोक्षभी - कहीं उसकी ऐसी स्थिति तो नहीं हो जाती, 

| कि दोनों दिनसे गये पांडे, हलुवा मिले न माँडे ? यह शंका केवल पातंजलयोग- 

| रूपी कर्मयोगके साधनके लियेही नहीं की जाती | अगले अध्यायोंमें वर्णन है, 

| कि कर्मयोग-सिद्धिके लिये आवश्यक साम्य-बुद्धि कभी पातंजलूयोगसे, कभी 

| भक्तिसे और कभी ज्ञानसे प्राप्त होती है; और जिस प्रकार पातंजलयोगरूपी 


छठा अध्याय उश्३े 


श्रीभगवानुवाच । 
पारथ नेवेह नाऊत्र विनाशस्तस्य विद्यते। 
न हि कल्याणकृत्कश्चिददुगेति तात गच्छति ॥ ४० ॥ 
प्राप्य पुण्यकृतां लोकानुषित्या शाश्वतीः समाः | 
शुचीनां श्रीमतां गेहे योगभ्रष्टोडईभिजायते ॥ ४१॥ 
अथवा योगिनामेव कुले भवति धीमताम्‌ | 
एतद्वि दुलेमतरं लोके जन्म यदीहशम्‌॥ ४२॥ - 
तत्र त॑ बुद्धिसंयोगं लमते पौवंदेहिकम । 
यतते च ततो भूयः संसिद्धी कुरुनन्दन॥ ४३॥ 
पूर्वाभ्यासेन तेनेव हियते हावशो5पि सः। 
जिज्ञासरपि योगस्य शब्दबह्मातिवतेते॥ ४४ ॥ 
प्रयत्नाद्यतमानस्तु योगी संशुद्धकिल्विषः | 
अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌॥ ४५॥ 


| यह साधन एकही जन्ममें अधूरा रह सकता है, उसी प्रकार भक्ति या ज्ञानरूपी 
| साधनभी एक जन्ममें अपूर्ण रह सकते हैं। अतएवं कहना चाहिये, कि अर्जुनके 
| उक्त प्रश्नका भगवानने जो उत्तर दिया है, वह कर्मयोग-मार्गके सभी साधनोंको 
| साधारण रीतिसेही उपयुक्त हो सकता है ] 
श्रीभगवानने कहा :- (४० ) हे पार्थ ! क्या इस लोकमें और क्‍या परलोकमें, 
ऐसे पुरुषका कभी विनाश होताही नहीं। क्‍योंकि हे तात ! कल्याणकारक कर्म 
करनेवाले किसीभी पुरुषकी दुर्गति नहीं होती । ( ४१ ) पुण्यकर्ता पुरुषोंको मिलने- 
वाले ( स्वगं आदि ) लोकोंको पाकर और ( वहाँ ) बहुत वर्षोतकत निवास करके 
फिर यह योग- भ्रष्ट अर्थात्‌ कर्मयोगसे भ्रष्ट पुरुष पवित्र श्रीमान्‌ लोगोंके घरमें जन्म 
लेता है; (४२ ) अथवा बुद्धिमान्‌ (कमं-)योगियोंकेही कुलमें जन्म पाता है। 
इस प्रकारके जन्म ( इस ) लोकमें बड़े दुर्लभ हैं। (४३ ) उसमें अर्थात्‌ इस 
प्रकारसे प्राप्त हुए जन्ममें वह पूर्व-जन्मके बुद्धि-संस्कारको पाता है; और हे 
कुरुनंदन ! वह उससे भथ: अर्थात्‌ अधिक ( योग ) सिद्धि पानेका प्रयत्न करता है। 
( ४४ ) अपने पूर्वजन्मके उस अभ्याससेही अवश अर्थात्‌ अपनी इच्छा न रहने- 
परभी, वह ( पूर्ण सिद्धिकी ओर ) खींचा जाता है। जिसे (कर्म-)योगकी जिज्ञासा 
अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त करनेकी इच्छा हो गई है, वहभी शब्दब्रह्मके परे चला जाता है। 
(४५ ) ( इस प्रकार ) प्रयत्नपूर्वक उद्योग करते करते पापोंसे शुद्ध होता हुआ 


७२४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


(कर्म-) योगी अनेक जन्मोंके अनन्तर सिद्धि पाकर अंतमें उत्तम गति पा लेता है! 

| इन श्लोकोंमें योग, योगभ्रष्ट और योगी शब्द, कर्मंयोग, कर्मयोगसे 
भ्रष्ट और कर्मयोगीके अर्थमेंही व्यवहृत हैं । क्योंकि श्रीमान्‌ कुलमें जन्म लेनेकी 
स्थिति दूसरोंकों इष्ट होना संभवही नहीं है। भगवान्‌ कहते हैं, कि पहलेसे, 
जितना हो सके उतना, शुद्ध-बुद्धिसि कमंयोगका आचरण करना आरंभ करे। 
थोड़ा-ही क्‍यों न हो, पर इस रीतिसे जो कर्म किया जावेगा, वही इस जन्ममें नहीं 
तो अगले जन्ममें, इस प्रकार अधिक अधिक सिद्धि मिलनेके लिये उत्तरोत्तर 
का रणीभूत होगा, और उसीसे अंतमें पूर्ण सदृगति मिलती है। “ इस घधर्मका 
थोडा-साभी आचरण किया जाय, तो वह बड़े भयसे रक्षा करता है “( गीता 
२. ४०), और “ अनेक जन्मोंके पश्चात्‌ वासुदेवकी प्राप्ति होती है ” (७. १९), 
ये श्लोक इसी सिद्धान्तके पूरक हैं। अधिक विवेचन गीतारहस्थके प्र. १०, 
पृ. २८४-२८७में किया गया है। ४४ वें श्लोकके शब्दब्रह्मका अर्थ है 
“ बैदिक यज्ञयाग आदि काम्यकर्म ” क्‍योंकि ये कर्म वेदविहित हैं, और वेदोंपर 
श्रद्धा रखकरही किये जाते हैं; तथा वेद अर्थात्‌ सब सृष्टिके पहलेका शब्द याने 
शब्दब्रह्म है। प्रत्येक मनुष्य पहले पहल सभी कर्म काम्य-बुद्धिसि-ही किया करता ' 
है; परंतु इस कमंसे जैसे जैसे चित्तशुद्धि हो जाती है, वैसे वेसे आगे निष्काम- 
बुद्धिसि कर्म करनेकी इच्छा होती है। इसीसे उपनिषदोंमें और महाभारतमेंभी 
( मैत्यू. ६. २२; अमृतविदु. १७; मभा. शां. २२१. ६३; २६९. १ ) यह वर्णन 
है, कि :- 

हे ब्रह्मणी बेदितव्ये शब्दग्रह्म परं च यत्‌ | 
शब्दब्रह्मणि निष्णात: परं द्रह्माधिगच्छति ।। 

४ जानना चाहिये, कि ब्रह्म दो प्रकारका है; एक शब्दब्रह्म और दूसरा उससे 
परेका ( निर्मुण )। शब्दब्रह्ममें निष्णात हो जानेपर फिर उससे परेका 
( निर्गुण ) बह प्राप्त होता है। / शब्दब्रह्मके काम्यकर्मोसे उकता कर अंतमें 
लोकसंग्रहके अर्थ उन्हीं करमोंकों करानेवाले कर्मयोगकी इच्छा होती है और 
फिर इस निष्काम कर्मयोगका थोड़ाबहुत आचरण पहले पहल होने लगता है। 
“अनन्तर स्वल्पारम्भा: क्षेमकर: के न्‍्यायसे यही थोड़ा-स। आचरण उस मनुष्यको 
इस मार्गेमें धीरे धीरे आगे खींचता जाता है; और अंतमें क्रम-क्रससे पूर्ण सिद्धि 
प्राप्त करा देता है। ४४ वें #लोकमें जो यह कहा है, कि “ कर्मंयोगकी इच्छा 
होनेसेभी वह शब्दब्रक्कके परे चला जाता है ” उसका तात्पयंभी यही है। क्योंकि 
यह जिल्लासा कर्मयोगरूपी कोल्हूका मुंह है; और एक बार इस कोल्हूके 
मुँहमें चले जानेपर फिर इस जन्ममें नहीं तो अगले जन्ममें, कभी न कभी पूर्ण 
सिद्धि मिलती है। और वह शब्दब्रह्मसे परेके ब्रह्मके ब्रह्मतक पहुँचेबिना नहीं 
रहता । पहले पहल जान पड़ता है, कि यह सिद्धि जनक आदिको एक-ही जन्ममें 


छठा अध्याय ज्श्षु 


६ ६ तपास्विभ्योदधिको योगी ज्ञानिभ्योषपि मतोषधिकः | 
कर्मिभ्यश्चाधिको योगी तस्माद्योगी भवाजुन॥ ४६॥ 


| मिल गई होगी; परंतु तात्त्विक दृष्टिसे देखनेपर, चलता है, कि उन्हेंभी यह 
| फल जन्मजन्मान्तरके पूर्वसंस्कारसेही मिला होगा । अस्तु; कर्मयोगका थोड़ा-सा 
| आचरण, यहाँतक कि जिज्ञासाभी इस रीतिसे सदेव कल्याणकारक है, इसके 
| अतिरिक्त अंतमें मोक्षप्राप्तिभी निःसंदेह इसीसे होती है; अतः: अब भगवान्‌ 
| अर्जुनसे कहते है, कि :- ॥ 

(४६ ) तपस्वी लोगोंकी अपेक्षा (कर्म-)योगी श्रेष्ठ है, ज्ञानी पुरुषोंकी 
अपेक्षाभी श्रेष्ठ है, और कर्मकांडवालोंकी अपेक्षाभी श्रेष्ठ समझा जाता है; इसलिये 
है अर्जुन ! तू योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो । 

| [ जंगलमें जाकर उपवास आदि शरीरको क्लेशदायक ब्रतोंसे अथवा 
| हठयोगके साधनोंसे सिद्धि पानेवाले लाग्रोंको इस श्लोकमें तपस्वी कहा है 
| और सामान्य रीतिसेभो इस शब्दका यही अर्थ है। “ ज्ञानयोगेन बे प83< ० 
| (गीता. ३. ३ ) में वर्णित, ज्ञानसे अर्थात्‌ सांख्य-मार्गस कर्म छोड़कर 

| प्राप्तककर लेनेवाले सांख्यनिष्ठ लोगोंको ज्ञानी माना है। इसी प्रकार गीता 
| २. ४२-४४ और ९. २०, २१ में वर्णित निरे काम्य-कर्म करनेवाले स्वगेपरायण 
| कर्ठ मीमांसकोंको कर्मी कहा है। इन तीनों पंथोंमेसे प्रत्येक यही कहता है, 
| कि हमारे मार्गसेही सिद्धि मिलती है। कितु अब गीताका यह कथन है, कि 
| तपस्वी हो, चाहे कर्मठ मीमांसक हो या ज्ञाननिष्ठ सांख्य हो, इनमें प्रत्येककी 
| अपेक्षा कर्योगी - अर्थात्‌ कर्ंयोग-मार्गभी - श्रेष्ठ है। और पहले यही सिद्धान्त 
| “ अकर्मकी अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ० ” ( गीता. ३. ८ ), एवं “ कर्मसंन्यासकी अपेक्षा 
| कमंयोग विशेष० ” (गीता ५.२ ) इत्यादि श्लोकोंमें वणित है ( गीतार. 
| प्र. ११, पृ. ३०९, ३१० ) । और तो क्या, तपस्वी, मीमांसक अथवा ज्ञान- 
| मार्गी इनमेंसे प्रत्येककी अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ठ है, इसीलिये ' पीछे जिस प्रकार 
| अर्जुनको उपदेश किया है, कि “ योगस्थ होकर कर्म कर / ( गीता २. ४८; 
| गीतार. प्र. ३, पृ. ५८ ), अथवा “ योगका आश्रय करके खड़ा हो . (४. ४२), 
| उसी प्रकार यहाँभी फिर स्पष्ट उपदेश किया है. कि “तू (कर्म-)योगी 
| हो।” यदि इस प्रकार कर्मयोगको श्रेष्ठ न मानें, तो “ तस्मात्‌ तू योगी हो “ 
| इस उपदेशका तिस्मात्‌ - इसलिये' पद निरर्थक हो जावेगा । कितु संन्यास-मार्गके 
| टीकाकारोंको यह सिद्धान्त कंसे स्वीकृत हो सकता है ? अतः: उन छोगोंने ज्ञानी 
| शब्दका अर्थ बदल दिया है, और वे कहते हैं, कि ज्ञानी शब्दका अर्थ केवल 
| शब्दज्ञानी है, अथवा वे लोग, कि जो सिफ़ंपुस्तके पढ़कर ज्ञानकी लंदी-चौड़ी 
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योगिनामपि सर्वेषां महृतेनान्तरात्मना । 
अद्भावान्भजते यो माँ स में युक्ततमों मवः॥ ४७॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
ध्यानयोगो नाम षष्ठोञ्ध्याय: ॥ ६ ॥। 


| बातें छाँटा करते हैं। कितु यह अर्थ निरे सांप्रदायिक आग्रहका है। ये टीकाकार 
| गीताके इस अथंको नहीं चाहते, कि कर्म छोड़नेवाले ज्ञान-मार्गको गीता कम 
| दर्जेजा समझती है। क्‍योंकि उससे उनके संप्रदायको गौणता प्राप्त होती है। 
| और इसीलिये “ कर्मंग्रोगो विशिष्यते ” काभी (गीता ५.२ ) अर्थ उन्होंने 
| बदल दिया है। परंतु इसका पूरा पूरा विचार गीतारहस्यके ११ वें प्रकरणमें 
| कर चुके है, अतः इस श्लोकका जो अर्थ हमने किया है, उसके विषयमें यहाँ 
| अधिक चर्चा नहीं करते | हमारे मतमें यह निविवाद है, कि गीताके अनुसार 
| कमे-योगमार्गही सबसमें श्रेष्ठ है। अब आगेके एलोकर्में बतलाते हैं, कि क्मे- 
| योगियोंमेंभी कौन-सा तारतम्य भाव देखना पड़ता है :- ] 
( ४७ ) तथापि सब (कर्म-)योगियोंमेंभी में उसेही सबसे उत्तम युक्त अर्थात्‌ 
उत्तम सिद्ध कर्ंयोगी समझता हूँ, कि जो मुझमें अंतः:करण रख कर श्रद्धासे मुझको 
भजता है। 
| [ इस श्लोकका यह भावार्थ है, कि कर्मयोगमेंभी भक्तिका प्रेमपुरित 
| मेल हो जानेसे वह योगी भगवानको अत्यन्त प्रिय हो जाता है। इसका यह अर्थ 
| नहीं है, कि निष्काम कर्ंयोगकी अपेक्षाभी भक्त श्रेष्ठ है। क्योंकि आगे बारहवें 
| अध्यायमें भगवाननेही स्पष्ट कह दिया है, कि ध्यानकी अपेक्षा कर्मफलत्याग 
| श्रेष्ठ है ( गीता. १२. १२ ) | निष्काम कर्म और भक्तिके समुच्चयको श्रेष्ठ 
| कहना एक बात है, और सब निष्काम कर्मयोगको व्यर्थ कहकर, भक्तिहीको 
| श्रेष्ठ बतलाना दूसरी बात है । गीताका सिद्धान्त पहले ढँगका है और भागवत- 
| पुराणका पक्ष दुसरे ढँगका है। सब प्रकारके क्रियायोगको आत्मज्नान-विधातक 
| निश्चितकर भागवत के ( भाग. १. ५. ३४ ) पहले और फिर अंतिम स्कंधमेंभी 
| कहा है :- 
| नेष्कम्यंसप्यच्युतभाववर्जितं न शोभते ज्ञानमलं निरंजनम्‌ । 
| नैष्कम्यं अर्थात्‌ निष्काम कर्मभी ( भाग. ११. ३. ४६ ) बिना भगवदूभक्तिके 
| शोभा नहीं देता, वह व्यर्थ है ( भाग. १. ५. १२; १२. १२. ५२ ) इससे 
| व्यक्त होगा, कि भागवतकारका ध्यान केवल भक्तिकेही ऊपर होनेके कारण 
| वे विशेष प्रसंगपर भगवद्गीताकेभी आगे कैसी चौकड़ी भरते हैं। जिस पुराणका 
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| निरूपण इस समझसे किया गया है, कि महाभारतमें, और फलतः गीतामेंभी 
| भक्तिका जैसा वर्णन होना चाहिये, वैसा नहीं हुआ; उसमें यदि उक्त वचनोंके 
| समान औरभी कुछ बातें मिलें, तो कोई आश्चर्य नहीं । पर हमें तो गीताका 
| तात्पयं देखना है; न कि भागवतका कथन । दोनोंका प्रयोजन और समयभी 
| भिन्न भिन्न हैं, इस कारण बात-बातमें उनकी एकवाक्यता करना उचित नहीं है। 
| अस्तु; कर्मयोगकी साम्य-बुद्धि प्राप्त करनेके लिये जिन साधनोंकी आवश्यकता 
| है, उनमेंसे पातंजलयोगके साधनोंका इस अध्यायमें निरूपण किया गया। ज्ञान 
| और भक्त ये अन्य साधन है; और अगले अध्यायसे उनके निरूपणका आरंभ 
| होगा। ] 

| इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए -अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें 
| ब्रह्मविद्यान्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके, 
| संवादमें, ध्यानयोग नामक छठा अध्याय समाप्त हुआ । 
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सातवां अध्याय 


[ पहले यह प्रतिपादन किया गया, कि कर्मयोग सांख्य-मार्गके समानही 
मोक्षप्रद है, परंतु स्वतंत्र है और उससे श्रेष्ठ है, और यदि इस मा्गका थोड़ाभी 
आचरण किया जाय, तो वह व्यर्थ नहीं जाता। अनंतर इस मार्गकी सिद्धिके लिये 
आवश्यक इंद्रियनिग्रह करनेकी रीतिका वर्णन किया गया है। कितु इंद्वियनिग्नहसे 
मतलब निरी बाह्यक्रियासे है, और जिसके लिये इंद्रियोंकी यह कसरत करनी 
है, उसका अबतक विचार नहीं हुआ । तीसरेही अध्यायमें भगवाननेही अर्जुनकी 
इंद्रियनिग्रहका यह प्रयोजन बतलाया है कि “ काम-क्रोध आदि शत्रु इंद्रियोंमें अपना 
घर बनाकर ज्ञान-विज्ञानका नाश करते हैँ, इसलिये पहले तू इंद्रियनिग्रह करके इन 
शत्रुओंको मार डाल ” ( गीता ३. ४०, ४१ )। और पिछले अध्यायमेंभी योगयुक्‍्त 
पुरुषका यों वर्णन किया है, कि इंद्रियनिग्रहके द्वारा ज्ञान-विज्ञानसे तृप्त हुआ ” 
( गीता ६. ८ ) योगयुक्‍त पुरुष “ समस्त प्राणियोंमें परमेश्वरको और परमेश्वरमें 
समस्त प्राणियोंको देखता है” (गीता ६. २९) । अतः जब इंद्वियनिग्रह करनेकी 
विधि बतला चुके, तब अब यह बतलाना आवश्यक हो गया, कि 'ज्ञान' और विज्ञान 
किसे कहते हैं, और परमेश्वरका पूर्ण ज्ञान होकर कर्मोंको न छोड़ते हुएभी कर्मयोग- 
मार्गकी किन विधियोंसे अंतमें निःसंदिग्ध मोक्ष मिलता है ? सातवें अध्यायसे लेकर 
सत्हवें अध्यायके अंतपर्यत ग्यारह अध्यायोंमें, इसी विषयका वर्णन है, और अंतके 
अर्थात्‌ अठारहवें अध्यायमें सब कर्मंमोगका उपसंहार किया गया है। सृष्टिके अनेक 
प्रकारके अनेक विनाशवान्‌ पदार्थोमें एकही अविनाशी परमेश्वर समा रहा है - 
इस समझका नाम है ज्ञान; और एकही नित्य परमेश्वरसे विविध नाशवान्‌ 
पदार्थोकी उत्पत्तिकों समझ लेना विज्ञान कहलाता है (गीता १३. ३०), एवं 
इसीको क्षर-अक्षेरका विचार कहते हैं। परंतु इसके सिवा अपने शरीरमें अर्थात्‌ 
क्षेत्रमें जिसि आत्मा कहते हैं, उसके सच्चे स्वरूपको जान लेनेसेभी परमेश्वरके 
स्वरूपका बोध हो जाता है। इस प्रकारके विचारको क्षेत्र-क्षेत््-विचार कहते हैं। 
इ नमेसे क्षर-अक्षरके विचारका पहले वर्णन करके फिर तेरहबें अध्यायमें क्षेत्र-क्षेत्रशके 
विचारका वर्णन किया है। यद्यपि परमेश्वर एक है, तथापि उपासनाकी दृष्टिसे 
तो उसके दो भेद होते हैं। उसका अव्यक्त स्वरूप केवल बुद्धिसे ग्रहण करनेयोग्यहै, 
व्यक्त स्वरूप प्रत्यक्ष अवगम्य है। अतः इन दोनों मार्गों या विधियोंकों इसी निरू- 
पणमें बतलाना पड़ा, कि बुद्धिसे परमेश्वरकों कंसे पहचानें, और श्रद्धा या भक्तिसे 
व्यक्त स्वरूपकी उपासना करनेसे उसके द्वारा अव्यक्तका ज्ञान कैसे होता है? तब 
इस समूचे विवेचनमें यदि ग्यारह अध्याय लग गये, तो कोई आश्चर्य नहीं है। इसके 
सिवा, इन दो मार्गोंस परमेश्वरके ज्ञानके साथही इंद्रियनिग्रहभी आप-ही-आप हो 


सातवाँ अध्याय ७२९ 
सप्तमोज्यायः । 


श्रीभगवानुवाच | 


मय्यासक्तमनाः पार्थ योग युजन्मदाञ्रयः | 
असंशय समग्र मां यथा ज्ञास्यसि तच्छूण ॥ १॥ 


ज्ञान तेःह सविज्ञानमिदं वद्याम्यशेषतः | 
यज्ज्ञात्वा नेह भूयोष्न्यज्ज्ञातव्यमवशिष्यते ॥ २॥ 


जाता है, अतः केवल इंद्रियनिग्रह प्राप्त करा देनेवाले पातंजलयोग-मार्गकी अपेक्षा 
मोक्ष-धर्ममें ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मार्गकी योग्यताभी अधिक मानी जाती है। 
तोभी स्मरण रहे, कि यह सारा विवेचन करमंयोग-मार्गके उपपादनका एक अंश है, 
वह स्वतंत्र नहीं है। अर्थात्‌ गीताके पहल छ: अध्यायोंमें कम, दूसरे षट्कमें भक्ति 
और तीसरी षडध्यायीमें ज्ञान, इस प्रकार गीताके जो तीन स्वतंत्र विभाग किये 
जाते है, वे तत्त्वतः ठीक नहीं हैं। इस विषयका प्रतिपादन गीतारहस्यके चौदहवें 
प्रकरणमें ( पृु.४५३-४५८ ) किया गया है। स्थूलमानसे देखनेसे ये तीनों विषय 
गीतामें आये हैं सही; परंतु वे स्वतंत्र नहीं हैं, कितु कमंयोगके रूपसेही उनका 
विवेचन किया गया है, इसलिये यहाँ उसकी पुनरावृत्ति नहीं करते । अब देखना 
चाहिये, कि सातवें अध्यायका आरंभ भगवान्‌ किस प्रकार करते हैं :- | 
श्रीभगवानने कहा :-( १ ) हे पार्थ ! मुझमें चित्त लगाकर, और मेराही 
आश्रय करके (कर्म-)योंगका आचरण करते हुए तुझे जिस प्रकारसे या जिस 
विधिसे मेरा पूर्ण और संशयविहीन ज्ञान होगा, उसे सुन। (२ ) विज्ञानसमेत 
इस पूरे ज्ञानको मैं तुझसे कहता हूँ कि जिसके जान लेनेसे इस लोकमें फिर और 
कुछभी जाननेके लिये शेष नहीं रह जाता । 
| [ पहले श्लोकके मेराही आश्रय करके ” इन शब्दोंस और विशेषकर 
| योग' शब्दसे प्रकट होता है, कि पहलेके अध्यायोंमें वणित कर्मयोगकी सिद्धिके 
| लियेही अगला ज्ञान-विज्ञान कहा है, स्वतंत्र रूपसे नहीं बतलाया है ( गीतार. 
| प्र. १४, पु.४५६ ) । न केवल इसी श्लोकमें, प्रत्युत गीतामें अन्यत्रभी कर्म- 
| योगको लरूक्ष्कर ये शब्द आये हैं- मद्योगमाश्चित: ( गीता १२. ११ ), 
| मत्पर: ( गीता १८. ५७; ११. ५५ ); अतः इस विषयमें कोई शंका नहीं 
| रहती, कि परमेश्वरका आश्रय करके जिस योगका आचरण करनेके लिये 
| गीता कहती है, वह पीछेके छ: अध्यायोंमें प्रतिपादित कर्मयोगही है। कुछ 
| लोग विज्ञानका अर्थं अनुभविक ब्रह्मन्षान अथवा ब्रह्मका साक्षात्कार करते हैं, 
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मनुष्याणां सहस्नेषु कश्चिद्यताति लिद्धये । 
यततामपि सिद्धानां कश्चिन्मां वेत्ति तत्त्ततः ॥ ३॥ 


$ ६ भूमिरापोषनलो वायुः खे मनो बुद्धिरिव च । 
अहंकार इतीये मे भिन्ना प्रकृतिरष्ठघा ॥ ४ ॥ 


| परंतु ऊपरके कथनानुसार हमें ज्ञात होता है, कि परमेश्वरी ज्ञानकेही समष्टि- 
| रूप ( ज्ञान ) और व्यष्टिरूप ( विज्ञान ), ये दो भेद हैं, इस कारण 
| ज्ञानविज्ञान शब्दसेभी उन्हीका अभिप्राय है ( गीता १३. ३०; १८. २० )॥ 
| दूसरे श्लोकके ये शब्द “ फिर और कुछभी जाननेके लिये शेष नहीं रह जाता ” 
| - उपनिषदके आधारसे लिये गये हैं। छांदोग्य उपनिषदमें श्वेतकेतुसे उसके 
| पिताने यह प्रश्न किया है, कि “ येन. . .अविज्ञातं विज्ञातं भवति “ - वह क्‍या 
| है, कि जिस एकके जान लेनेसे सब कुछ जान लिया जाता है ? और फिर आगे 
| उसका इस प्रकार स्पष्टीकरण किया है। “ यथा सौम्यैकेन मृत्पिण्डेन सर्व मृण्मयं 
| विज्ञातं स्याह्गाचारम्भणं विकारों नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌। ” ( छां. ६. 
[१.४ )।-है तात ! जिस प्रकार मिट्टीके एक गोलेके भीतरी भेदको जान 
| लेनेसे ज्ञात हो जाता है, कि शेष मिट्टीके पदार्थ उसी मृत्तिकाके विभिन्न 
| नामरूप धारण करनेवाले विकार हैं, और कुछ नहीं है; उसी प्रकार ब्रह्मको 
| जान लेनेसे दूसरा कुछभी जाननेके लिये नहीं रहता। मुंडक उपनिषदमेंभी 
| ( मुं. १. १. ३ ) आरंभमेंही यह प्रश्न है, कि / कस्मिन्नु भगवो विज्ञाते सर्वमिदं 
| विज्ञातं भवति / - किसका ज्ञान हो जानेसे अन्य सब वस्तुओंका ज्ञान हो जाता 
| है ? इससे व्यक्त होता है, कि अद्वैत वेदान्तका यही तत्त्व यहाँभी अभिप्रेत है, कि 
| एक परमेश्वरका ज्ञान-विज्ञान हो जानेसे इस जगतमें और कुछभी जाननेके लिये 
| नहीं रह जाता, क्‍योंकि जगतका मूल तत्त्व तो एक-ही है, नाम और रूपके 
| भेदसे वही सर्वत़् समाया हुआ है; । सिवा उसके और कोई दूसरी वस्तु दुनियामें 
| हैही नहीं, यदि ऐसा न हो तो दूसरे श्लोककी प्रतिज्ञा सार्थक नहीं होती । ] 
(३ ) हजारों मनृष्योंमे कोई एक-आधही सिद्धि पानेका यत्न करता है; और 
प्रयत्न करनेवाले इन ( अनेक ) सिद्ध पुरुषोंमेंसे एक-आधकोही मेरा सच्चा ज्ञान 
हो जाता है। 
| [ ध्यान रहे, कि प्रयत्न करनेवालोंको यद्यपि यहाँ सिद्ध पुरुष कह दिया 
| है, तथापि परमेश्वरका ज्ञान हो जानेपरही उन्हें सिद्धि प्राप्त होती है, अन्यथा 
| नहीं । इस परमेश्वर-ज्ञानके क्षर-अक्ष <-विचार और  क्षेत्र-क्षेत्ज्ञ-विचार ये जो 
| दोन भाग हैं, उनमेंसे क्षर-अक्षर-विचारका अब आरंभ करते हैं :- ] 
(४ ) पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाश ( ये पाँच सूक्ष्म भूत ), मन, बुद्ध 
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अपरेयमितस्त्वन्यां प्रकृतिं विद्धि मे पराम | 
जीवमूतां मद्दाबाहो ययेदं घायंते जगत्‌ ॥ ५॥ 
एतद्योनीनि भूतानि स्वांणीत्युपधारय । 

अहं कृत्खसस्य जगतः प्रभवः प्रलयस्तथा॥ ६ ॥ 
मत्तः परतरं नान्यत्किचिदस्ति धर्नंजय | 

मयि सवोभिदं भोत सूत्रे मणिगणा इव ॥ ७॥ 


और अहंकार, इन आठ प्रकारोंमें मेरी प्रकृति विभाजित है। ( ५ ) यह अपरा 
अर्थात्‌ निम्न श्रेणीकी ( प्रकृति ) है। हे महाबाहु अर्जुन! यह जान कि इससे 
भिन्न, इसे जगतको धारण करनेवाली पर। अर्थात्‌ उच्च श्रेणीकी जीवस्वरूपी मेरी 
दूसरी प्रकृति है। ( ६ ) समझ रख, कि इन दोनोंसे सब प्राणी उत्पन्न होते हैं। 
सारे जगतका प्रभव अर्थात्‌ मूल और प्रलय अर्थात्‌ अंत मेंही हूँ ।(७) है धनंजय ! 
मुझसे परे और कुछभी नहीं है। धागेमें पिरोयी हुई मणियोंके समान, मुझमें यह सब 
गुंथा हुआ है। 
| [ इन चारों श्लोकोंमें सब क्षर-अक्षर-ज्ञानका सार आ गया है; और 
| अगले श्लोकोंमें इसीका विस्तार किया है। सांख्यशास्त्रमें सब सृष्टिके अचेतन 
| अर्थात्‌ जड़ प्रकृति और सचेतन पुरुष, ये दो स्वतंत्र तत्व बतलाकर प्रतिपादन 
| किया है, कि आगे इन दोनों तत्त्वोंसे सब पदार्थ उत्पन्न हुए, इन दोनोंसे परे तीसरा 
| तत्त्व नहीं है। परंतु गीताको यह द्वैत मंजूर नहीं, अतः प्रकृति और पुरुषको 
| एक-ही परमेश्वरकी दो विभूतियाँ मानक<, चौथे और पाँचवें श्लोकमें वर्णन 
| किया है, ॥क उनमें जड़ प्रकृति निम्न श्रेणीकी विभूति है, और जीव अर्थात्‌ 
| पुरुष श्रेष्ठ श्रेणीकी विभूति है; और कहा है, कि इन दोनोंसे समस्त स्थावर- 
| जंगम सृष्टि उत्पन्न होती है ( गीता १३. २६ ) इनमेंसे जीवभूत श्रेष्ठ प्रकृतिका 
| विस्तारसहित विचार क्षेत्रज्ञकी दृष्टिसि आगे तेहरवें अध्यायमें किया है। 
| अब रह गई जड़ प्रक्ृति। सो गीताका सिद्धान्त है ( गीता ९. १० ), कि 
| वह स्वतंत्न नहीं; परमेश्व रकी अध्यक्षतामें उससे समस्त सुष्टिकी उत्पत्ति 
| होती है। यद्यपि गीतामें प्रकृतिको स्वतंत्र नहीं माना है, तथापि सांख्य- 
| शास्त्रमें प्रकृतिके जो भेद हैं, उन्हींको कुछ हेरफेरसे गीतामें ग्राह्म कर लिया 
| है। (गीतार. प्र. ८, पृ. १८०-१८४ ) और परमेश्वरसे मायाके द्वारा जड़ 
| प्रकृति उत्पन्न हो चुकनेपर ( गीता. ७. १४ ) सांख्योंका किया हुआ यह वर्णन 
| कि आगे प्रकृतिसे सब पदार्थ कंसे निर्मित हुए अर्थात्‌ गुणोत्कषेका तत्त्वभी 
| गीताको मान्य है ( गीतार. प्र. ५, पू. २४४ ) । सांख्योंका कथन है, कि प्रकृति 
| और पुरुष मिलकर कुल पच्चीस तत्त्व हैं। इनमेंसे प्रकृतिसेही तेईस तत्त्व उपजते 
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६ ६ रखोषहमप्सु कौन्तेय प्रभास्मि शशिस्र्ययोः । 
प्रणवः सर्ववेदेषु शाब्दः खे पौरुर्ष हषु ॥ ८ ॥ 


पुण्यो गन्धः प्रथिव्यां च तेजश्वास्मि विभावसौ | 
जीवन सर्वभूतेष तपश्चास्मि तपास्विषु ॥ ९.॥ 


| हैं। इन तेईस तत्त्वोंमेंसे पाँच स्थूल भूत, दस इंद्रियाँ और मन, ये सोलह तत्त्व, 
| शेष सात तत्त्वोंसे निकले हुए अर्थात्‌ उनके विकार हैं। अतएव यह विचार 
| करते समय कि “ मूल तत्त्व ' कितने हैं, इन सोलह तत्त्वोंको छोड देते हैं; और 
| इन्हें छोड देनेसे बुद्धि ( महान्‌ ), अहंकार और पंचतन्मात्राएँ ( सूक्ष्म भूत ) 
| मिलकर सातही मूल तत्त्व बचे रहते हैं। सांख्यशास्त्रमें इन्हीं सातोंको प्रकृति- 
| विकृृतियाँ कहते हैं। ये सात प्रकृति-विकृतियाँ और मूल प्रकृति मिलकर 
| अब आठटही प्रकारकी प्रकृति हुई; और महाभारत ( शां. ३१०. १०-१५ ) में 
| इसीको अष्टधा प्रकृति कहा है। परंतु सात प्रकृति-विक्तियोंके साथही मूल 
| प्रकृतकी गिनती कर लेना गीताको योग्य नहीं जँचा। क्‍योंकि ऐसा करनेसे 
| यह भेद नहीं दिखलाया जाता, कि एक मूल है और उसके सात विकार हैं। 
| इसीसे गीताके इस वर्गीकरणमें, कि सात प्रकृति-विकृतियाँ और मन मिलकर 
| अष्टधा मूल प्रकृति है, और महाभारतके वर्गीकरणमें थोड़ा भेद किया गया है 
| ( गीतार. प्र. ८, पृ. १८४ ) । सारांश, यद्यपि गीताको सांख्यवालोंकी स्वतंत्र 
| प्रकृति स्वीकृत नही, तथापि स्मरण रहे, कि उसके अगले विस्तारका निरूपण 
| दोनोंने वस्तुतः: समानही किया है। गीताके समान उपनिषद्‌में वर्णन है, कि 
| सामान्यतः परब्रह्मसे ही :- 
एतस्माज्जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियणि च। 
खं वायुज्योतिराप: पृथिवी विश्वस्य धारिणोी।॥। 
इससे ( पर पुरुष ) प्राण, मन, सब इंद्रियाँ, आकाश, वायु, अग्नि, जल और 
विश्वको धारण करनेवाली पृथ्वो - ये ( सब ) उत्पन्न होते हैं (मुंड. २. १. ३; 
के. १. १५; प्रश्न ६. ४ )। अधिक जानना हो, तो गीतारहस्यका ८ वाँ प्रकरण 
| देखो । चौथे श्लोकमें कहा है, कि पृथ्वी, आप प्रभृूति पंचतत्त्व मैंही हूँ; 
| और अब यह कहकर, कि इन तत्त्वोंमें जो गुण हैं, वेभी मेंही हूँ, ऊपरके इस 
| कथनकाही स्पष्टीकरण करते हैं, कि ये सब पदार्थे एकही धागेमें मणियोंके 
| समान पिरोये हुए हैं :- ] 
( ८ ) है कौन्तेय ! जलमें रस मैं हूँ, चंद्र-सूयंकी प्रभा मैं हूँ, सब वेदोंका 
प्रणव अर्थात्‌ कार मेँ हूँ। आकाणमें शब्द में हूँ, और सब पुरुषोंका पौरुषभी 
में हूँ। ( ९ ) पृथ्वींमें पुण्यगंध अर्थात्‌ सुगंधि, एवं अग्निका तेज मैं हूँ । सब प्राणि- 
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बॉजिं मां सर्वभूतानां विद्धि पार्थ सनातनम्‌ । 
बुद्धिबेंद्धिमतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ ॥ १० ॥ 


बले बलवतामास्सि कामरागविवर्जितम्‌ । 
घमोविरुद्धों मृतेष कामोउस्मि मरतषम ॥ ११ ॥ 


ये चेव सात्तिका भावा राजसास्तामसाभ्य ये | 
मत्त णवेति तान्विद्धि न त्वद्दं तेषु ते माये ॥ १२॥ 


६ ६ त्रिभिगुंणमयैसोवैरोसिः सवमिद जगत्‌ । 
मोहित नाभिजानाति मामेभ्यः परमव्ययम्‌ ॥ १३॥ 


योंकी जीवनशक्ति, और तपस्वियोंका तप मैं हूँ। ( १० ) है पार्थ ! मुझको सब 
प्राणियोंका सनातन बीज समझ । बुद्धिमानोंकी बुद्धि ओर तेजस्वियोंका तेजभी 
में हैँ। ( ११ ) काम (वासना ) और राग अर्थात्‌ विषयासक्ति ( इन दोनोंको ) 
घटाकर बलबान्‌ लोगोंका बल में हूँ; और हे भरतश्रेष्ठ ! प्राणियोंमें, धर्मके 
विरुद्ध न जानेवाला कामभी मैं हूँ। ( १९ ) और यह समझ, कि जो जो कुछ 
सात्त्विक, राजस या तामस भाव अर्थात्‌ पदार्थ हैं, वे सब मुझसेही हुए हैं। परंतु 
वे मुझमे हैं, में उनमें नहीं हूँ । 
| [ “वे मुझमें हैँ, मैं उनमें नहीं हूँ इसका अर्थ बड़ाही गंभीर है। / पहला 
| अर्थात्‌ प्रकट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वरसे उत्पन्न हुए हैं, इसलिये 
| मणियोंके धागेके समान इन पदार्थोका गुणधर्मभी यद्यपि परमेश्वरही है, 
| तथापि परमेश्वरकी व्याप्ति इसीमें नहीं चुक जाती, और समझना चाहिये, कि 
| इनको व्याप्त कर इनके परेभी वही परमेश्वर है; और यही अर्थ आगे “इस 
| समस्त जगतको मैं एकांशसे व्याप्त कर रहा हूँ ” (गीता १०. ४२) इस श्लोकमें 
| वणित है। परंतु इसअर्थके अतिरिक्त दूसराभी अर्थ सदैव विवक्षित रहता है। 
| वह यह, कि तिगूणात्मक जगतका नानात्व यद्यपि भुझसे निर्माण हुआ दीख 
| पड़ता है, तथापि वह नानात्व मेरे निर्गुण स्वरूपमें नहीं रहता; और इस दूसरे 
| अर्थकों मनमें रखकर “ भूतभूृत्‌ न च भूतस्थ: (९. ४, ५ ) इत्यादि परमे- 
| श्वरकी अलौकिक शक्तियोंके वर्णन किये गये हैं ( गीता १३. १४-१६ ) । 
| इस प्रकार यदि परमेश्वरकी व्याप्ति समस्त जगतसेभी अधिक है, तो प्रकट है, 
| कि परमेश्वरके सच्चे स्वरूपकों पहचाननेके लिये इस मायिक जगतसेभी परे 
| जाना चाहिये; और अब उसी अर्थंको स्पष्टतया प्रतिपादन करते हैं :- ] 


(१३ ) ( सत््व, रज और तम इन ) तीन गणात्मक भावोंसे अर्थात्‌ पदार्थोसे 
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दैवी छोषा गुणमयी मम माया दुरत्यया। 
मामेव ये प्रपच्चन्ते मायामेतां तरन्ति ते॥ १७ ॥ 


न मां दुष्कृतिनों मूढाः प्रपच्चन्ते नराधमाः | 
माययापहतज्ञाना आखझुरं भावमाशरिता:॥ १५॥ 


$ ६ चतुर्विध । भजन्ते मां जनाः सक्ृतिनो5जुन । 
आर्तों जिज्ञासुरथोर्थी ज्ञानी च मरतर्षभ ॥ १६ ॥ 


मोहित होकर यह सारा संसार, इनसे परेके ( अर्थात्‌ निर्गुण ) मुझ अव्ययको 
( परमेश्वर ) नहीं जानता । 
| [ मायाके संबंधमें गीतारहस्यके ९ वें प्रकरणमें यह जो सिद्धान्त है, कि 
| माया अथवा अज्ञान त्िगुणात्मक देहेंद्रियका धर्म है, न कि आत्माका, आत्मा 
| तो ज्ञानमय और नित्य है, इंद्रियाँ उसको भ्रममें डालती हैं; वही अद्वेती सिद्धान्त 
| ऊपरके श्लोकमें बतलाया है ( गीता ७. २४; गीतार. प्र. ९, पृ. २३८-२४८ )। 
( १४ ) मेरी यह गुणात्मक और दिव्य माया दुस्तर है। अतः इस मायाको वे 
पारकर जाते हैं, जो मेरीही शरणमें आते हैं। 
| [ इससे प्रकट होता है, कि सांख्यशास्त्रकी तिगुणात्मक प्रकृतिकोही 
| गीतामें भगवान्‌ अपनी माया कहते हैं। महाभारतके नारायणीयोपाख्यानमें 
| कहा है, कि नारदकों विश्वरूप दिखलाकर अंतर्में भगवान्‌ बोले, कि :- 
| साया होषा सया सुष्टा यन्‍्मां पश्यसि नारद। 
| सर्वभूतगर्णयुक्तं नेव त्वं ज्ञातुमहँसि ।॥॥ 
| है नारद ! तुम जिसे देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया हैं। तू मुझे 
| सब प्राणियोंके गुणोंसे बुक्त मत समझ ” ( शां. ३३९. ४४ ) । वही सिद्धान्त 
| अब यहाँभी बतलाया गया है। गीतारहस्यके ९ वें और १० वें प्रकरणमें बतला 
| दिया है, कि माया क्‍या चीज है ] 
( १५ ) मायाने जिनका ज्ञान नष्ट कर दिया है, ऐसे मूढ और दुष्कर्मी नराधम 
आसुरी बुद्धिमें पड़कर मेरी शरणमें नहीं आते। 
| [यह बतला दिया, कि मायामें डूबे रहनेवाले लोग परमेश्वरको भूल 
| जाते हैं और नष्ट हो जाते हैं। अब ऐसा न करनेवाले अर्थात परमेश्वरकी 
| शरणमें जाकर उसकी भक्ति करनेवाले लोगोंका वर्णन करते हैं। ] 
( १६ ) है भरतश्रेष्ठ अर्जुन ! चार भ्रकारके पुण्यात्मा लोग मेरी भक्ति 
किया करते हैं :- १. आत॑ अर्थात्‌ रोगसे पीडित, २. जिज्ञासु अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त- 
कर लेनेकी इच्छा करनेवाले, ३. अर्थार्थी अर्थात्‌ द्रव्य आदि काम्य वासनाओंकों 
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तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त णकसक्तिर्विशिष्यते । 

प्रियो हि ज्ञानिनोःत्यथमहं स च मम प्रियः ॥ १७॥ 
उदाराः सब एवैंते ज्ञानी त्वात्मैव मे मतम्‌ । 

आशस्थितः स॒ हिं युक्तात्मा मामेव न॒त्तमां गतिम्‌॥ १८॥ 


बहनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्मां प्रपद्यंते । 
वासुदेवः सवेमिति स महात्मा सु रूमः:॥ १९॥ 


मनमें रखनेवाले, और ४. ज्ञानी अर्थात्‌ परमेश्वरका ज्ञान पाकर कृतार्थ हो जानेसे 
आगे कुछ प्राप्त न करना हो, तोभी निष्काम बुद्धिसे भक्ति करनेवाले। ( १७ ) 
इसमेंसे एक भक्ति अर्थात्‌ अनन्यभावसे मेरी भक्ति करनेवाले और सदैव युक्त यानी 
निष्काम बुद्धिसे बतंनेवाले ज्ञानीकी योग्यता विशेष है, ज्ञानीको मैं अत्यंत प्रिय हूँ, 
और ज्ञानी मुझे ( अत्यंत ) प्रिय है। ( १८ ) ये सभी भक्त उदार अर्थात्‌ अच्छे 
हैं; पर मेरा मत है, कि ज्ञानी तो आत्माही है। क्योंकि, वह युक्तचित्त होकर 
( सबकी ) उत्तमोत्तम गतिस्वरूप मुझमेंही ( उनमें ) ठहरा रहता है। ( १९ ) 
अनेक जन्मोंके अनन्तर यह अनुभव हो जानेसे कि जो कुछ है, वह सब वासुदेवही 
है, ज्ञानवान्‌ मुझे पा लेता है। ऐसा महात्मा अत्यंत दुल्ंभ है। 
| [क्षर-अक्ष रकी दृष्टिसे भगवानने अपने स्वरूपका यह ज्ञान बतला दिया, 
| कि प्रकृति और पुरुष, दोनों मेरेही स्वरूप हैं, और चारों ओर मैंही एकतासे 
| भरा हूँ, इसके साथही भगवानने ऊपर जो यह बतलाया है, कि इस स्वरूपकी 
| भक्ति करनेसे परमेश्वरकी पहचान हो जाती है, उसके तात्पयंकों भली भाँति 
| स्मरण रखना चाहिये। उपासना सभीको चाहिये, फिरे चाहे व्यक्तकी करो, 
| चाहे अव्यक्तकी, परंतु इन दोनोंमें व्यकतकी उपासना सुलभ होनेके कारण 
| यहाँ उसीका वर्णन है; और उसीका नाम भक्ति है। तथापि स्वार्थ-बुद्धिको 
| मनमें रखकर किसी विशेष हेतुके लिये परमेश्वरकी भक्ति करना निम्न- 
| श्रेणीकी भक्ति है और परमेश्वरका ज्ञान पानेके हेतुसे भक्ति करनेवालेकोभी 
| ( जिज्ञासु ) कक्चाही समझना चाहिये; क्योंकि उसकी जिज्ञासुत्व - अवस्थासेही 
| व्यक्त होता है, कि अभीतक उसको परिपूर्ण ज्ञान नहीं हुआ। तथापि 
| कहा है, कि ये सब भक्ति करनेवाले होनेके कारण सभी उदार अर्थात्‌ 
| अच्छे मार्गसे जानेवाले हैं ( श्लो. १८ )। परंतु पहले तीन श्लोकोंका तात्पर्य 
| है, कि इसकेभी आगे जाकर अर्थात्‌ ज्ञान-प्राप्तिसि कृताथं हो करके जिन्हें इस 
| जगतमें करने अथवा पानेके लिये कुछभी शेष नहीं रह जाता (गीता ३. १७- 
| १९ ), ऐसे ज्ञानी पुरुष निष्कामबृद्धिसे जो भक्ति करते हैं ( भाग. १. ७. १० ) 
| वही सब श्रेष्ठ है। प्रल्हाद-नारद आदिकी भक्ति इसी श्रेष्ठ श्रेणीकी है, और 


छ३६ मभीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


$ $ कामेस्लैस्तेहंतज्ञानाः प्रपय्न्तैंपन्यदेवताः । 
ते ते नियममास्थाय प्रकृत्या नियताः स्वया ॥ २०॥ 


यो यो यांयां तन मक्तः अद्धयार्चितुमिच्छति । 
तस्य तस्याचलां अद्धां तामेव विद्धाम्यहम्‌ ॥ २१ !॥ 


स तया अ्रद्धया युक्तस्तस्याराधनमीहते । 
लमते च ततः कामान्मयेव विहितान्हि तान्‌ ॥ २२ ॥ 


| इसीसे भागवतमें भक्तिका लक्षण भक्तियोग अर्थात्‌ परमेश्वरकी निहेंतुक और 
| निरंतर भक्ति माना है, (भाग. ३. २९. १२; गीतार. प्र. १३, पृ. ४११-४१२)। 
| १७ वें और १९ वें श्लोकके 'एकभक्ति: और वासुदेव: पद भागवत धम्मके हैं, 
| और यहक हनेमें कोई क्षति नहीं, ॥क भकतोंका उक्त सभी वर्णन भागवत धम- 
| काही है। क्योंकि महाभारतमें ( मभा. शां. ३४१. ३३-३५ ) इस घधर्मके वर्णन्मे 
| चतुविध भक्‍्तोंका पहले उल्लेख करके फिर कहा है, कि :- 
चतुविधा मम जना भकक्‍ता एवं हि में श्रुतम्‌। 
तेषामेकान्तिन: श्रेष्ठा ये चेवानन्यवेवता: ।। 
अहमेव गतिस्तेषां निराशो:कर्मकारिणाम्‌ ॥। 
ये चर शिष्टास्त्रयो भकक्‍ता: फलकामा हि ते मताः । 
सर्थे च्यवनधर्मास्ति प्रतिब॒द्धस्तु श्रेष्ठभाक ।॥ 
अनन्यदैवत और एकान्तिक भक्त जिस प्रकार “निराशीं:” अर्थात्‌ फलाशारहित 
कर्म करता है, उस प्रकार अन्य तीन भक्त नहीं करते, बे कुछ-न-कुछ हेतु मनमें 
रखकर भक्ति करते हैं, इसीसे वे तीनों च्यवनशील हैं; और एकान्ती प्रति- 
( अर्थात्‌ जानकार ) श्रेष्टः हैं। एवं आगे वासुदेव' शब्दकी आध्यात्मिक 
व्यूत्पत्तियोंकी है - “ सर्वभूताधिवासश्च वासुदेवस्ततो ह्यहम्‌ “ - मैं प्राणिमात्रमें 
वास करता हूँ, इसीसे मुझको वासुदेव कहते है ( मभा. शां. ३४१. ४० ) । 
| अस्तु; अब यह वर्णन करते हैं, कि यदि सर्वत्र एकही परमेश्वर है, तो लोग 
| भिन्न भिन्न देवताओंकी उपासना क्‍यों करते हैं, और ऐसे उपासकोंको क्या फल 
| मिलता है :- ] 

( २० ) अपनी-अपनी प्रकृतिके नियमानुसार भिन्न भिन्न ( स्वर्ग आदि 
फलोंकी ) कामवासनाओसे पागल हुए लोग, भिन्न भिन्न ( उपासनाओंके ) 
नियमोंको पालकर दूसरे ( भिन्नभिन्न ) देवताओंकों भजते रहते हैं। ( २१ ) 
जो भक्‍त जिस रूपकी अर्थात्‌ देवताकी श्रद्धासे उपासना करना चाहता है, उसकी 
उसी श्रद्धाको में स्थिर कर देता हँ। ( २२ ) फिर उस श्रद्धासे युक्त होकर, वह 
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अन्तवत्तु फल तेषां तक्नव यल्पम बसाम्‌ | 
देवान्देवयजो यान्ति मह्तनक्ता यान्ति मामपि ॥ २३ ॥ 


उस देवताकी आराधना करने रूगता है; एवं उसको मेरेही निर्माण किये हुए काम- 
फल मिलते है। ( २३ ) परंतु (इन ) अल्प-बुद्धि लोगोंको मिछ्नेवाला यह फल 
नाशवान्‌ है ( मोक्षके समान स्थिर रहनेवाला नहीं है )। देवताओंको भजनेवाले 
उनके पास जाते हैं, और मेरे भक्त मेरे यहां आते है। 


| 
| 


[ साधारण मनुष्योंकी समझ होती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्षदाता है 
तथापि संसारके लिये आवश्यक अनेक इच्छित वस्तुओंकों देनेकी शक्ति देवताओं, 
मेंही है; और इसीलिये इन्हीं देवताओंकी उपासना करनी चाहिये । इस प्रकार 
जब यह समझ्न दृढ़ हो गई, कि देवताओंकी उपासना करनी चाहिये; तब अपनी 
अपनी स्वाभाविक श्रद्धाके अनुसार (गीता १७. १-६ ) कोई पीपल पूजते हैं, 
कोई किसी चबूतरेकी पूजा करते है और कोई किसी बड़ी भारी शिलाको सिंदूरसे 
रंगकर पूजते रहते हैं। इस बातका वर्णन उक्त ण्लोकोंमें सुंदर रीतिमे किया 
गया है। इसमें ध्यान देनेयोग्य पहली वात यह है, कि भिन्न भिन्न देवताओंकी 
आराधनासे जो फल मिलता है, आराधक समझते हैं, कि उसके देनेवाले वेही 
देवता हैं; परंतु पर्यायसे बह परमेश्वरकी पूजा हो जाती है ( गीता ९. २३ ) 
और तात्त्विक दृष्टिसे वह फलभी परमेश्वरही दिया करता है ( श्लो. २२ ); 
यही नहीं, तो इस देवताकी आराधनां करनेकी बुद्धिभी मनुष्यके पूर्वकर्मानुसार 
परमेश्वरही देता है ( श्लोक २१ )। क्योंकि इस जगतमें परमेश्वरके अतिरिक्त 
और कुछ नहीं है। वेदान्तसूत्र (३. २. ३८-४१ ) और उपनिषदमेंभी (कौषी. 
३. ८) यही सिद्धान्त है। इन भिन्न भिन्न देवताओंकी भक्ति करते करते बुद्धि 
स्थिर और शुद्ध हो जाती है, तथा अंतमें एक एवं नित्य परमेश्वरका ज्ञान होता 
है - यही इन भिन्न भिन्न उपासनाओंका उपयोग है। परंतु इससे पहले जो फल 
मिलते हैं, वे सभी अनित्य होते हैं । अत: भगवानका उपदेश है. कि इन फलोंकी 
आशामें न उलझकर ज्ञानी' भक्त होनेकी उमंग प्रत्येक मनुष्यको रखनी 
चाहिये । यद्यपि भगवान्‌ सब बातोंके करनेवाले और सब फलोंके दाता हैं, तोभी 
वे जिसके जैसे कर्म होंगे, तदनुसारही तो फल देंगे (गीता ४. ११), अत: तात्त्विक 
दृष्टिसे यहभी कहा जाता है, कि वे स्वयं कुछभी नहीं करते (गीता ५. १४)। 
गीतारहस्यके १० वें (पृ. २६९ ) और १३ वें प्रकरणमें ( पृ. ४२८-४२९ ) 
इस विषयक्रा अधिक विवेचन है; उसे देखो | कुछ लोग यह भूल जाते हैं, कि 
देवताओंकी आराधनाका फलभी परमेश्वरही देता है। और वे प्रकृति-स्वभांवके 
अनुसार इन देवताओंकी धुनमें रूम जाते हैं; अब ऊपरके इसी वर्णनका स्पष्टी- 
करण करते है :- ] 
गी. र. ४७ 
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३६ अव्यक्त व्यक्तिमापल्न मन्यन्ते मामबुद्धयः | 
परं भावमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमम्‌॥ २४ ॥ 


नाई प्रकादाः सर्वस्य योगमायासमावृतः | 
मूढो5यं नाभिजानाति छोको मामजमव्ययम्‌॥ २५॥ 


(२४) अबुद्धि अर्थात्‌ मूढ़ लोग, मेरे परं अर्थात्‌ श्रेष्ठ, उत्तमोत्तम और 


अव्यक्त रूपको न जानकर मुझ अव्यक्तको व्यक्त हुआ मानते हैं। (२५) अपनी 


ब् 


योगरूप मायासे आच्छादित रहनेके कारण मैं सबको ( अपने स्वरूपसे ) प्रकट 
नहीं दीखता । मूढ लोग नहीं जानते, कि मैं अज और अव्यय हूँ। 


[ 
| 
|| 
| 
। 
| 
] 
। 
|| 
| 
|| 
| 
|| 
| 
| 
। 
| 


[ अव्यक्त स्वरूपको छोड़कर व्यक्त स्वरूप धारणकर लेनेकी युक्तिको 
योग कहते हैं ( गीता ४. ६; ७. १५; ९. ७ )। वेदान्ती लोग इसीको माया 
कहते हैं, और इस योगमायासे ढेंका हुआ परमेश्वर व्यक्त-स्वरूपधारी होता है। 
सारांश, इस श्लोकका भावार्थ यह है, कि व्यक्त सृष्टि मायिक अथवा अनित्य 
है और अव्यक्त परमेश्वर सच्चा या नित्य है। परंतु कुछ डठोग इस स्थानपर 
और अन्य स्थानोंपरभी 'माया' शब्दका अलौकिक' अथवा “ बविलक्षण शक्ति 
अर्थ मानकर प्रतिपादन करते हैं, कि यह माया मिथ्या नहीं है, परमेश्वरके 
समानही नित्य है। गीतारहस्यके नवें प्रकरणमें मायाके स्वरूपका विस्तारसहित 
विचार किया है, इस कारण यहाँ इतनाही कह देते हैं, कि यह बात अद्गत वेदान्त- 
कोभी मान्य है, कि माया परमेश्वरकीही कोई विलक्षण और अनादि लीला है। 
क्योंकि, माया यद्यपि इंद्रियोंका उत्पन्न किया हुआ है, तथापि इंद्रियाँभी परमे- 
श्वरकी सत्तासेही यह काम करती हैं, अतएव अंतमें इस मायाको परमेश्वरकीही 
लीला कहना पड़ता है। वाद है केवल इसके तत्त्वतः सत्य या मिथ्या होनेमें; सो 
उक्त श्लोकसे प्रकट होता है, कि विषयमें अद्वेत वेदान्तके समानही गीताकाभी 
यही सिद्धान्त है, कि जिस नामरूपात्मक मायासे अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त माना 
जाता है, वह माया, - फिर चाहे उसे अलौकिक शक्ति कहो या और कुछ कहो 
- अज्ञानसे' उपजी हुई दिखाऊ वस्तु या मोह' है, और सत्य परमेश्वर-तत्त्व 
इससे पृथक्‌ है । यदि ऐसा न हो, तो अबुद्धि' मूढ' शब्दोंके प्रयोग करनेका कोई 
कारण नही दीख पड़ता । साराश, माया सत्य नही है, सत्य है एक परमेश्वरही ! 
कितु गीताका कथन है, कि इस मायासे भूले रहनेसे लोग अनेक देवताओंके फंदेमें 
पड़ें रहते हैं। वृहदारष्यक उपनिपदमे ( वृ. १. ४. १० ) इसी प्रकारका वर्णन 
है; वहाँ कहा है, कि जो लोक आत्मा और ब्रह्मको एकही न जान कर भेदभावसे 
भिन्न भिन्न देवताओके फदेमें पड रहते है, वे ' देवताओंके पशु ' हैं, अर्थात्‌ गाय 
आदि पशुआंसे जैसे मनुप्यको फायदा होता है, वैसेही इन अज्ञानी भक्तोंसे सिर्फ 


कर 
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बेदाहं समतीतानि वर्तेमानानि चाजुन | 
भविष्याणि च भूतानि मां तु वेद न कश्चन ॥ २६॥ 


इच्छाद्वेषसम॒त्थेन दन्द्रमोहिन भारत | 
सर्वेभूतानि सम्मोहं सर्गे यान्ति परंतप ॥ २७॥ 
येषां त्वन्तगतं पाप जनानां पुण्यकर्मणाम्‌ | 
ते दन्द्रमोहनिर्मेक्ता भजन्ते मां हढव्रताः ॥ २८ ॥ 
६६ जरामरणमोक्षाय मामाश्नित्य यतन्ति ये | 
ते ब्रह्म तह्विदः कृत्लमध्यात्म कम चाखिलम्‌ ॥ २९ ॥ 
साधिभूताधिंदेव मां साधियज्ञ च ये विदुः | 
प्रयाणकालेदपि च मां ते विदर्युक्तचेतसः॥ ३० ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
ज्ञानविज्ञानयोगो नाम सप्तमोष्ध्याय: ।। ७ ।। 


| देवताओंकाही फायदा है, उनके भकक्‍्तोंको मोक्ष नही मिलता । मायामें उलझ 

| कर भेदभावसे अनेक देवताओंकी उपासना करनेवालोंका वर्णन हो चुका; अब 

| बतलाते हैं, कि इस मायासे धीरे धीरे छुटकारा क्योंकर होता है :- | 

(२६) हे अर्जुन ! भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ ( कालमें जो हो चुके हैं उन्हें, 
मौजूदा और आगे होनेवाले ) सभी प्राणियोंको में जानता हूँ; परंतु मुझे कोईभी 
नहीं जानता। (२७) क्‍योंकि हे भारत! ( इंद्रियोंकी ) इच्छाओं और द्वषसे 
उपजनेवाले (सुख-दुःख आदि) ढंद्वोंके मोहसे समस्त प्राणी, हे परतंप ! इस सृष्टिमें 
भ्रममें फेस जाते हैं। (२८) परंतु जिन पुण्यात्माओंके पापका अंत हो गया है, वे 
(सुख-दुःख आदि) ढंद्वोंके मोहसे छूट कर दृढ्व्रत हो करके मेरी भक्ति करते है । 

| [ इस प्रकार मायासे छुटकारा हो चुकनेपर, आगे उनकी जो स्थिति 

| होती है, उसका वर्णन करते है :- | 

(२९) जो ( इस प्रकार) मेरा आश्रयकर जरा-मरणसे अर्थात्‌ पुनर्जन्मके 

चकक्‍करसे छूटनेके लिये प्रयत्न करते हैं, वे (सब) ब्रह्म, (सब) अध्यात्म और सब 
कर्मको जान लेते है। (३०) और अधिभूत, अधिदैव एवं अधियज्ञमहित्‌ ( अर्थात्‌ 
यह इस प्रकार, कि मैंही यह सब हूँ ) जो मुझे जानते हैं, वे युक्तचित्त ( होनेके 
कारण ) मरण-काल्मेंभी मुझे जानते है । 

| [ अगले अध्यायमें अध्यात्म, अधिभूत, अधिदेव और अधियज्ञका निरूपण 

| किया है। धर्मशास्त्रका और उपनिषदोंका सिद्धान्त है, कि मरण-कालमें मनुष्यके 
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| मनमें जो बुद्धि प्रबल रहती है, उसके अनुसार उसे आगे जन्म मिलता है; इस 
| सिद्धान्तको लक्ष्य करके अंतिम श्लोकमें 'मरण-कालमेंभी' शब्द हैं; तथापि उक्त 
| श्लोकके भी” पदसे स्पष्ट होता है, कि मरनेसे पहले परमेश्वरका पूर्ण ज्ञान 
| हुए बिना केवल अंतकालमेंही यह ज्ञान नहीं हो सकता (गीता २. ७२ )। 
| विशेष विवरण अगले अध्यायमें है। कह सकते हैं, कि इन दो श्लोकोंमें अधिभूत 
| आदि शब्दोंसे आगेके अध्यायकी प्रस्तावनाही की गई है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
ज्ञानविज्ञानयोग नामक सातवाँ अध्याय समाप्त हआ। 


आठवाँ अध्याय ७७१ 
आठवोँ अध्याय 


] इस अध्यायमें कर्मयोगके अंतर्गत ज्ञान-विज्ञानका निरूपणही हो रहा है, 
और पिछले अध्यायमें ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत, अधिदेव और अधियज्ञ, ये 
जो परमेश्वरके स्वरूपके विविध भेद कहे हैं, पहले उनका अर्थ बतलाकर विवेचन 
किया है, कि उनमें क्या तथ्य है। परंतु यह विवेचन उन शब्दोंकी केवल व्याख्या 
करके अर्थात्‌ अत्यंत संक्षिप्त रीतिसे किया है, अतः यहाँपर उक्त विषयका कुछ 
अधिक स्पष्टीकरण कर देना आवश्यक है। बाह्य सृष्टिके अवलोकनसे उसके वार्ताकी 
कल्पना अनेक लोग अनेक रीतियोंसे किया करते हैं। १. कोई कहते हैं, कि सृष्टिके 
सब पदार्थ पंचमहाभूतोंकेही विकार हैं और इन पंचमहाभूतोंको छोड़ मूलमें दूसरा 
कोईभी तत्त्व नहीं है। २. दूसरे कई लोग यह प्रतिपादन करते हैं, कि गीताके चौथे 
अध्यायके वर्णनके अनुसार समस्त जगत्‌ यज्ञसे हुआ है, इसलिये यह परमेश्वर 
यज्ञनारायणरूपी है और यज्ञसेही उसकी पूजा होती है। ३. और कुछ छोगोंका 
कहना है, कि जड़ थदार्थ स्वयं सृष्टिके व्यापार नहीं करते; कितु उनमेंसे प्रत्येकमें 
कोई-न-कोई सचेतन पुरुष या देवता रहते हैं; जो कि इन व्यवहारोंकों किया 
करते हैं, और इसीलिये हमें उन देवताओंकी आराधना करनी चाहिये। उदा- 
हरणार्थं, जड़ पांचभौतिक सूर्यके गोलेमें सूर्य नामका जो पुरुष है, वही प्रकाश 
देने वगरेहका काम किया करता है, अतएवं वही उपास्थ है। ४. चौथे पक्षका कथन 
है, कि श्रत्येक पदार्थ्में उस पदार्थसे भिन्न किसी देवताका निवास मानभा ठीक 
नहीं है। जैसे मनुष्यके शरीरमें आत्मा है, वैसेही प्रत्येक वस्तुमें उसी वस्तुका 
कुछ-न-कुछ सूक्ष्म रूप अर्थात्‌ आत्माके समान सूक्ष्म शक्ति वास करती है और वही 
उसका मूल और सच्चा स्वरूप है। उदाहरणाथ्थं, पंच स्थूल महाभूतोंमें पंच-सूक्ष्म- 
तन्मात्राएँ, और हाथ-पैर आदि स्थूल इंद्रियोंमें सूक्ष्म इंद्रियाँ मूलभूत रहती हैं। इसी 
चौथे तत्त्वपर सांख्योंका यह मतभी अवलंबित है, कि प्रत्येक मनुष्यका आत्माभी 
पृथक्‌ पृथक है और पुरुष असंख्य हैं; परंतु जान पड़ता है, कि यहाँ इस सांख्य मतका 
अधिदेह' वर्गमें समावेश किया गया है। उक्त चार पक्षोंकोही क्रमसे अधिभूत, 
अधियज्ञ, अधिदेवत और अध्यात्म कहते हैं+ किसीभी शब्दके पीछे अधि' उपसर्ग 
रहनेसे यह अर्थ होता है - तमधिक्ृत्य', 'तद्दिषयक', “ उस संबंधका ' या “ उसमें 
रहनेवाला _। इस अ्थंके अनुसार अधिदैवत अनेक देवताओंमें रहनेवाला तत्त्व है। 
साधारणतया अध्यात्म उस शास्त्रको कहते हैं, जो यह प्रतिपादन करता है, कि 
सर्वत्र एकही आत्मा है। कितु यह अर्थ सिद्धान्त पक्षका है। अर्थात्‌ परव॑पक्षके 
इस कथनकी जाँच करके, कि “अनेक वस्तुओं या मनुष्योंमेंभी अनेक 
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आत्मा हैं, वेदान्तशास्त्रने आत्माकी एकताके इस सिद्धान्तको निश्चित 
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क्र दिया है। अतः पूर्वपक्षका जब विचार करना होता है, तब माना जाता 
है, कि प्रत्येक पदार्थका सूक्ष्म स्वरूप या आत्मा पृथक्‌ पृथक्‌ है; और 
यहाँपर अध्यात्म शब्दसे यही अर्थ अभिप्रेत है। महाभारतमें मनृष्यकी इंद्रियोंका 
उदाहरण देकर स्पष्ट कर दिया है, कि अध्यात्म, अधिदेवत और अधिभूत-दृष्टिसे 
एकही विवेचनके इस प्रकार भिन्न भिन्न भेद क्योंकर होते है ? ( मभा. शां. ३१३; 
अश्व. ४१ ) । महाभारतकार कहते हैं, कि मनुष्यकी इंद्रियोंका विवेचन तीन तरहसे 
किया जा सकता है, जैसे - अधिभूत, अध्यात्म और अधिदैवत । इन इंद्रियोंके ढ्वारा 
जो विषय ग्रहण किये जाते हैं - उदाहरणार्थ, हाथोंसे जो लिया जाता है, कानोंसे 
जो सुना जाता है, आँखोंसे जो देखा जाता है या मनसे जिसका चितन किया जाता है, 
- वे सब अधिभूत हैं; और हाथ-पैर आदिके ( सांख्यशास्त्रोक्त ) सूक्ष्म स्वभाव 
अर्थात्‌ सूक्ष्म इंद्रियाँ, इन इंद्रियोंके अध्यात्म हैँ। परंतु इन दोनों दृष्टियोंको छोड़कर 
अधिदैवत-दृष्टिस विचार करनेपर - अर्थात्‌ यह मान करके, कि हाथोंके देवता 
इंद्र, पैरोंके विष्णु, गुदके मित्र, उपस्थके प्रजापति, वाणीके अग्नि, आँखोंके सूर्य, 
कानोंके आकाश अथवा दिशा, जीभके जल, नाकके पृथ्वी, त्वचाके वायू, मनके 
चंद्रमा, अहंकारके बुद्धि, और बुद्धिके देवता पुरुष हैं।- कहा जाता है, कि येही 
देवता अपनी अपनी इंद्रियोंके व्यापार किया करते हैं, उपनिषदोंमेंभी उपासनाके 
लिये ब्रह्मस्वरूपके जो प्रतीक वणित हैं, उनमें मनकों अध्यात्म और सूर्य अथवा 
आकाशको अधिदैवत प्रतीक कहा है (छां. ३.१८. १ )। अध्यात्म और अधिदैवतका 
यह भेद केवल उपासनाके लियेही नहीं किया गया है, बल्कि जब इस प्रश्नका 
निर्णय करना पडा, कि वाणी, चक्ष्‌ और श्रोत्र प्रभृति इंद्रियों एवं प्राणोंमें श्रेष्ठ कौन 
है ? तब उपनिषदोंमें ( ब्‌ृ. १. ५. २९-२३; छां. १. २-३; कौषी. ४. १२-१३ ) 
एक बार वाणी, चक्षु और श्रोत्र इन सूक्ष्म इंद्रियोंकी लेकर अध्यात्म दृष्टिसे विचार 
किया गया है, तथा दूसरी बार उन्हीं इंद्रियोंके देवता अग्नि, सूयं और आकाशको 
लेकर अधिदेवत-दृष्टिसे विचार किया गया है । सारांश यह है, कि अधिदैवत, अधिभूत 
और अध्यात्म आदि भेद प्राचीन कालसे चले आ रहे हैं, और यह प्रश्नभी उसी 
जमानेका है, कि परमेश्वरके स्वरूपकी इन भिन्न भिन्न कल्पनाओंमेंसे सच्ची कौन 
है अथवा उसका तथ्य क्‍या है ? बृहदारण्यक उपनिपद्में ( बृ. ३. ७ ) याज्ञवल्क्यने 
उद्दालक आरुणिसे कहा है, कि सब प्राणियोंमें, सब देवताओंमें, समग्र अध्यात्ममें, 
सब लोगोंमें, सब यज्ञोंमें और सब देहोंमें व्याप्त होकर, उनके न समझनेपरभी, उनको 
नचानेवाला एक-ही परमात्मा है। उपनिषदोका यही सिद्धान्त वेदान्त-सूत्रके अंतर्यामी 
अधिकरणमें है ( वे. सू. १. २. १८-२० ), और वहीं यह सिद्ध किया है, कि सबके 
अंतःकरणमें रहनेवाला यह तत्त्व सांख्योंकी प्रकृति या जीवात्मा नहीं है, कितु पर- 
मात्मा है। इसी सिद्धान्तके अनुरोधसे भगवान्‌ अब अर्जुनसे कहते हैं, कि मनुष्यकी 
देहमें, सब॒प्राणियोंमें (अधिभूत ), सब यज्ञोंमें (अधियज्ञ ), सब देवताओंमें 


आठवाँ अध्याय ७७३ 
अष्टमी छूयायः । 


अर्जुन उवाच। 


कि तद्ब॒ह्म किमध्यात्म॑ कि कर्म पुरुषोत्तम | 

अधिभूत च किं प्रोक्तमधिदेव किम॒च्यते ॥ १ ॥ 

अधियः कर्थ कोउनत्र देहेडस्मिन्मघुसूदन । 

प्रयाणकाले च कर्थ ज्ञेयो5सि नियतात्मामिः॥ २ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 


अक्षर ब्रह्म परम स्वभावो5ध्यात्ममुच्यते । 
भूतभावो कहूवकरो विसग:ः कर्मसज्ितः ॥ ३॥ 


अधिभूतं क्षरों भावः पुरुषश्चानदेवतम्‌ | 
अधियज्ञो5हमेवात्र देहे देहभ #ं वर॥ ४ ॥ 


(अधिदैवत), सब कर्मोमें, और सब वस्तुओंके सूक्ष्म (अर्थात्‌ अध्यात्म) स्वरूपोंमें 
एकही परमेश्वर समाया हुआ है, और देवता यज्ञ इत्यादि नानात्व अथवा विविध 
ज्ञान सच्चा नहीं है। सातवें अध्यायके अंतर्में भगवानने अधिभूत आदि जिन 
शब्दोंका उच्चारण किया है, उनका अर्थ जाननेकी अर्जुनकों इच्छा हुई, अतः वह 
पहले पूछता है :- | 
अर्जुनने कहा :- (१) हे पुरुषोत्तम ! वह ब्रह्म क्या है ? अध्यात्म क्या है ? 
कर्मके माने क्‍या हैं? अधिभूत किसे कहना चाहिये ? और अधिदेवत किसको कहते 
हैं? (२) अधियज्न कैसा होता है ? हे मधुयूदन ! इस देहमें (अधिदेह) कौन है ? 
और ( मुझे यह बतलाओ, कि ) अंतकालमे इंद्रियनिग्रह करनेवाले (लोग) तुमको 
कैसे पहचानते हैं ? 
| [ ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत और अधियज्ञ शब्द पिछले अध्यायमें 
| आ चुके हैं; इनके सिवा अब अर्जुनने यह नया प्रश्न किया है, कि अधिदेह कौन 
| है ? इसपर ध्यान देनेसे आगेके उत्तरका अर्थ समझनेमें कोई अडचन न होगी । ] 
श्रीभगवानने कहा :- (३) (सबसे) परम अक्षर अर्थात्‌ कभीभी नष्ट न 
होनेवाला तत्त्व ब्रह्म है, (और ) प्रत्येक वस्तुका अपना मूल भाव (स्वभाव ) अध्यात्म 
कहलाता है। (अक्षर-ब्रह्मसे ) भूतमात्रादि ( चर-अचर ) पदार्थोकी उत्पत्ति करने- 
वाला विसर्ग अर्थात्‌ सुष्टि-व्यापार कर्म हैं। (४) ( उपजे हुए सब प्राणियोंकी ) 
क्षर अर्थात्‌ नामरूपात्मक या नाशवान्‌ स्थिति अधिभूत है; और ( इस पदार्थमें ) 
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जो पुरुष अर्थात्‌ सचेतन अधिष्ठाता है, वह अधिबंबत है; हे देहधारियोंमें श्रेष्ठ ! 
( जिसे ) अधियज्ञ ( अर्थात्‌ सब यज्ञोंका अधिपति कहते हैं, वह ) मैंही इस देहमें 
( अधिदेह ) हूँ । 
| [ तीसरे इलोकका 'परम' शब्द ब्रह्मका विशेषण नहीं है, कितु अक्षरका 
| विशेषण है। सांख्यशास्त्रमें अव्यक्त प्रकृतिकोभी अक्षर कहा है (गीता 
| १५. १६ ) ॥ परंतु वेदान्तियोंका ब्रह्म इस अव्यक्त और अक्षर प्रकृतिकेभी 
| परेका है ( इसी अध्यायका २० वाँ और ३१ वाँ श्लोक देखो ); और इसी 
| कारण केवल “अक्षर शब्दके प्रयोगसे सांख्योंकी प्रकृति अथवा ब्रह्म, ये दोनों 
| अर्थ हो सकते हैं । इस संदेहको मिटानेके लिये अक्षर' शब्दके आगे परम विशेषण 
| रख कर ब्रह्मकी व्याख्या की है (गीतार. प्र. ९, पृ. २०२- २०३ )। हमने 
| स्वभाव' शब्दका अर्थ, ऊपर दिये हुए महाभारतके उदाहरणोंके अनुसार, किसीभी 
| पदार्थका “ सूक्ष्म स्वरूप” किया है। नासदीय सूक्‍तमें दृश्य जगतको परब्रह्मकी 
| विसृष्टि (विसर्ग) कहा है ( गीतार. प्र. ९, पृ. २५६ ); और विसर्ग शब्दका 
| वही अर्थ यहाँ लेना चाहिये। विसर्गछ्ा अर्थ “ यज्ञका हविरुत्सर्ग ” करनेकी कोई 
| जरूरत नहीं है | गीतारहस्यके दसवें प्रकरणमें ( पृ. २६४ ) इस बातका विस्तृत 
| विवेचन किया गया है, कि इस दृश्य-सूष्टिकोही कर्म क्‍यों कहते है ? पदार्थमात्रके 
| नामरूपात्मक विनाशी स्वरूपको क्षर' कहते हैं; और इससे परे जो अक्षर तत्त्व 
| है. उसको ब्रह्म समझना चाहिये। पुरुष शब्दसे सूर्यका पुरुष, जलके देवता 
| या वरुणपुरुष इत्यादि सचेतन सूक्ष्म देहधारी देवता विवक्षित हैं और 
| हिरण्यगर्भ काभी उसमें समावेश होता है। यहाँ भगवानने अधियज्ञ” शब्दकी 
| व्याख्या नहीं की। क्‍योंकि, यज्ञके विषयमें पीछे तीसरे और चौथे अध्यायोंमें 
| विस्तारसहित वर्णन हो चुका है और फिर आगेभी कहा है, कि “सब 
| यज्ञोंका प्रभु और भोक्‍ता मैंही हैँ (गीता ९. २४; ५. २९; मभा. शां. 
| ३४० ) | इस प्रकार अध्यात्म आदिके लक्षण बतलाकर अंतरमें संक्षेपसे कह 
| दिया है, कि इस देहमें अधिथज्ञ| ( जिसे कहते हैं ) वही मैं हूँ, अर्थात्‌ 
| मनुष्यदेहमें अधिदेह और अधियज्ञभी मैंही हूँ। प्रत्येक देहमें पृथक पृथक्‌ 
| आत्मा ( पुरुष ) मानकर सांख्यवादी कहते हैं, कि वे असंख्य हैं। परंतु 
| वेदान्तशास्त्रको यह मत मान्य नहीं है, उसने निश्चय किया है, कि यद्यपि 
| देह अनेक हैं, तथापि सबमें आत्मा एकही है ( गीतार. प्र. ७, पृ. १६६ )। 
| 'अधिदेह मैंही हूँ" इस वाक्यमें यही सिद्धान्त दर्शाया है; तोभी इस वाक्यके 
| मैंही हूँ” शब्द केवल अधियज्ञ अथवा अधिदेहकोही उद्देश्य करके प्रयुक्त 
| नहीं हैं; उनका संबंध अध्यात्म आदि पूर्वपदोंसेभी है। अतः समग्र अर्थ ऐसा 
| होता है, कि अनेक प्रकारके यज्ञ, अनेक पदार्थोके अनेक देवता, विनाशवान्‌ 
| पंचमहाभूत, पदार्थमात्रके सूक्ष भाग अथवा विभिन्न आत्मा, ब्रह्म, कर्म अथवा 
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६६ अन्तकाले च मामेव स्मरन्म॒क्त्वा कलेवरम्‌ । 
यः प्रयाति स मद्धाव याति नास्त्यत्र संशयः॥ ५॥ 


ये ये वापि स्मरन्भावं त्यजत्यन्ते कलेवरम्‌ । 
ते तमेवैति कौन्तेय सदा तह्लावमावितः ॥ ६ ॥ 


| भिन्न भिन्न मनुष्योंकी देह - इन सबमें “ मैंही हूँ ', अर्थात्‌ सबमें एकही परमेश्वर- 
| तत्त्व है। कई लोगोंका कथन है, कि यहाँ अधिदेह” स्वरूपका स्वतंत्र वर्णन 
| नहीं है, अधियज्ञकी व्याख्या करते समय अधिदेहका उसमें पर्यायसे उल्लेख हो 
| गया है। कितु हमें यह अर्थ ठीक नहीं जान पड़ता । क्योंकि, न केवल गीतामेंही, 
| प्रत्युत उपनिषदों और वेदान्त-सूत्रोंमेंभी ( बु. ३. ७; वे. सू. १. २. २० ) जहाँ 
| यह विषय आया है, वहाँ अधिभूत आदि स्वरूपोंके साथही शरीर आत्माकाभी 
| विचार किया है, और सिद्धान्त किया है, कि सर्वत्र एकही परमात्मा है। ऐसेही 
| गीतामें जब कि अधिदेहके विषयमें पहलेभी प्रश्न हो चुका है, तब यहाँ उसके 
| पृथक्‌ उल्लेखकोही विवक्षित मानना युक्तिसंगत है। यदि यह सच है, कि सब 
| कुछ परब्रह्मही है, तो पहले पहल ऐसा बोध होना संभव है, कि उसके अधिभूत 
| आदि स्वरूपोंका वर्णन करते समय उसमें परब्रह्मकोभी शामिल कर लेनेकी कोई 
| जरूरत न थी। परंतु नानात्वदर्शक यह वर्णन उन लोगोंको लक्ष्य करके किया 
| गया है, कि जो ब्रह्म, आत्मा, देवता और यज्ञनारायण आदि अनेक भेद करके 
| ताना प्रकारकी उपासनाओंमे उल्झे रहते हैं, अतएवं पहले उन लक्षण बतलाये 
| गये हैं, कि जो उन लोगोंकी समझके अनुसार होते हैं, और फिर यह भेदोंके 
| सिद्धान्त किया गया है, कि “ यह सब मैंही हूँ ”। उक्त बातपर ध्यान देनेसे 
| कोईभी शंका नहीं रह जाती । अस्तु; इस भेदका तत्त्व बतला दिया गया, कि 
| उपासनाके लिये अधिभूत, अधिदेवत, अध्यात्म, अधियज्ञ और अधिदेह प्रभृति 
| अनेक भेद करनेपरभी यह नानात्व सच्चा नहीं है, और वास्तवमें एकही 
| परमेश्वर सबमें व्याप्त है। अब अर्जुनके इस अंतिम प्रश्नका उत्तर देते हैं, कि 
| अंतकालमें यह स्वेव्यापी भगवान्‌ कैसे पहचाना जाता है :- ] 

(५) और इसमें संदेह नहीं है, कि अंतकालमें जो मेराही स्मरण करता 
हुआ देह त्यागता है, वह मेरे स्वरूपमें मिल जाता है। (६) अथवा हे कौन्‍्तेय ! 
सदा अर्थात्‌ जन्मभर उसोमें रेंगे रहनेसे मनुष्य जिस भावका स्मरण करता हुआ 
अंतमें शरीर त्यागता है, ( आगे ) उसीमें ( भाव ) वह जा मिलता है। 

| [ पाँचवें श्लोकमें मरण-समयमें परमेश्वरके स्मरण करनेकी आवश्यकता 
| और फल बतलाया है। परंतु संभव है, कि इससे कोई यह समझ ले, कि केवल 
| मरण-कालमें यह स्मरण करनेसेही काम चल जाता है, इसीलिये छठे श्लोकमें 
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तस्मात्सर्वेषु कालेषु मामनुस्मर युध्य च। 
मय्यर्पितमनोब॒ुद्धि मामेवैष्यस्यसंशयम्‌ ॥ ७ ॥ 


अभ्यासयोगयुक्तेन चेतसा नान्यगामिना | 
परम॑ पुरुष दिव्य याति पाथोनुचिन्तयन | ८ ॥। 


| यह बतलाया है, कि जो बात जन्मभर मनमें रहती है, वह भरण-कालमेंभी नहीं 
| छूटती, अतएवं न केवल मरण-काल्मेंभी प्रत्युत जन्मभरभी परमेश्वरका स्मरण 
| और उपासना करनेकी आवश्यकता सिद्ध हुई है ( गीतार. प्र. १०, पृ. २९० ) । 
| इस सिद्धान्तकों मान लेनेसे आपही सिद्ध हो जाता है, कि अंतकालमें परमेश्वरकों 
| भजनेवाले परमेश्वरको पाते हैं और देवताओंका स्मरण करनेवाले देवता* 
| ओंको पाते हैं ( गीता ७. २३; ८. १३; ९. २५ )। क्‍योंकि छांदोग्य उपनिषदके 
| कथनानुसार / यथा अतुरस्मिल्लोके पुरुषो भवति तथेतः प्रेत्मय भवति / ( छां* 
| ३. १४. १ ) - इस लोककमें मनुष्यका जैसा त्तु अर्थात्‌ संकल्प होता है, मरनेपर 
| उसे वैसीही गति मिलती है। छांदोग्यके समान अन्य उपनिषदोंमेंभी ऐसेही 
| वाक्य हैं ( प्रश्न. ३. १०; मैत्यु. ४. ६ ) | परंतु गीता अब यह कहती है, कि 
| जन्मभर एकही भावनासे मनको रंगे बिना, अंतकालकी यातनाके समय वही 
| भावना स्थिर नही रह सकती । अतएव आमरण अर्थात्‌ आजीवन परमेश्वरका 
| ध्यान करना आवश्यक है ( वे. सू. ४. ९. १२ ) - इस सिद्धान्तके अनुसार 
| अर्जुनसे भगवान्‌ कहते हैं, कि :- ] 
(७) इसलिये सर्वकाल अर्थात्‌ सदैवही मेरा स्मरण करता रह, और युद्ध कर। 
मुझमें मन और बुद्धि अर्पण करनेसे ( युद्ध करनेपरभी ) मुझमेंही निःसंदेह आ 
मिलेगा। (८) हे पार्थे ! चित्तकों दूसरी ओर न जाने देकर अभ्यासकी सहायतासे 
उसको स्थिर करके दिव्य परम पुरुषका ध्यान करते रहनेसे मनुष्य उसी पुरुपमें 
जा मिलता है। 
|. [ जो लोग भगवदगीतामें इस विषयका प्रतिपादन वतछाते हैं, कि संसार- 
| को छोड़ दो और केवल भक्तिकाही अवलंव करो, उन्हें सातवें श्लोकके सिद्धान्त- 
| की ओर अवश्य ध्यान देना चाहिये। मोक्ष तो परमेश्वरकी ज्ञानयुक्त भक्तिसे 
| मिलता है; और यह निर्विवाद है, कि मरण-समयमेंभी उसी भावनाको स्थिर 
| रहनेके लिये जन्मभर वही अभ्यास करना चाहिये | कितु गीताका यह अभिप्राय 
| नहीं, कि उसके लिये कर्मोको छोड़ देना चाहिये; इसके विरुद्ध गीताशास्त्रका 
| सिद्धान्त है, कि स्वधर्मके अनुसार जो कर्म प्राप्त होते जायें, भगवद्भक्तको उन 
| सबको निष्काम बुद्धिसे करते रहना चाहिये, और उसी सिद्धान्तकों इन शब्दोंसे 
| व्यक्त किया है, कि / मेरा सदैव चितन कर; और युद्ध कर। ” अस्तु; अब 


आठवाँं अध्याय ७४७७ 


$ ६ कवि पुराणमनुशासितारमणोरणीयांसमनुस्मरेद्यः | 
स्वस्थ धातारमचिन्त्यरूपमाडित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌ | ९ ॥ 
प्रयाणकाले मनसाचलेन भकया युक्तो योगबलेन चैव | 
भ्रुवोमेध्ये प्राणमावेश्य सम्यक्‌ स त॑ परं पुरुषम॒पैति दिव्यम्‌ ॥ १० ॥ 
यद॒क्षरं वेदविद़ो बदान्ति विशन्ति यद्यतयो वीतरागाः । 
यद्च्छिन्तो ब्रह्मचर्य चरान्ति तत्ते पद संग्रहिण प्रवक्ष्ये | ११ ॥ 
सवद्वाराणि संयम्य मनो हढदि निरुष्य च । 
मूध्न्योधायात्मनः प्राणमास्थितो योगधारणाम्‌ ॥ १२५॥ 
3 इत्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्मामन॒ुस्मरन ) 
यः प्रयाति त्यजन्डदेहँ स याति परभां गातिम्‌ ॥ १३॥ 


| बतलाते हैं, कि परमेश्वरापंण-वुद्धिसे जन्मभर निष्काम कर्म करनेवाले कर्मयोगी 
| अंतकालमेंभी दिव्य परम पुरुषका चिंतन किस प्रकारसे करते हैं। ] 

(९) कवि अर्थात्‌ सर्वज्ञ, पुरातन, शास्ता अणुसेभी छोटे, सबके धाता अर्थात्‌ 
आधार या कर्ता, अचित्यस्वरूप, और अंधका रसे परेके सूर्यके समान देदीप्यमान 
पुरुषका स्मरण ( जो पुरुष ), करता है, वह ( मनुष्य ) उसी दिव्य परम पुरुषमें 
जा मिलता है। (१०) अंतकालम ६ इंद्रियनिग्रहरूप ) योगकी सामथ्येसे और 
भक्तियुक्त होकर मनको स्थिर करके और दोनों भौहोंके बीचमें प्राणको भली 
भाँति रखकर, (११) वेदके जाननेवाले जिसे अक्षर कहते हैं, वीतराग हो कर 
यति लोग जिसमें प्रवेश करते हैं और जिसकी इच्छा करके ब्रह्मचर्यत्रतका- 
आचरण करते हैं, वह पद अर्थात्‌ *कारब्रह्म तुझे संक्षेपसे बतलाता हूँ । (१२) सब 
( इंद्रियरूपी ) द्वारोंका संयमकर और मनका हृदयमें निरोध करके, ( एवं ) 
मस्तकमें, अपना प्राण ले जाकर समाधियोगमें स्थिर होनेवाला, (१३) इस 
एकाक्षर ब्रह्म >>का जप और मेरा स्मरण करता हुआ जो ( मनुष्य ) देह छोड़ 
कर जाता है, उसे उत्तम गति मिलती है। 

। [ श्लोक ९-११ में परमेश्वरके स्वरूपका जो वर्णन है, वह उपनिषदोंसे 
| लिया गया है। नवें श्लोकका अणोरणीयान्‌”' पद और अंतका चरण श्वेताश्वतर 
| उपनिषदका है ( श्वे. ३. ८, ९ ), एवं ग्यारहवें श्लोकका पूर्वार्ध अर्थेत: और 
| उत्तरार्ध शब्दश: कठ उपनिषदका है ( कठ. २. १५ )। कठ उपनिषदमें “ तत्ते 
| पदं संग्रहेण ब्रवीमि ” इस चरणके आगे ओमित्येतत्‌' स्पष्ट कहा गया है, इससे 
| प्रकट होता है, कि ११ वें श्लोकके अक्षर' और 'पद' शब्दोका अर्थ 3& 
| वर्णाक्षररूपी ब्रह्म अथवा ३७ शब्द लेना चाहिये; और १३ वें श्लोकसेभी प्रकट 
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8 ६ अनन्यचेताः सतते यो मां स्मरति नित्यशः । 
तस्याहं सुलमः पार्थ नित्ययुक्तस्थ योगिनः ॥ १४॥ 


मामुपेत्य पुनर्जेन्म दःखालयमशाश्वतम्‌ । 
नाप्नुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गताः॥ १५॥ 


आन्रह्मभ्वनाल्ोकाः पुनरावर्तिनो5जुन | 
मामृपेत्य तु कौन्तेय पुनजन्म न विद्यते ॥ १६॥ 


| होता है, कि यहाँ <“कारोपासनाही उद्दिष्ट है (प्रश्न. ५ )। तथापि यह नहीं 
| कह सकते, कि भगवानके मनमें अक्षर - अविनाशी ब्रह्म, और पद ८ परम 
| स्थान, ये अर्थभी न होंगे। क्योंकि, वर्णमाठाका ३ एक अक्षर है, और इसके 
| सिवा यह कहा जा सकेगा, कि वह ब्रह्मके प्रतीकके नाते अविनाशीभी है 
| (२१ वाँ श्लोक देखो )। इसलिये ११ वे श्लोकके अनुवादमें अक्षर! और 
| पद ये दुहरे अर्थवाले मल शब्दही हमने रख लिये हैं। अब इस उपासनासे 
| मिलनेवाली उत्तर गतिकाही अधिक निरूपण करते हैं : - ] 

(१४) हे पार्थ ! अनन्यभावसे सदा-सर्वदा जो मेरा नित्य स्मरण करता 
रहता है, उस नित्ययुक्त (कर्म-)योगीको मेँ अर्थात्‌ मेरी प्राप्ति सुलभ रीतिसे होती 
है। (१५८) मुझमें मिल जादेपर, परमसिद्धि पाये हुए महात्मा उस पुनर्जैन्मको नहीं 
पाते, कि जो दुःखोंका घर है और अगाश्वत है। (१६) है अर्जुन ! ब्रह्मलोकतक 
(स्वर्ग आदि ) जितने लोक हैं वहाँसे ( कभी न कभी इस लोकमें ) पुनरावर्तन 
अर्थात्‌ लौटना (पड़ता) है। पर्तु हे कौन्तेय ! मझम “मल जानेपर पुनर्जन्म नहीं 
हैंतता ' 

| | सोलहवें श्लोकके पुनरावर्तन' शब्दका अर्थ पुण्य चुक जानेपर भूलोकर्मे 
| लौट आना है (गीता ९. २१; मभा. वन. २६० )। यज्ञ, देवताराधन और 
| वेदाध्ययन प्रभृति कमोसि यद्यपि इंद्रलोक, वरुणलोक, सूर्यलोंक और कदाचित्‌ 
| ब्रह्मलोक प्राप्त हो जावे, तथापि पुण्यांशके समाप्त होतेही वहाँसे लौटकर फिर 
| इस लोकमें जन्म लेना पड़ता है ( बृ. ४. ४. ६ ); अथवा अंततः ब्रह्मलोकका 
| नाश हो जानेपर पुनर्जन्मचक्रमें तो जरूरही गिरना पड़ता है। अतएवं, उक्त 
| १६ वें श्लोकका भावार्थ यह है, कि ऊपर लिखी हुई सब गतियाँ कम दर्जेकी हैं 
| और परमेश्वरके ज्ञानसेही पुनर्ज नम नष्ट होता है, इस कारण वही गति सर्वश्रेष्ठ 
| है (गीता ९. २०, २१ )। अंतर्में जो कहा है, कि ब्रह्मलोककी प्राप्तिभी 
| अनित्य है, उसके समर्थनर्में अब बतलाते हैं, कि ब्रह्मलोकसहित समस्त सृष्टिकी 
| उत्पत्ति और लूय वारंवार कैसे होता रहता है :- ] 


आठवाँ अध्याय छ8९ 


९६ खहस््रयुगपयेन्तमहयेदत्रह्मणो विदुः । 
रात्रि गुगसहस्रान्तां तेउहोरात्रविदों जनाः ॥ २७॥ 


अव्यक्ताद्यक्तयः सवोः प्रभवन्त्यहरागमे । 
राज्यागमे प्रलीयन्त तत्रेवाव्यक्तसंज्ञके ॥ १८॥ 


भूतग्रामः स एवाये भृत्वा भूत्वा प्रढीयते | 
राज्यागमेष्वशः पाथ प्रभवत्यहरागम ॥ १९ ॥ 


(१७) अहोरात्रको (तत्त्वतः:) जाननेवाले पुरुष समझते हैं, कि ( ऊँत, 

त्रेता, द्वापर और कलि, इन चारों युगोंका एक महायुग होता है, और ऐसे ) हजार 
(महा-) युगोंका समय ब्रह्मदेवका एक दिन है, और ( ऐसेही ) हज़ार युगोंकी 
( उसकी ) एक रात्ति है। 
| [ यह श्लोक इससे पहलेके युगमानका हिसाब न देकर गीतामें आया है; 
| और इसका अं अन्यत्र बतलाये हुए हिसाबसे करना चाहिये । यह हिसाब और 
| गीताका यह श्लोकभी भारत ( शां. २३१. ३१ ) और मनुस्मृतिमें ( मनु . १. 
| ७३) है; तथा यास्कके निरुक्‍तमेंभी यही अर्थ वरणित है ( निरुक्त १४. ९ ) । 
| ब्रह्मदेवके दिनकोही कल्प कहते हैं। अगले श्लोकमें अव्यक्तका अर्थ सांख्य- 
| शास्त्रकी अव्यक्त प्रकृति है, अव्यक्तका अर्थ परब्रह्म नहीं है; क्योंकि २० वें 
| श्लोकमें स्पष्ट बतला दिया है, कि ब्रह्मारूपी अव्यक्त, १८ वें श्लोकमें वर्णित 
| अव्यक्तसे परेका और भिन्न है। गीतारहस्यके आठवें अ्रकरणमें ( पृ. १९४ ) 
| इसका पूरा स्पष्टीकरण है, कि अव्यवतसे व्यक्त-सृष्टि कैसे होती है और कल्पके 
| कालमानका हिसाबभी वहीं लिखा है। | 


(१८) ( ब्रह्मदेवके ) दितका आरंभ होनेपर अव्यक्तसे सब व्यक्त ( पदार्थ ) 
निर्मित होते हैं और रात्रि होनेपर उसी पूर्वोक्त अव्यक्तमें लीन हो जाते हैं। 
(१९) हे पार्थ ! भूतोंका वही समुदाय ( इस प्रकार ) बार बार उत्पन्न होकर 
अवश होता हुआ, अर्थात्‌ इच्छा हो या न हो-रात होतेही लीन हो जाता 
है, और दिन होनेपर ( फिर ) जन्म लेता है। 

| [ अर्थात्‌ पुण्यकर्मोंसे नित्य ब्रह्मलोकवास प्राप्तभी हो जाय, तोभी प्रलूय- 
| कालमें ब्रह्लोककाभी नाश हो जानेसे फिर नये कल्पके आरंभमें प्राणियोंका 
| जन्म लेना नहीं छूटता। इससे बचनेके लिये जो एकही मार्ग है, उसे अब 
| बतलाते हैं :- ] 


छण० गीतारहस्य अथवा कमयोगजश्गारत्र 


$ ६ परस्तस्मात्तु भावोध्न्योष्व्यक्तोध्व्यक्तात्सनातनः । 
यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्याति ॥ २०॥ 
अव्यक्तो5क्षर इत्युक्तस्तमाहु: परमां गतिम । 
ये प्राप्य न निवतन्ते तद्धाम परम मम॥ २१ ॥ 


पुरुष: स परः पाथे भक्त्या लमभ्यर्त्वनन्यया | 
यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन स्वोभिद ततम्‌ ॥ २२॥ 


(२०) कितु इस ऊपर बतलाये हुए अव्यक्तसे परे दूसरा सनातन अव्यवत 
पदार्थ है, कि जो सब भूतोंके नाश होनेपरभी नष्ट नहीं होता, (२१) जिस 
अव्यक्तको अक्षर' (भी) कहते हैं, वही परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट या अंतकी गति 
कहा जाता है; (और) जिसे पाकर फिर (जन्ममें) लौटते नहीं है, (बही) 
मेरा परम स्थान(भी) है। (२२) हे पार्थ ! जिसके भीतर (सब) भूत हैं 
और जिसने इन सबको फैलाया अथवा व्याप्तकर रखा है, वह पर अर्थात्‌ श्रेष्ठ 
पुरुष अनन्यभक्तिसेही प्राप्त होता है। 

| [ बीसवाँ और इक्कीवसाँ श्लोक मिलकर एक वाक्य बना है। इनमेंसे 
| २० वें श्लोकका अव्यक्त' शब्द पहले सांख्योंकी प्रकृतिको, अर्थात्‌ १८ वें श्छोकके 
| अव्यक्त द्रव्यको लक्ष्य करके प्रयुक्त है और आगे वही शब्द सांख्योंकी प्रकृतिसे 
| परेके परब्रह्मके लियेभी उपयुक्त हुआ है; तथा २१ वें श्लोकमें कहा है, कि 
| इसी दूसरे अव्यक्तको अक्षरभी कहते हैं; ऐसेही अध्यायके आरंभमेंभी “ अक्षरं 
| ब्रह्म परमम्‌ / यह वर्णन है। सारांश, अव्यक्त' शब्दके समानही गीतामें अक्षर' 
| शब्दकाभी दो प्रकारसे उपयोग किया गया है। यह नहीं, कि सांख्योंकी प्रकृति 
| ही अव्यक्त और अक्षर है; कितु परमेश्वर या ब्रह्मभी, कि जो “ सब भूतोंका 
| नाश हो जानेपरभी नष्ट नहीं होता “, अव्यक्त तथा अक्षर है। पंद्रहवें अध्यायमें 
| पुरुषोत्तमके लक्षण बतलाते हुए जो यह वर्णन है, कि वह क्षर और अक्षरसे परेका 
है, उससे प्रकट है, कि वहांका अक्षर' शब्द सांख्योंकी प्रकृतिके लिये उद्दिष्ट 
है (गीता १५. १६-१८ ) । ध्यान रहे, कि अव्यक्त' और अक्षर' इन दोनों 
विशेषणोंका प्रयोग गीतामें कभी सांख्योंकी प्रकृतिके लिय, और कभी इस 
प्रकृतिसे परेके परब्रह्मके लिये किया गया है (गीतार. प्र. ९, पू. २०२-२०३) । 


| 
| 
| 
| 
| व्यक्त और अव्यक्तसे परे जो परब्रह्म है, उसका स्वरूप गीतारहस्यके नवे 
| प्रकरणमें स्पष्ट कर दिया गया है। जिस स्थानमें पहुँच जानेसे मनुष्य पुनर्जन्मकी 
| चपेटसे छूट जाता है, उस 'अक्षर-ब्रह्म का वर्णन हो चुका, अब मरनेपर जिन्हें 
| छौटना नहीं पड़ता (अनावृत्ति), और जिन्हें स्वगंसे लौटकर फिर जन्म लेना 


| पड़ता है (आ,त्ति ), उनके बीचके समयका और गतिका भेद बतलछाते हैं :- ] 


आठवाँ अध्याय छ्णर्‌ 


६ ६ यत्र काले त्वनावृत्तिमावृत्ति चैव योगिनः। 
प्रयाता यान्ति ते काल वक्ष्यामि भमरतर्षभ॥ २३॥ 


अश्निज्योतिरहः शुक्कुः षण्मासा उत्तरायणम्‌ । 
तन्न प्रयाता गच्छान्ति ब्रह्म बकह्मविदों जनाः;॥ २४ ॥ 


घूमो रात्रिस्तथा कृष्ण: षण्मासा दक्षिणायनम्‌ | 
तन्न चान्द्रमस ज्योतियोंगी प्राप्य निवरतते॥ २०॥ 
शुक्लकृष्णे गती छोते जगतः शाश्वते मते | 
एकया यात्यनावृत्तिमन्ययावतेते पुनः॥ २६॥ 

९६ नेते सती पार्थ जानन्‌ योगी मुहायति कश्थन | 
तस्मात्सरवेषु कालेषु योगयुक्तो भवाजुन॥ २७॥ 


(२३) हे भरतश्रेष्ठ! अब तुझे में वह काल बतलाता हूँ, कि जिस कालमें 
मरनेपर (कर्म-)योगी ( इस लछोकमें जन्मनेके लिये ) लौट नहीं आते, और 
( जिस कालमें मरनेपर ) लौट आते हैं। (२४) अग्नि, ज्योति, अर्थात्‌ ज्वाला, 
दिन, शुक्लपक्ष और उत्तरायणके छः महीनोंमें मरे हुए ब्रह्मवेत्ता लोग ब्रह्मको पाते 
हैं ( लौटकर नहीं आते )। (२५) ( अग्नि ), धुआ, रात्रि, कृष्णपक्ष (और) 
दक्षिणायनके छः महीनोंमें मरा हुआ (कर्म-)योगी चंद्रके तेजमे अर्थात्‌ चंद्रलोकमें 
जा कर ([ पुण्यांश घटनेपर ) लौट आता है। (२६) इस प्रकार जगतकी शुक्ल 
और क्ृष्ण अर्थात्‌ प्रकाशभय और अंधकारमय, ये दो शाश्वत गतियाँ याने स्थिर 
मार्ग माने जाते हैं। एक मार्गसे जानेपर लछौटना नहीं पड़ता, और दूसरेसे फिर 
लौटना पड़ता है। 

| [ उपनिषदोंमें इन दोनों गतियोंको देवयान (शुक्ल) और पितृयाण 
| (कृष्ण), अथवा ऑञत्िरादि मार्ग और धूम्र-आदि मार्ग कहा है, तथा ऋग्वेदमेंभी 
| इन मार्गोका उल्लेख है। मरे हुए मनृष्यकी देहको अग्निमें जला देनेपर अर्थात्‌ 
| अग्निसेही इन दोनों मार्गोका आरंभ हो जाता है, अतएव पंच्चीसवें श्लोकमें 
| अग्नि! पदका पहले श्लोकसे अध्याहार कर लेना चाहिये। पच्चीसवें श्लोकका 
| हेतु यही बतलाना है, कि प्रथम श्लोकोमें वरणित मार्ममें और दूसरे मार्गमें 
| भेद कहाँ होता है, इसीसे अग्नि शब्दकी पुनरावृत्ति उसमें नहीं की गई। 
| गीतारहस्यके दसवें प्रकरणके अंतमें ( पु. २९७-२९८ ) इस संबंधकी अधिक 
| बातें है। उनसे उल्लिखित श्लोकका भावार्थ खुल जावेगा । अब बतलाते 
| हैं, कि इन दोनों मार्गोका तत्त्व जान लेनेसे क्या फल मिलता है :- ] 

(२७) हे पार्थ ! इन दोनों सूतियोंको अर्थात्‌ मार्गोंको (तत्त्वत:) जाननेवाला 


छ५२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


वेदेष यशेषु तपःसु चेव दानेषु यत्पुण्यफर्ल प्रविष्टम्‌ । 
अत्येति तत्सवमिद विदित्वा योगी परं स्थानमुपति चाद्यम्‌ ॥ २८॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
अक्षरब्रह्मययोगो नाम अष्टमो<्ध्याय: ।। ८ ॥। 


कोईभी (कमं-) योगी मोहमें नहीं फँसता; अतएव हे अर्जुन ! तू सदासव॑दा (कर्म-) 
योगयुकक्‍्त हो । (२८) इसे (उक्त तत्त्वको ) जान लेनेसे वेद, यज्ञ, तप और दानमें 
जो पुण्यफल बतलाया है, (कर्म-)योगी उस सबको छोड़ जात। है और उसके परेके 
आय्यस्थानको पा लेता है। 
| [ जिस मनुष्यने देवयान और पितृयाण, इन दोनों मार्गोके तत्त्वको 
| जान लिया, अर्थात्‌ यह ज्ञात कर लिया, कि देवयान-मार्गमसे मोक्ष मिल जानेपर 
| पुनर्जन्म नहीं मिलता और पितृयाण-मार्ग स्वरप्रद हो, तोभी मीक्षप्रद नहीं 
| है, वह इनमेंसे अपने सच्चे कल्याणके मार्गकाही स्वीकार करेगा, मोहसे 
| निम्न श्रेणीके मार्गकों स्वीकार न करेगा - इसी बातको लक्ष्य कर पहले श्लोकमें 
| “इन दोनों सृतियोंको अर्थात्‌ मार्गोको (तत्त्वत:) जाननेवाला ” ये शब्द आये 
| है। इन श्लोकोंका भावार्थ यों है :- कर्मयोगी जानता है, कि देववान और 
| पितृयाण, इन दोनों मार्गोमेसे कौन मार्ग कहाँ जाता है, इसीसे उनेमेंसे जो मार्ग 
| उत्तम है, उसेहों वह स्वभावत स्वीकार करता है, एवं स्वरगंके आवागमनसे 
| बचकर उससे परेके मोक्षप्रदकी हज्ति कर छेता है। २७ वें श्लोकमें 
| तदनुसार व्यवहार करनेका अर्जुनको उपदेशभी किया गयः है! ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए -अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म 
विद्यान्तगंत योग - अर्थात्‌ कमंयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवाद 
में, अक्षरब्रह्मययोग नामक आठवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


नवाँ अध्याय उप३ 
नवमोष्यायः । 


श्रीभगवानुवाच | 


इवँ तु ते गुहातमं प्रवक्ष्याम्यनसयवे । 
ज्ञान विज्ञानसहिते यज्ज्ञात्वा मोश्यसेपशुभात्‌ ॥ १ ॥ 


राजवियया राजगुहां पवित्रमिदमुत्तमम्‌ ! 
प्रत्यक्षावगर्म धस्स सुखुखं कतेमव्ययम्‌ ॥ २॥ 


नवों अध्याय 


[ सातवें अध्यायमें ज्ञान-विज्ञनका निरूपण यह दिखलानेके लिये किया 
गया है, कि रूर्मपोगका आचरण करनेवाले पुरुषको परगेश्वरका पूर्ण ज्ञान होकर 
मनकी शांति अथवा म्र्‌ ब्त-अवस्था कैसे प्राप्त होती है? फिर अक्षर और अव्यक्त 
पुरषका स्वस्पभी बतछा दिया गया है, और पिछले अध्यायमे वहा गया है. कि 
अंतकाल मेंभी उस स्वरूपको मनमें स्थिर रखनेके लिये पातंजलयोगसे समाधि 
लगाकर, अंतर्मे ४कारकी उपासना की जावे। परंतु पहले तो अक्षर-बह्मका ज्ञान 
होनाही कठिन है, और फिर उसमेंभी समाधिकी आवश्यकता होनेसे साधारण 
लोगोंकों तो यह मार्ग छोड़ही देना पड़ेयगा। इस कठिनाईपर ध्यान देकर अब 
भगवान्‌ ऐसा राजमार्ग बतलाते हैं, कि जिससे सब लोगोंको परमेश्वरका ज्ञान 
सुलभ हो जावे। इसीको भक्तिमार्ग कहते है,और गीतारहस्यके तेहरदें प्रकरणमें 
हमने उसका विस्तार्सहित विवेचन किया है। इस मार्ममें परमेश्वरका स्वरूप 
प्रेमगम्य और व्यक्त अर्थात्‌ प्रत्यक्ष जाननेयोग्य रहता है; और उसी व्यक्त 
स्वरूपका विस्तृत निरूपण नवें, दसवें, ग्यारहवें और बारहवें अध्यायोंमें किया 
गया है। तथापि स्मरण स्ट्रे. कि यह भ्क्ति-मार्गभी स्वतंत्र नहीं है, कर्मयोगकी 
सिद्धिके लिये! सातवें अध्यायमें जिरा ज्ञान-विज्ञानगा आरंभ किया गया है, 
उसीका यह भाग है; और इस अध्यायका आरंभभी पिछले ज्ञान-विज्ञानके अंगकी 
दृष्टिसिही किया गया है। ] 


श्रीभगवानने कहा :-- (१) अत्र तू दोषदर्शी नहीं है, इसलिये गुह्मसेभी गुहा 
विज्ञानसहित ज्ञान तुझे बतलाता हूँ, जिसके जान लेनेसे पापसे मुक्त होगा। (२) 
यह (ज्ञान) समस्त गुद्योंमें राजा अर्थात्‌ श्रेष्ठ, राजविद्या अर्थात्‌ सब विद्याओंमें 
श्रेष्ठ, पवित्र, उत्तम, प्रत्यक्ष बोध देनेवाला, आचरण करनेमें सुखकारक, अव्यक्त 
और धम्य है। 
गी. र. ४८ 


छ्ण्छ गीतारहस्य अथव कर्ययोगशार्त्र 


अश्रद्दधानाः पुरुषा धर्मस्यास्य परंतप | 
अप्राप्य मां निवत्तन्ते सत्युसंसारवत्मनि ॥ ३॥ 


8६ मया ततमिद सर्व जगदव्यक्तमूर्तिना । 
मत्स्थानि सर्वमृतानि न चाह तेष्ववास्थितः ॥ ४ ॥ 


न च मत्सथानि भूतानि पश्य मे योगमैश्वरम्‌ । 
भूतभ्ज्न च भूतस्थों ममात्मा भूतसावनः ॥ ५ ॥ 


यथाकाश स्थितो नित्य वायुः सर्वत्रगों महान । 
तथा सवाणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय ॥ ६॥ 


(३) है परन्तप ! इस धर्मपर श्रद्धा न रखनेवाले पुरुष मुझे नहीं पाते वे मृत्यु- 

युक्त संसारके मार्गमें लौट आते हैं; ( अर्थात्‌ उन्हें मोक्ष नहीं मिलता )। 
| [ गीतारहस्यके तेरहवें प्रकरणमें ( पु. ४१३ ते ४१९ ) दूसरे श्लोकके 
| 'राजविद्या', राजगुह्य, और प्रत्यक्षावगम' पदोंके अर्थोका विचार किया गया 
| है। ईश्वर-प्राप्तिके साधनोंकों उपनिषदोंमें “ विद्याएँ" कहा है और ये विद्या गृप्त 
| रखी जाती थीं। कहा है, कि भक्ति-मार्ग अथवा व्यक्तकी उपासनारूपी विद्या 
| इन सब गुद्य विद्याओंमें श्रेष्ठ अथवा राजा है, इसके अतिरिक्त यह धर्म आँखोंसे 
| प्रत्यक्ष दीख पड़नेवाला और इसीसे आचरण करनेमें सुलभ है। तथापि इक्ष्वाकु 
| प्रभूति राजाओंकी परंपरासेही इस योगका प्रचार हुआ है (गीता ४. २ ), 
| इसलिये इस मार्गकों राजाओं अर्थात्‌ बडे आदमियोंकी विद्या - राजविद्या - 
| कह सकेंगे । कोईभी अर्थ क्‍यों न लें, प्रकट है कि अक्षर या अव्यक्त ब्रह्मके ज्ञानको 
| लक्ष्य करके यह वर्णन नहीं किया गया है, कितु राजविद्या शब्दसे यहाँपर भक्ति- 
| मार्गही विवक्षित है। इस प्रकार आरंभमेंही इस मार्गकी प्रशंशाकर भगवान्‌ अब 
| विस्तारसे उसका वर्णन करते हैं :- ] 

(४) मैंने अपने अव्यक्त स्वरूपसे इस समग्र जगतको फैलाया अथवा व्याप्त 
किया है। मुझमें सब भूत हैं, ( परंतु ) में उनमें नहीं हुँ। (५) और मुझमें सब 
भूतभी नहीं है! देखो, ( यह कैसी) मेरी ईश्वरी करनी या योगसामथ्यं है! 
भूतोंकों उत्पन्न करनेवाला मेरा आत्मा; भूतोंका धारण करकेभी ( फिर ) भूतोंमें 
नहीं है ! (६) सर्वत्र बहनेवाला महान्‌ वायू जिस प्रकार सर्वदा आकाशमें रहता है 
उसी प्रकार सब भूतोंकों मुझमें समझ । 

|... यह विरोधाभास इसलिये होता है, कि परमेश्वर निर्गुण है और सगुणभी 
| है ( सातवें अध्यायके १२ वें श्लोककी टिप्पणी, और गीतारहस्य प्र. ९, 
| पृ. २०६, २०९, २१० देखो) । इस प्रकार अपने स्वरूपका आश्चर्यकारक वर्णन 


नवाँ अध्याय ज्प्पु 


(६ ६ खर्वभूतानि कौन्तेय प्रकृतिं यान्ति मामिकाम्‌ | 
कल्पक्षये पुनस्तानि कल्पादी विस॒जाम्यहम्‌ | ॥ ७॥ 
प्रकृति स्वामवष्टभ्य विसुजामि पुनः पुनः | 
भूतग्रामभि्म कृत्स्नमवश्श प्रकृतेबंशात्‌ ॥ ८ ॥ 


न च मां तानि कर्माणि निबध्नान्ति धनंजय । 
उदासीनवदासीनमसक्त तेबु कमेंसु ॥ ९ ॥ 


मयाध्यक्षेण प्रकृतिः रूयते सचराचरम्‌ । 
हेत॒नानेन कौन्तेय जगद्विपरिवर्तते ॥ १० ॥ 


| करके अर्जुनकी जिज्ञासाकों जागृतकर चुकनेपर अब भगवान्‌ फिर कुछ फेरफारसे 
| वही वर्णन प्रसंगानुसार करते हैं, कि जो सातवें और आठवें अध्यायमें पहले 
| किया जा चुका है - अर्थात्‌ मुझसे व्यक्त-सृप्टि किस प्रकार होती है और मेरे 
| व्यक्त रूप कौन-से हैं (गीता ७. ४-१८; ८. १७-२० ) । योग शब्दका अर्थ 
| यद्यपि अलौकिक सामथ्यं या युक्ति किया जाय, तथापि स्मरण रहे, कि अव्यक्तसे 
| व्यक्त होनेके इस योग अथवा यूक्तिकोही माया कहते हैं । इस विषयका 
| प्रतिपादन गीता ७. २५ की टिप्पणी में और रहस्यके नवें प्रकरणमें ( पृ. २३८- 
| २४१ ) हो चुका है। परमेश्वरको यह योग अत्यंत सुलभ है, कदाचित्‌ 
| यह परमेंश्वरका दासही है, इसलिये परमेश्वरकों योगेश्वर ( गीता १८. ७५ ) 
| कहते हैं। अब बतलाते हैं, कि इस योगसामशथ्यंसे जगतकी उत्पत्ति और नाश 
| कैसे हुआ करते हैं :- ] 

(७) हे कौन्तेय ! कल्पके अंतमें सब भूत मेरी प्रकृतिमें आ मिलते हैँ, और 
कल्पके आरंभमें ( अर्थात्‌ ब्रह्मके दिनके आरंभमें ) उनको मैंही फिर निर्माण 
करता हूँ । (८) मैं अपनी प्रकृतिको हाथमें लेकर, ( अपने अपने कमसे बंधे हुए ) 
भूतोंके उस समस्त समुदायको पुनः पुन: निर्माण करता हूँ, कि जो (उस) प्रकृतिके 
काबूमें रहनेसे अवश अर्थात्‌ परतंत्र है। (९) (परंतु) हे धनंजय ! इस (सृष्टि- 
निर्माण करनेके ) काममें मेरी आसक्ति नहीं है, में उदासीनसा रहता हूँ, इस कारण 
मुझे वे कर्म बंधक नहीं होते । (१०) मैं अध्यक्ष होकर प्रकृतिसे सब चराचर सृष्टि 
उत्पन्न करवाता हूँ। हे कौन्तेय ! इस कारण जगतका यह बनना - बिगड़ना हुआ 
करता है। 

| [ पिछले अध्यायमें बतला चुके हैं, कि ब्रह्मदेवके दिनका ( कल्पका ) 
| आरंभ होतेही अव्यक्त प्रकृतिसे व्यक्त-सृष्टि बनने लगती है (गी. ८. १८) । यहाँ 
| इसी बातका अधिक स्पष्टीकरण किया है, कि परमेश्वर प्रत्येकके कर्मानुसार 


छ्ण्द्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोग शास्त्र 


$ ६ अवजानन्ति मां मूढा मानुर्षी तनुमाश्रितम्‌ । 
परं॑ भावमजानन्तो मम्र भूतमहेभश्वरम्‌ ॥ ११॥ 


मोघाशा मोघकमाणो मोघज्ञाना विचेतसः । 
राक्षसीमासुरी चेव प्रकृति मोहिनी श्रिता: ॥ १२ ॥ 


९६ महात्मानस्तु मां पाथ्थ देवीं प्रक्ृतिमाश्रिताः । 
भजन्त्यनन्यमनसो ज्ञात्वा भतादिमव्ययम ॥ १३॥ 


सतत कीतंयन्तों मां यतन्तश्थ हढत्रताः ! 
नमस्यन्तश्व मां भक्‍त्या नित्ययुक्ता उपासते॥ १४ ॥ 


ज्ञानयज्ञेन चाप्यन्य यजन्तो मामुपासते । 
टकत्वेन प्रथक्त्वेन बहुधा विभ्वतामुखम्‌ ॥ १० ॥ 


| उसे भला-ब॒रा जन्म देता है, अतएव वह स्वय इत कर्मोलि अख्ित है। शास्त्रीय 
| प्रतियादनम ये सभी तत्त्व एकही स्थानमें बसदा दिये जाते; परतु गीताकी पद्धति 
| संवादात्मक है, इस कारण प्रसंगके अनुसार एकढ़ी विषय, थोड़ा-सा यहाँ और 
| थोड़ा-सा वहाँ, इस प्रकार वरणित है। कुछ लोगोंकी दलील है, कि दसवें 
| ए्लोकके 'जगद्विपरिवर्तते' पद विवलंवादकों सृत्चित करते है। परंतु / जगतका 
| बननाविगड़ना हुआ करता है / अर्थात्‌ “ व्यक्तका अव्यक्त और फिर अव्यक्तका 
| व्यक्त होता रहता है, “ हम नहीं समझते. कि इसकी अपेक्षा 'विपरिवर्तते ' पदका 
| कुछ अधिक अर्थ हो सकता है. और शाकरभाप्यमेभी कोई विशेष अर्थ नहीं 
| बतलाया गया है। गीतारहस्थके दसवें प्रकरणमें विवेचन किया गया है, कि 
| मनुष्य कर्मसे अवश कैसे होता है :- ] 

(११) मूढ् छोग मेरे उस परम स्वरूपको नहों जानते, कि जो सब भूतोका 
महान्‌ ईश्वर है। मनुप्यकी देह धारण करनेसे ( ते मुझ ) मानव-तनुधारी “हू 
कर, मेरी अवहेलना करते हैं। (१२) उनकी आशझाएं व्यर्थ, कम फिजूल, ज्ञान 
निरर्थक और चित्त श्रप्ट हैं और वे मोहात्मक राक्षसी तथा आसूरी स्वभावका 
आश्रय क्ये रहते है । । 

| यह आसुरी पुरेषका वर्णन है। अब देवी स्वभावक्रा वर्णन करते हैं :- ] 

(१३) पच्तु है पार्थ ! दैवी प्रकृतिका आश्रय करनेवाले महात्मा लोग सब 
भतोके अव्यय आदिस्थान मझको पहचान कर अनन्यभावमे मेरा भजन करते हैँ 
(१४) और यत्नशील, दृढ़ब्रत एवं नित्य योगयुक्‍त होकर सदा मेरा कीतंनकर 
और वंदना करते हुए भक्तिसे मरी उपासना किया करते है। (१५) ऐसेही और 


नवों अध्याय छ्णज 


६ ६६ अहँ कतुरहं यज्ञ: स्वधाहमहमौषधम | 
मन्त्रोौ5हमहमेवाज्यमहमश्निरह हुतम ॥ १६॥ 


पिताहमस्य जगतो माठा घाता पितामहः ॥ 
बेचे पवित्रमांकार ऋक्साम यज्ञरेव च | १७।॥ 


कुछ लोग एकलसे अर्थात्‌ अभेदभावसे, पुथ्रक्त्वमे अर्थात्‌ भेदभावसे, या अनेक 
भांतिके ज्ञानयजसे यजनकर रूवंतोम ख मेरी उपासना किया करते हैं। 

| [ ससा रमें पाग्रे जानेवाले देवी ओर राछ्सी स्वभावोके पुरुषोंगा यहाँ 
| जो सक्षिप्त वर्णन हैं. उसका विस्तार आगे सोलदवें अध्यायमे किया गया 

| पहले बनलाह्टी चुक्रे है, कि ज्ञान-यज्षका अर्थ “ परमेश्वरके म्वरूपका ज्ञानसेह 

| आकलन करके, उसके द्वारा सिद्धि प्राप्त कर लेना है” ( गीता ४.३३ की 

| टिप्पणी देखो ।। कितु परमेश्वरका यह ज्ञानभी ईैन-अद्वेत आदि भेदोंसे अनेक 

| प्रकारका हो सकता है, इस कारण ज्ञानयज्ञभी भिन्न क्षिन्न प्रकारोंसे हो सकते 

| हूँ इस प्रकार रदह्यपि नानयज्ञ बनेक हों, तोभी पढ्रढ्वें म्लोकका तात्पयं यह है 
| कि परमेश्वर्के विश्वतामुख दहोनेके कारण ये सव यज उसे ही पहुँवते हैं। 
| 'एकत्वसे', पृथक्त्व” जादि पदोसे प्रकट है, कि द्वत-अद्वतसे, विदिष्टाइईत आदि 
| सप्रदाय यद्यपि अर्वात्रीन हैं, तथापि ये कठ्पनाएँ प्राचीन हैं । इस श्लोकर्म 
| एरमेश्वरका जो एकल्व ओर पृथकल्व बतछाया गया हैं. उसीका अब अधिक 
| निरुपण कर राछाते हैं, कि पृथकसमें एकत्र क्या है :- | 


(१६) क्रतु अर्थात श्रोतम्रज्ञ में हूँ, यज्ञ अर्थात्‌ स्मातंयन्न में हूँ, स्वधा अर्थात्‌ 
प्रादनें पितरोंको अर्पण किया हुआ »न्न में हूँ. औषध अर्थात्‌ यरपतलिसे ( बजके 
अर्थ ) उत्पन्न हुआ अन्न में हूँ, ( यज्षमे हवत करतेसमय पढे जानेबाले ) मत्र में हूँ 
धुत, म हूँ, अग्नि में हुँ और (गग्विमे छोड़ी हुई) आहति मंदी हैं । 

| [ मूलमें क्रभु और यज्ञ, दोनों शब्द समानार्थकह़ी है। परंतू जिस प्रकार 
| 'यज्ञ' शब्दका अर्थ आये व्यापक हा गया और देवपूजा, वैश्वदेय, अतिथि-सत्कार, 
| प्राणायाम एवं जप इत्यादि क्रम.कोभी यज्ञ ही कहने ठगे ( गीत ४. २३- 
३०), उस प्रकार क्रतुं शब्दका अर्थ जड़ते नहों पाया। श्रौत्-पर्ममे अश्यमेध 
आदि जिन यज्ञोके लिये यह शब्द प्रयक्‍त हआ है, उसका बढ़ी अर्थ आगेभी स्थिर 
रहा है। अतएवं शाकरभाप्यमे कहा है, कि इस र्थलपर क्रतु शब्दसे 'श्रीत, 
यज्ञ और 'यज्ञ' शब्दसे स्मार्ते यज्ञ समझना चाहिये; और उपर हमने यही अर्थ 
किया है। क्योंकि ऐसा भेद न करे. तो 'क्रतु और यज्ञ शब्द समानाथेक होकर 
इस श्लोकमें उनकी अकारण द्विरुक्ति करनेका दोष रूगतः है। | 
(१७) इस जगतका पिता, माता, धाता, (आधार), पितामह (बाबा) मैं हूँ, जो 


जण्‌८ मीतारहस्य अथवा कमयोम श्ञास्त्र 


गाति्भता प्रभुः साक्षी निवासः शरण सुहत्‌ । 
प्रभवः प्रलयः स्थान निधान बीजमव्ययम्‌ ॥ १८ ॥ 
तपाम्थहमह वर्ष निमुह्नाम्युत्सुजामि च | 

अमृत चैव मृ॒त्युश्व सदसच्चाहमर्जुन ॥ १९ ॥ 


कुछ पवित्र या जो कुछ ज्ञेय है, टह और #कार, ऋग्वेद, सामवेद तथा यजू वेंदभी 
में हूँ, (१८) (सबकी) गति, (सबका ) पोषक, प्रभू, साक्षी, निवास, शरण, सखा+ 
उत्पत्ति, प्रलय, स्थिति, निधान और अव्यय बीजभी मेँ हूँ। (१९) हे अर्जुन ! मैं 
उष्णता देता हूँ, मैं पानीकों रोकता और बरसाता हूँ; अमृत और मृत्यु, (ऐसेही ) 
सत्‌ और असतभी मै हैँ । 


[ परमेश्वरके स्वरूपका ऐसाही वर्णन फिर विस्तारसहित १०, ११ 
और १२, अध्यायोंमें है। तथापि वहाँ केवल विभूति न बतलाकर यह विशेषता 
दिखलाई है, कि परमेश्वरका और जगतके भूतोंका संबंध माँ-बाप, मित्र 
इत्यादिके समान है, इन दो स्थानोंके वर्णनोंमें यही भेद है। ध्यान रहे, कि 
पानीकों वरसाने और रोकनेमेंसे एक त्रिया चाहे हमारी दृष्टिसि फायदेकी 
और नुकसानकी हो, तथापि तात्त्विक दृष्टिसे दोनोंको परमेश्वरही करता है। 
इसी अभिप्रायकों मन्में रखकर भगवानने पहले ( गीता ७. १२ ) कहा है, 
कि सात्तविक, राजस और तामस, ये सब पदार्थ मेही उत्पन्न करता हूँ; और 
आगे चौदहवें अध्यायमे इस बातका विस्तारसहित वर्णन किया है, कि गुणत्रय- 
विभागसे सृप्टिमें नानात्व कैसे उत्पन्न होता है। इस दृष्टिसे देखनेपर कैसे 
१९ वें श्लोकके सत्‌ और असत्‌ पदोका क्रमसे भला और बूरा' कैसे अर्थ 
किया जा सकेगा; और आगे गीतामें ( गीता १७. २६-२८ ) एक बार ऐसा 
अर्थ क्याभी गया है परंतु जान पड़ता है, कि इन शब्दोंके, सत्‌ ८ अविनाशी 
और असत्‌ > विनाशी या नाशवान्‌, थे जो सामान्य अर्थ हैं, (गीता २. १६), 
वेही इस स्थानमें अभीष्ट होंगे; और मृत्यु और अमृत ' के समान 'सत्‌ और 
असत्‌ * ये ढंद्वात्मक शब्द ऋग्वेदके नासदीय सूक्‍तसे सूझ पड़े होंगे। तथापि 
दोनोंमें यह भेद है, कि नासदीय सूक्‍तमें सत्‌” शब्दका उपयोग दृश्यसृष्टिके लिये 
किया गया है और गीता 'संत्‌' शब्दका उपयोग परब्रह्मके लिये करती है, एवं 
दृश्य-सृष्टिकों असत्‌ कहती है ( गीतार. प्र. ९, पु. २४५-२४७ ) । कितु इस 
प्रकःर परिभाषाका यदि भेद हो, तोभी सत्‌” और असत्‌” इन दोनों शब्दोंकी 
एक साथ योजनासे प्रकट हो जाता है, कि उनमें दृश्य-सृष्टि और परब्रह्म इन 
दोनोंकाभी एकत्र समावेश होता है । अतः उक्त वर्णनसे यह भावार्थभी निकाला 
जा सकेगा, कि पारिभाषाके भेद किसीकोभी सत्‌”! और असत्‌' कहा जाय; 


नवाँ अध्याय ज्ण्रु 


$ बैविद्या मां सामपाः पूतपापा यज्ञरिष्टवा स्वगर्ति प्रार्थयन्ते । 
ते पुण्यमासाद् सुरेन्द्रछोकमश्नन्ति दिव्यान्दिवि देवभोगान्‌ ॥२०।। 
ते ते भुक्‍त्वा स्वर्गलोक॑ विशाल क्षीणे पुण्ये मत्यंलोक॑ विशन्ति | 
एवं त्रयीधर्ममनुभ्रपन्ना गतागर्त कामकामा लभन्ते || २१ ॥ 


अनन्याश्रिन्तरन्तो मां ये जनाः पयुपासते | 
तेषां नित्याभियुक्तानां योगक्षेम॑ वहाम्यहम्‌ ॥ २२ ॥ 


| कितु यह दिखलानेके लिये, कि दोनों परमेश्वरकेही रूप हैं, भगवानने सत्‌' और 
| असत्‌' शब्दोंकी व्याख्या न देकर सिर्फ़ यह वर्णन कर दिया है, कि सत्‌ और 
| असत्‌_ मैंही हैं ( गीता ११. ३७; १३. १२ ) | इस प्रकार यद्यपि परमेश्वरके 
| रूप अनेक हों, तथापि अब बतलाते हैं, कि उनकी एकत्वस उपासना करने 
| और अनेकत्वसे उपासना करनेमें क्या भेद है :- | 
(२०) जो ब्ैविद्य अर्थात्‌ ऋक, यजु और साम इन तीन वेदोंके कर्म करन- 
वाले, सोम पीनेवाले अर्थात्‌ सोमयाजी, तथा निष्पाप (पुरुष) यज्ञसे मेरी पूजा 
करके स्वर्गलोक-प्राप्तिकी इच्छा करते हैं, बे इंद्रके पुण्यलोकमें पहुँचकर स्वर्गमें 
देवताओंके अनेक दिव्य भोग भोगते है । (२१) और उस विश्ञारू स्वर्गलोकका 
उपभोग करके पुष्यका क्षय हो जानेपर, वे ( फिर जन्म लेकर ) मृत्युलोकमें आते 
हैं। इस प्रकार त़्यी-धर्म अर्थात्‌ तीनों वेदोंके यज्ञयाग आदि श्रौत-धर्मके पालनेवाले 
और काम्य उपभोगकी इच्छा करनेवाले लोगोंको ( स्त्रगंका ) आवागमन प्राप्त 
होता है । 
| [ यह सिद्धान्त पहले कई वार आ चुका है, कि यज्ञयाग आदि धर्मसे 
| या नाना प्रकारके देवताओंकी आराधनासे कुछ समयतक स्वर्गंवास मिल जाय 
| तोभी पुण्यांश चुक जानेपर फिर जन्म लेकरके भलोंक॒में आना पड़ता है ( गीता 
| २. ४२-४४; ४. ३४; ६. ४१; ७. २३; ८. १६, २५ ) । परंतु मोक्षमें वह 
। झंझट नहीं है; वह नित्य है, अर्थात्‌ एक बार परमेश्वरकों पा लेनेपर फिर 
| जन्म-मरणके चक्‍करमें नहीं आना पडता । महाभारतमें ( वन. २६० ) स्वगें- 
| सुख्का जो वर्णन है, वहभी ऐसाही है। परंतु यज्ञयाग आदिसेही पजन्य प्रभूतिकी 
| उत्पत्ति होती है, अतएवं शंका होती है, कि उनको छोड़ देनेसे इस जगतका 
| योगक्षेम॒ अर्थात्‌ निर्वाह कैसे होगा ? (गीता २.४५ की टिप्पणी; गीतार. 
| प्र. १०, पृ. २९४ ) इसलिये अब ऊपरके श्लोकोंसे मिला करही उसका उत्तर 
| देते हैं :- ] 
( २२ ) जो अनन्यनिष्ठ लोग मेरा चितनकर मुझे भजते है, उन नित्य योगयुक्‍्त 
पुरुषोंका योगक्षेम में किया करता हूँ। 


न्‍ 


छ६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


६ ६ येष्प्यन्यदेवतामक्ता यजन्ते श्रद्धयान्विताः । 
तेषपि मामेव कौन्तेय यजन्त्यविधिपृ्वकम ॥ २३॥ 


अहं हि सर्वेयज्ञानां मोक्ता च अमरेव च। 
न तु मामाभिजानान्ति तत्त्वेनातक्षवान्ति ते॥ २४ ॥ 


[ न मिली हुई वस्तुका मिलता योग है, ओर निली हुईं वस्तुकी रक्षा करता 
| क्षेम है; शाश्वतकोशमेंभी (श्लोक १००, २९२१ यंग्यक्षेमकी ऐसीही व्याख्या 
| है, और उसका पूरा अर्थ सांसारिक नित्य निर्वाह है| गीतारहस्यके बारहवें 
| प्रकरणमें ( पृ. ३८४-३८८ ) इसका विदयार किया गया है. कि कर्ूंयोग-मार्ममें 
| इस श्लोकका क्या अर्थ होता है, इसी प्रकार नारायणीय पर्ममेंभी ( मभा. शा. 
| ३४८. ७२ ) कहा है, कि .- 


| मनीषिणों हि ये केचिट्‌ यतयों मोक्षघरर्िण: । 
| तेषां विच्छिन्नतृष्णानां योगकषेमवहों हरि: ॥। 


| वहाँ यह वर्णन है, कि ये पुरुष एकान्तभकत हों, तोभी प्रवृत्ति-मार्गके है, अर्थात्‌ 
| निष्काम बुद्धिसे कर्म करनेवाले हैं। अब बतल्ठते हैं. कि परमेश्वरकी बहुत्वसे 
| सेवा करनेवालोंकी अंतमें कौन गति होती है :- ] 

( २३ ) है कोौन्तेय ! श्रद्धायुक्त होकर अन्य देवताओक़े भकक्‍त बन करके 
जो लोग यजन करते है, वेभी विधिपृर्वक न हों, तोभी ( पर्यायसे ) मेगही यजन 
करते हैं; ( २४ ) क्‍योंकि सब यज्ञोंका भोक्ता और स्वामी मैंही हूँ। कितु वे 
तत्त्वतः मुझे नहीं जानते इसलिये वे गिर जाया करते हैं । 

| | गीतारहस्यके तेरहवें प्रकरणमें (प्‌ ४7०-४२६ ) यह विवेचन है, 
| कि इन दोनों श्लोकोके सिद्धान्तका महत्त्व क्या है। वैदिक धर्मेमें यह तत्त्व बहुत 
| पुराने समयसे चला आ रहा है, कि कोईभी देवता हो, वह भगवानकाही एक 
| स्वरूप है। उदाहरणार्थ, ऋग्वेदमेंही कहा है, कि “ एक सद्िप्रा बहुधा वदन्त्यग्नि 
| यम मातरिश्वानमाहु: । ( कर. १. १६४. ४६ ) - परमेश्वर एक है, परंतु 
| पंडित लोग उसको अग्नि, यम, मातरिश्वा ( वायु ) कहा करते हैं; और 
| इसके अनुसारही आगेके अध्यायमे परमेश्वरके एक होनेपरभी उसकीही अनेक 
| विभूतियोंका वर्णन किया गया है। इसी प्रकार महाभारतके अंतर्गत नारा- 
| यणीयोपाख्यानमें चार प्रकारके भकनोंमें कर्म करनेवाले एकरांतिक भकतकों 
| श्रेष्ठ ( गीता ७. १९ की टिप्पणी ) बतलाकर कहा है :- 


ब्रह्माण शितिकष्ठ थ याश्चान्या देवता: स्मृता:। 
प्रदद्धचर्या: सेवन्तो मामेवेष्यन्ति यत्परम्‌ ।! 
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यान्ति देवब्रता देवान्पित॒न्यान्ति पितत्रताः । 
भूतानि यान्ति मूतेज्या यान्ति मद्याजिनोषपि माम्‌॥ २५॥ 


| “४ दरह्माको, शिवकों, अथवा अन्य देवताओंको भजनेवाले साधु पुरुषभी मुझमंही 

| आ मिलते है” ( मभा. शां. ३४१. ३५); और पोताके उक्त श्छोकोंका अनुवाद 

| भागवतपुराणमेंभी किया गया है ( भाग. १०, पू. ४०. ८-१० ) । इसी प्रकार 

| नारायणीयोपाख्यानमें आगे फिर कहा है :- 

| ये यजनन्ति पितन्‌ देवान्‌ गुरुंश्वेवातियीस्तथा । 

| गाश्चेव हिजमुख्यांश्च पथिवीं मातरं तथा ॥। 

। कर्णा मनसा वाचा विष्णुमेव यजन्ति ते । 

| देव, पितर, गुर, अतिथि, ब्राह्मण और गौ प्रभूतिकी सेवा करनेवाले पर्यायसे 
| विष्णुकाही यजन करते हैं” ( मभा. शां. ३४५. २६, २७ ) | इस प्रकार 
| भागवत धर्मके स्पष्ट कहनेपरभी, कि भक्तिकों मुख्य मानों। देवतारूप प्रतीक 
| गौण है, अथवा यद्यपि विधिभेद हो, तथापि उपासना तो एकही परमेश्वरकी 
| होती है; यह बड़े आश्चर्यकी बात है, कि भागवत धम्मंवालेभी शैवोंसे झगड़ा 
| किया करें ! अब बतलाते हैं, कि यद्यपि यह सिद्धान्त सत्य है, कि किसीभी 
| देवताकी उपासना क्‍यों न करें, पर वह पहुँचती है, भगवानकोही; तथापि यह 
| ज्ञान न होनेसे, कि सभी देवता एकही हैं, मोक्षकी राह छूट जाती है, और 
| भिन्न भिन्न देवताओंके उपासकोंको उनकी भावनाके अनुसार भगवानही भिन्न 
| भिन्न फल देते हैं :- ] 

(२५) देवताओंका ब्रत करनेवाले देवताओंके पास, पितरोंका ब्रत करनेवाले 
पितरोंके पास, ( भिन्न-भिन्न ) भूतोंको पूजनेवाले ( उन ) भूतोंके पास जाते हैं, 
और मेरा यजन करनेवाले मेरे पास आते हैं। 


(3 


| [ सारांश, यद्यपि एकही परमेश्वर सर्वेत्र समाया हुआ है, तथापि उपास- 
| नाका फल प्रत्येकके भावके अनुरूप न्यूनाधिक योग्यताका मिला करता है। 
| फिरभी इस पूर्व-कथनको भूल न जाना वाहिये, कि फल-दानका कार्यभी देवता 
| नहों करते, परमेश्वरही करता है, ( गीता ७. २०-२३ )। ऊपर २४ वें श्लोकमें 
| भगवानने यह कहा है, कि “सब यज्ञोंका भोक्‍ता मेंही हूँ ”, उसका तात्पर्य यही 
| है। महाभारतमेंभी कहा हैं :- 

यस्सिन्‌ यस्मिश्च विषये योयो याति विनिश्चयम्‌ । 

स तमेवाभिजानाति नानन्‍्यं भरतसत्तम ।। 
' जो पुरुष जिस भावमें निश्चय रखता है, वह उस भावके अनुरूपही फल 
पाता है” ( शां. ३५२. ३ ); और यह श्रुतिभी है “ यं यथा यथोपासते तदेव 


| 
| 
| ॥।॒ 
| 
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६६ पत्र पुष्प फर्ल तोयं यो मे भकक्‍त्या प्रयच्छति | 
तदह मकक्‍्त्युपह्तमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ २६ ॥ 


६ $ यत्करोषि यदक्मासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ | 
यत्तपस्यसि कोन्तेय तत्कुरुष्व मदर्पणम्‌ || २७॥ 


| भवति ” ( गीता ८. ६ की टिप्पणी देखो ) नानात्वसे अर्थात्‌ अनेक देवताओंकी 
| उपासना करनेवालोंको जो फल मिलता है, उसे पहले चरणमें बतलाकर दूसरे 
| चरणमें यह अर्थ वर्णन किया है, कि अनन्यभावसे भगवानकी भक्ति करनेवालों- 
| कोही सच्ची भगवत्प्राप्ति होती है। अब भक्ति-मार्गका यह महत्त्वका तत्त्व 
| बतलाते हैं, कि भगवान्‌ इस ओर न देखकर कि मेरा भक्त, मुझे क्‍या समर्पण 
| करता है? केवल उसके भावकीही ओर दृष्टि दे करके उसकी भक्ति स्वीकार 
[करते हैं :- | 


(२६) जो मुझे भक्तिसे एक-आध पत्र, पुष्प, फल अथवा ( यथाशक्ति ) 
थोड़ासा जलूभी अपंण करता है, उस प्रयतात्म अर्थात्‌ नियतचित्त पुरुषकी भक्तिकी 
उस भेंटको में ( आनंदसे ) ग्रहण करता हूँ। 

| [ करममकी अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है ( गीता २. ४९ ) - कर्मयोगके इस तत्त्व 
| केही भक्ति-मार्गके रूपांतरका वर्णन उक्त श्लोकमें है ( गीतार. प्र. १५, पृ. 
| ४७५-४७७ ) । इस विषयमें सुदामाके तंदुलोंकी कथा प्रसिद्ध है, और यह 
| श्लोक भागवत-पुराणके सुदामा-चरित्रके उपाख्यानमेंही आया है ( भाग. १० 
| उ. ८१. ४ ) | इसमें संदेह नहीं, कि पूजाके द्रव्य अथवा समग्रीका न्‍्यूनाधिक 
| होना सवंथा और सव्वेदा मनुष्यके बसकी बात नहीं होती । इसीसे शास्त्रमें 
| कहा है, कि यथाशकित प्राप्त होनेवाले स्वल्प पूजा-द्रव्यसेही नहीं, भ्रत्युत शुद्ध 
| भावसे समर्पण किये गये मानसिक पूजा-द्रव्योंसेभी भगवान्‌ संतुष्ट हो जाते हैं। 
| देवत। है भावका भूखा; न कि पूजाकी सामग्रीका | मीमांसक-मार्गकी अपेक्षा 
| भक्ति-मार्गमें जो कुछ विशेषता है, वह यही है। यज्ञयाग करनेके लिये बहुत-सी 
| सामग्री जुटानी पड़ती है और उद्योगभी बहुत करना पड़ता है; परंतु भक्ति-यज्ञ 
| एक तुलसीदलसेभी हो जाता है। महाभारतमें कथा है, कि जब दुर्वासी ऋषि 
| घरपर आये, तब द्रौपदीने इसी प्रकारके यज्ञसे भगवानकों संतुष्ट किया था। 
| भगवदभकत जिस प्रकार अपने कर्म करता है, अर्जुनको उसी प्रकार करनेका 
| उपदेश देकर अब बतलाते हैं, कि उससे क्या फल मिलता है :- ] 


(२७) हे कौंतेय ! तू जो (कुछ) करता है, जो खाता है, जो होम-हवन 
करता है, जो दान करता है, (और) जो तय करता है, वह (सब) मुझे अर्पंण किया 
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शुभाशुभफलैरेव मोक्ष्यले कर्मबन्धनेः । 
संन्यासयोगयुक्तात्मा विमुक्तो मार्ुपैष्यसि || २८ ॥ 

$ ६ समोषहं सर्वभूतेषु न मे द्वेष्योडस्ति न प्रियः । 
ये भजन्ति तु मां मकक्‍त्या माये ते तेषु चाप्यहम्‌ ॥ २९ ॥ 
आपि चेत्सुदुराचारों भजंते मामनन्यभाक्‌ । 
साधुरेव स मन्तव्यः सम्यम्व्यवसितो द्वि सः ॥ ३० ॥ 


कर। (२८) इस प्रकार बतेनेसे ( कर्म करकेभी ) कर्मोके शुभ-अशुभ फलरूप 
बंधनोंसे तू मुक्त रहेगा, और ( कर्मफलोंके ) संन्यास करनेके इस योगसे युक्तात्मा 
अर्थात्‌ शुद्ध अंतः:करण हो कर मुक्त हो जायगा, एवं मुझमें मिल जायगा । 
| [ इससे प्रकट होता है, कि भगवद्भक्तभी कृष्णापंण-बुद्धिसे समस्त कर्म 
| करे, उन्हें छोड़ न दे; और इस दृष्टिसे ये दोनों श्लोक महत्त्वके हैं। “ ब्रह्मरर्पणं 
| ब्रह्म हवि: ” ( गीता ४. २४ ) यह ज्ञान-यज्ञका तत्त्वही अब भक्तिकी परिभाषाके 
| अनुसार २७ वें श्लोकमें बतछाया है ( गीतार. प्र. १३, पृ. ४३२, ४३३ ) । 
| तीसरेही अध्यायमें अर्जुनसे कह दिया है, कि “ मयि सर्वाणि कर्माणि संन्यास ” 
| ( गीता ३. ३० ) - मुझमें सब कर्मोका संन्यास करके - युद्ध कर; और पाँचवें 
| अध्यायमें फिर कहा है, कि “ ब्रह्ममें कर्मोंको अर्पंण करके संगरहित कर्म 
| करनेवालेको कर्मका लेप नहीं लगता “ ( ५. १० ) । गीताके भतानुसार यही 
| यथार्थ संन्यास है ( गीता १८. २ ), और इस प्रकार अर्थात्‌ कर्मफलाशा 
| छोड़कर (संन्यस्य) सब कमोंको करनेवाला पुरुषही “ित्यसंन्यासी' है ( गीता 
| ५. ३ ); कमेत्यागरूप संन्यास गीताकों समत नहीं है। पीछे अनेक स्थलों- 
| पर कह चुके हैं, कि इस रीतिसे किये हुए कर्म मोक्षके लिये प्रतिबंधक नहीं होते 
| (गीता २. ६४; ३. १९; ४. २३; ५. १२; ६. १; ८. ७), और इस २८ वें 
| श्लोकमें उसी बातकों फिर कहा है। भागवत-पुराणमेंही नृसिहरूपी भगवानने 
| प्रल्हादको यह उपदेश किया है कि “ मय्यावेश्य मनस्तात कुरु कर्माणि मत्पर:- 
| मुझमें चित्त लगाकर सब काम किया कर ( भाग. ७. १०. २३ ); और आगे 
| एकादश स्कन्धर्में भक्तियोगका यह तत्त्व बतलाया है, कि भगवद्भक्त सब कर्मोको 
| नारायणापंण कर दे ( भाग. ११. २. २६; ११. ११. २४ ) । इस अध्यायके 
| आरंभमें वर्णन किया है, कि भक्तिका मार्ग सुखकारक और सुलभ है। अब उसके 
| समत्वरूपी दूसरे बड़े और विशेष गुणका वर्णन करते हैं :- ] 
(२९) मैं सब भूतोंको एक-सा हूँ। न मुझे (कोई) द्वेष्य अर्थात्‌ अप्रिय है, 
और न (कोई) प्यारा। भक्तिसे जो मेरा भजन करते हैं, वे मुझमें है, और मँभी 
उनमें हूँ। (३०) बड़ा दुराचारीही क्‍यों न हो, यदि वह मुझे अनन्यभावसे भजता है, 
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क्षिप्रं सवाति धमोत्मा शश्वच्छान्ति निगच्छाति । 
कौन्तेय प्रतिजानीहि न मे मक्तः प्रणश्यति ॥ ३१ ॥ 


मां हि पाथ व्यपाशित्य ये5ठपि स्थ॒ुः पापयोनयः | 
स्रियों वैज््यास्तथा झुद्गास्तेठपि यान्ति परां गातिम्‌ ॥| ३२ | 


कि पुनवोह्मणाः पुण्या मक्ता राजबेयस्तथा | 
अनित्यमसुखं लोकमिमं प्राप्य मजस्व माम्‌ ॥ ३३॥ 


तो उसे साधुही समझना चाहिये । क्योंकि उसकी वुद्धिका निश्चय अच्छी दरह हुआ 
है। (३१) वह जल्दी धर्ा-मा हो जाता है और नित्य जांति पाता है। है कौतेय ! 
तू भली भाँति समझे रह, कि मेरा भरत ( क्रभीमी ) नष्ट वहीं होता 
| [ तीसवें श्लोकका भावार्श ऐसा ने समझना ना चाहिये, कि भगवदभक्त 
यदि दुराचारी हो, तोभी व भगवानकों प्यारेही । भगवान्‌ इलनाही कहते 
हैं, कि पहले कोई मनुष्य दुराचारीभी रहा हो, परंतु जन एक बार उसवी वृद्धि 
निश्चयसे परमेश्वराभिमखका भजन करनेमें हो जाती है, तब आगे उसके हाथसे 
ईभी दुष्कर्म नहीं हो सकता; ओर फिर वह घोरे घीरे धर्मात्मा हो कर सिद्धि 
पाता है, तथा अतर्मे इस सिद्धिसे उसके पापका बिलकुल नाण हो जाता है। 
सारांश, छठे अध्यायम ( ६. ४४ ) जो यह सिद्धान्त छिया हे. कि कर्मयोगके 
जाननेकी सिर्फ़ इच्छा होनेसेह्टी कोल्हमें अवश होकर सनष्य शब्द-ब्रह्मसे परे 
चला जाता है, अब उसेही भक्ति-मार्गके छिये छागू कर दिखलाया है। अब इस 


| बातकोहदी अधिक स्पष्ट करते हैं, कि परमेघ्वर सब भूतोंको एक-सा कैसे है :- ] 


(३२) क्योंकि, हे पार्थ ! मेरा आश्रय करके स्त्रियाँ, वैश्य और शद्र, ( जथवा ) 
अन्त्यज आदि जो पाययोनि हों, वेभी परम गति पाते हैं। (२३३) फिर प्ण्यवान्‌ 
ब्राह्मणोंकी, मेरे भक्तोंकी, और राजियों, ( क्षतियों )की वात क्या कहनी है? 
तू इस अनित्य और असुख अर्थात्‌ दुःखकारक मृत्युलोकमें है, इस कारण मेरा भजन 
कर। 
| [३२ वे श्लोकके पापयोनि' शब्दको स्वतंत्र न मानकर कुछ टीकाकार 
| कहते है, कि वह स्त्रियों, वैश्यों और शूद्रोंकोभी छामू है, क्योंकि पहले कुछ-त- 
| कुछ पाप किये बिना कोईभी स्त्री, वैश्य या शूद्रका जन्म नही पाता । उनके मतमें 
| पापयोनि शब्द साधारण है और ये स्त्री, वैश्य तथा शूद्र उसके भेद उदाहरणार्थ 
| दिये गये हैं। परंतु हमारी रायमें यह अर्थ ठीक नहीं है। आजकल राजदरबारमें 
| जिन्हें गृन्हेगार जाति ” कहते हैं, पापयोनि शब्दसे उस प्रकारका अर्थ विवक्षित 
| है; इस लोकका सिद्धान्त यह हैं, कि उस जातिके लोगोंकोभी भगवद्भक्तिसे 


| 
] 


नवाँ अध्याय ज्द्प 


३६ मन्मना भव मद्भधक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु ! 
मार्मेवेष्यासि युक्त्वैवमात्मानं मत्परायण: ॥ ३४७ ॥ 


इति श्रीमत्‌भगवत्‌गीतायु उपन्यत्सु ब्रह्मविद्यायः योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुन-संवादे 


| 


राजविद्याराजगुह्ययोगो दारू नतमों ध्याय: ॥ ९॥। 


सिद्धि मिलती है। स्त्री, वैश्य और झूद्र इस वर्गके नहीं है, उन्हें मोक्ष मिलनेमें 


इतनीही बाधा है, कि वे वेद सुननेके अ,्वकारी नहीं हैं। इसीसे भागवत-पुराणमें 
कहा है, कि :- 

स्त्रीशूदरद्विजबन्धूनां त्यी न श्रुतिगोचरा । 

कमंश्रेयसि मृढानां श्रेय एवं भवेदिह । 

इति भारतमाख्यानं कृपया मनिना कृतम्‌ ॥। 
“ स्वियो, शद्रो अथवा कलियुगके नामधारी द्राह्मणोके कानोंमें वेद नहो पहुँचते, 
इस कारण उन्हें मर्खतामे बचनेके लिये व्याममुनिने कृपाड होकर उनके 
कल्याणार्थथी महाभारतकी - अर्थात्‌ गीताकीभी - रचना की ” ( भाग. १.४. 
२५ ) | सगवदुगीताके उक्त श्लोक कुछ पाठभेदर्स अनुगीतामेंभी पाये जाते हैं 
(मभा. अश्व. १९. ६१, ६२ ) | जातिका, वर्णका, स्त्री-पुरुप आदिका अथवा 
का्े-गोरे रंग प्रभूतिका कोईभी भेद न रखकर सबको एकही सदगति देनेवाले 
भगवदभक्तिके इस राजमार्गका ठीक ठीक बड़प्पन इस देशकी - और विशेषत: 
महाराप्ट्रकी - संतमंडलीके इतिहासस क्सीकोनी ज्ञात हो सकेगा | उल्लिखित 
श्लोकका अधिक स्पप्टीकरण गीतारहस्यके प्र १३. पृ. ४३८-४४२ में किया है । 
इस प्रकारके धर्मका आचरण करनेके विषयमें ३३ वें श्लोकके उत्तराधमें अजुंनको 
जो उपदेश किया गया है, अगले श्लोकमेंभी वही प्रचलित है। | 

(३४) मुझमें मन लगाकर, मेरा भक्त हो, मेरा यजन-पूजन कर ओर मुझे 


नमस्कार कर, इस प्रकार मत्परायण होकर, योगका अभ्यास करनेसे मुझेही पावेगा । 


[ वास्तव इस उपदेशका आरंभ ३३ वें श्लोकमेंही हो गया है। ३३ वें 
शलोकम “अनित्य' पद अध्यात्मशास्त्रके इस सिद्धान्तके अनुसार आया है, कि 
प्रकृतिका फंलाव अथवा नामख्पात्मक दृश्य-सृष्टि अनित्य है और एक पर- 
मत्माठी नित्य है; और असुख' पदसे इस सिद्धान्तका अनुवाद किया गया है. 
कि इस संसारमे सृखकी अप॑क्षा दुःख अधिक है। तथापि यह वर्णन अध्यात्मकः 
नहीं है, भक्ति-मार्गका है। अतझव भगवानने परब्रह्म अथवा परमात्मा शब्दका 
प्रयोग न करके “ मुझे भज, मुझमें मन लगा, मुझे नमस्कार कर “, ऐसे व्यक्त- 
स्वरूपके दर्शनेवाले प्रथम पुरुषका निर्देश किया है। भगवानका अंतिम कथन है, 


जद गीतारहस्य अथवा कमंयोगन्नास्तर 


| कि हे अर्जुन ! इस प्रकार भक्ति करके मत्परायण होता हुआ योग अर्थात्‌ कर्म- 
| योगका अभ्यास करता रहेगा, ( गीता ७. १ ) त्तो तू कर्मबंधनसे मुक्त हो करके 
| निःसंदेह मुझे पा लेगा । इसी उपदेशकी पुनरावृत्ति ग्यारहवें अध्यायके अंतर्में की 
| गई है। समस्त गीताका रहस्यभी यही है। भेद इतनाही है, कि इस रहस्यको 
| एक बार अध्यात्म-दृष्टिसि और एक बार भक्ति-दृष्टिसे बतला दिया है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए -अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्ंयोग -- शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
राजविद्या-राजगुह्ययोग नामक नवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 


इसवाॉ अध्याय ७६७ 
दशमोष्ध्यायः । 


श्रीमगवानुवाच। 

मूय एव महाबाहो श्ुणु में परम वचः। 
यत्तेदह प्रीयमाणाय वक्ष्यामि हितकाम्यया॥ १ ॥ 
न में विदुः सुरगणा: प्रभर्व न महषयः | 
अहमादिर्हिं देवानां महर्षीणां च सर्वेशः ॥:२॥ 
यो मामजमनार्दिं च वेत्ति लोकमहेश्वरम ) 
असम्मूढ: स मरत्येष सर्वपापैः प्रमच्यते ॥ ३ ॥ 

$ ६ बुद्धिज्ांनमसम्मोहः क्षमा सत्य दमः शमः | 
सुख दुःख मवोष्भावो भयं चासयमेव च॥ ४ ॥ 


दसकों अध्याय 


[ पिछले अध्यायमें कर्मयोगकी सिद्धिके लिये परमेश्वरके व्यक्त स्वरूपकी 
उपासनाका जो राजमार्ग बतलाया गया है, उसीका वर्णन इस अध्यायमें हो रहा 
है, और अर्जुनके पूछनेपर, अंतमें परमेश्वरके अनेक व्यक्त रूपों अथवा विभूति- 
योंका, अंतमें वर्णन किया गया है। इस वर्णनकों सुनकर अर्जुनके मनमें भगवानके 
प्रत्यक्ष स्वरूपको देखनेकी इच्छा हुई, अतः ११ वें अध्यायमें भगवानने उसे विश्वरूप 
दिखलाकर क्ृतार्थ किया है। | 

श्रीभगवानने कहा :- (१) हे महाब।हु ! ( मेरे भाषणसे ) संतुष्ट होनेवाले 
तुझसे, अब तेरे हितार्थ में फिर ( एक ) अच्छी बात कहता हूँ, उसे सुन। (२) 
देवताओंके गण और महर्षि: मेरी उत्पत्तिको नहीं जानते; क्योंकि देवताओं और 
महषिओंका सब प्रकारसे मेँही आदिकरण ( हूँ )। (३) जो जानता है, कि में 
( पृथ्वी आदे सब ) लोगोंका बड़ा ईश्वर हूँ और मेरे जन्म तथा आदि नहीं हैं, 
मनुष्योंमें वही मोहविरहित हो कर सब पापोंसे मुक्त होता है। 

| [ ऋ-वेदके नासदीय सुक्‍तमें यह विचार पाया जाता है, कि भगवान्‌ या 
| परब्रह्म देवताओंकेभी पहलेका है, देवता पीछेसे हुए ( गीतार. प्र. ९, पृ. २५६ )॥ 
| इस प्रकार प्रस्तावना हो गई। अब भगवान्‌ इसका निरूपण करते हैं, कि में 
| सबका महेश्वर कैसे हूँ :- ] 

(४) बुद्धि, ज्ञान, असंमोह, क्षमा, सत्य, दम, शम, सुख, दुःख, भव (उत्पत्ति ), 
अभाव ( नाश ), भय, अभय, 


७६८ मीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


अहिंसा समता तुष्टिस्तपो दान यज्ञोध्यशः | 
मवन्ति भावा भूतानां मत्त एवं प्रथम्विधा:॥५॥ 


महर्षयः सप्त पूर्व चत्वारो मनवस्तथा | 
मद्धावा मानसा जाता येषां लोक इमाः प्रजा:॥६॥ 


(५) अहिंसा, समता, तुष्टि ( संतोष ), तप, दान, यश, अयशके आदि 
अनेक प्रकारके प्राणिमात्रके भाव मुझसेही उत्पन्न होते हैं। 
| [ भाद' शब्दका अथे है अवस्था, स्थिति” या वृत्ति' और सांख्य- 
| शास्त्रमें उनका 'बुद्धिके भाव ” एवं “शारीरिक भाव ' ऐसा भेद किया गया है। 
| सांख्यशास्त्री पुरुषको अकर्ता और बुढ़िको प्रकृतिका एक विकार मानते हैं, इस- 
| लिये वे कहते हैं, कि लिग-शरीरको पशु-पक्षी आदिके भिन्न भिन्न जन्म मिलनेका 
| कारण लिंग-शरीरमें रहनेवाली बुद्धिकी विभन्न अवस्थाएँ अथवा भावही हैं 
| (गीतार. प्र. ८, पृ. १८९; सां. का. ४०-५५) ; और ऊपरके दो श्लोकोंमें उन्हीं 
| भावोंका वर्णन है। परंतु वेदान्तियोंका सिद्धान्त है, कि प्रकृति और पुरुषसेभी 
| परे परमात्मारूपी एक नित्य तत्त्व है और नासदीय सूक्‍तके वर्णनानुसार उसीके 
| मनमें सुष्टि निर्माण करनेकी इच्छा उत्पन्न होकर आगेपर सारा दृश्य जगत्‌ 
| उत्पन्न होता है, इस कारण वेदान्तशास्त्मेंभी कहा है, कि सृष्टिके मायात्मक सभी 
| पदार्थ परब्रह्मके मानस भाव हैं (अगला श्लोक देखो ), तप, दान और यज्ञ आदि 
| शब्दोंसे तन्निष्ठक बुद्धिके भावही उद्दिष्ट हैं। भगवान्‌ और कहते हैं, कि :-] 
(६) सात महर्षि, पहलेके चार, और मनु, ये मेरेही मानस अर्थात्‌ मनसे निर्माण 
किये हुए भाव हैं, कि जिनसे ( इस ) छोकमें यह प्रजा हुई है। 
| [ यद्यपि इस श्लोकके शब्द सरल हैँ, तथापि जिन पौराणिक पुरुषोंको 
| उद्देश्य करके यह श्लोक कहा गया है, उनके संबंधमें टीकाकारोंमें बहुतही मतभेद 
| है। विशेषतः अनेकोंने इसका निर्णय कई प्रकारसे किया है, कि पहलेके' (पूर्व ) 
[ और चार ( चत्वार: ) पदोंका अन्वय किन पदोसे लगाना चाहिये। सात 
| मह॒षि प्रसिद्ध हैं, परंतु ब्रह्मके एक कल्पमे चौदह मन्शतर ( गीतार. प्र. ८, पृ. 
| १९४ ) होते है और प्रत्येक मन्वंतरके मनु, देवता एवं सप्त्ि भिन्न भिन्न होते 
| हैं ( हरिवंश १, ७; विष्णु. ३. १; मत्स्य. ९ )। इसीसे 'पहलेके' शब्दको सात 
| महर्षियोंका विशेषण मान कई लोगोंने ऐसा अर्थ किया है, कि आजकलके, अर्थात्‌ 
| बेवस्वत मन्दंतरसे पहलेके, चाक्षुष मन्वंतरवाले सपप्ताष यहाँ विवक्षित हैं। भूगू 
| आदि इन सप्तर्षियोंके नाम हैं - भूगु, नभ, विवस्वान्‌, सुधामा, विरजा, अतिनामा 
| ओर सहिष्ण्‌ | कितु हमारे मतम यह अर्थ ठीक नहीं है। क्योंकि, आजकलके 
| अर्थात्‌ वैवस्वत अथवा जिस मन्वन्तरमें गीता कही गई, उससे, पहलेके मन्वंतर- 
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| वाले सप्तषि यहाँ बतलानेकी कोई आवश्यकता नहीं है, अतः वर्तमान मन्वंतर- 
| केही सप्तषि लेने चाहिये। महाभारतके शांतिपवंके नारायणीयोपाख्यानमें इनके 
| ये नाम हैं - मरीचि, अंगिरस, अव्वि, पुलत्स्य, पुलह, क्रतु और वसिष्ठ (मभा- 
| शां. ३३५. २८, २९; ३४०. ६४, ६५ ); और हमारे 'मतसे येही यहाँपर 
| विवक्षित हैं। क्‍योंकि गीतामें नारायणीय अथवा भागवत धर्मही विधिसहित 
| प्रतियाद्य है ( गीतार. पृ. ८-९ )। तथापि यहाँ इतना बतला देना आवश्यक 
| है, कि मरीचि आदि सप्तर्थियोंके उक्त नाम कहीं कहीं अंगिरसके बदले भूगुसे 
| दिये हुए पाये जाते हैं; और कुछ स्थानोंपर तो ऐसा वर्णन है, कि कश्यप, अब्ति, 
| भरद्वाज, विश्वामित्र, गौतम, जमदग्नि और वसिष्ठ वर्तमान युगके सप्तर्ि 
| हैं ( विष्णु. ३. १. ३२, ३३; मत्स्य ९. २७, २८; मभा. अनु. ९३. २१) | 
| मरीचि आदि ऊपर लिखें हुए सात ऋषियोंभेंही भूगु और दक्षको मिलाकर 
| विष्णु-पुराणमें ( विष्णु. १. ७. ५, ६ ) नौ मानसपुत्रोंका और इन्हींमें फिर 
| नारदकोभी जोड़ कर मनुस्मृतिमें ब्रह्मदेवके दस मानसपुव्रोंक वर्णन है ( 

| १. ३४, ३५ ); और इस मरीचि आदि शब्दोंकी व्य॒त्पत्ति भारतमें की गई है 
| ( म.भा. अनु. ८" )। परंतु हमें अभी इतनाही देखना है, कि सात महषि कौन 
| कौन हैं, इस कारण इन नौ-दस मानसपुत्रोंका अथवा इनके तामोंकी व्युत्पत्तिका 
| यहाँ विचार करनेकी आवश्यकता नहीं है। प्रकट है कि, पहलेके' इस पदका 
| अर्थ ' पूर्व मन्वन्तरके सात महर्षि  रूगा नहीं सकते | अब देखना है, कि ' पहलेके 
| चार ' इन शब्दोंको मनुका विशेषण मानकर कई एकोंने जो अर्थ किया है, वह 
| कहाँ तक युक्तिसंगत है ? कुछ चौदह मन्वंतर हैं और इनके चौदह मनु हैं; 

| उनमें सात-सातके दो वर्ग है। पहले सातोंके नाम स्वायंभुव, स्वारोचिष, औत्तमी, 
| तामस, रैबत, चाक्षुप और वैवस्वत हैं, तथा ये स्वायंभूव आदि मनु कहे जाते 
| हैं ( मनु. १. ६२, ६३ ) । इनमेंसे छः मन्‌ हो चुके और आजकल सातवाँ अर्थात्‌ 
| वैवस्वत मनु चल रहा है। इसके समाप्त होनेपर आगे सात मनु आवेंगे ( भाय- 
| ८. १३. ७ ), उनको साव्णि मनु कहते हैं; उनके नाम है - सार्वाण, दक्षसावर्णि, 
| बरह्मसावर्णि, धर्मसावर्णि, स्ट्रसावर्णि, दैवसावणि और इंद्रसावणि (विष्णु. ३. २; 

| भाग. ८. १३; हरिवंश १. ७ ) । इस प्रकार प्रत्येक मनुके सात सात होनेपर 
| इस बातका कोई कारण नहीं बताया जा सकता, कि किसीभी वर्गके 'पहलेके' 
| अर्थात्‌ पहले चारही गीतामें क्‍यों विवक्षित हों ? ब्रह्मांड-पुराणमें (४.१) 

| कथा है, कि सावणि मनुओंमेंसे पहले मनुको छोड़कर अगले चार अर्थान -दक्ष- 

| बह्य-, धर्म- और रुद्रसावणि एकही समयमें उत्पन्न हुए; और इसी आधारसे 
| कुछ लोग कहते हैं, कि; ये चार सावणि मनुही गीतामें विवक्षित हैं। कितु इस- 
| पर दूसरा आक्षेप यह है, कि ये सब सावणि मन्‌ भविष्यमें होनेवाले है, इस कारण 


| जिनसे इस लोकमें यह प्रजा हुई ” यह भूतकालदर्शक अग्रला वाक्य भावी 
गी. र. ४९ 
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सार्वाण मनओंको छाग नहीं हो सकता। इसी प्रकार  पहलेके चार  शब्दोंका 
| संबंध मन पदसे जोड़ देना ठीक नहीं है। अतएव कहना पड़ता है, कि ' पहलेके 
| चार ' ये दोनों शब्द स्वतंव रीतिसे प्राचीन कालके किन्हीं चार ऋषियों अथवा 
| पुरुषोंका बोध कराते हैं। और ऐसा मान लेनेसे यह प्रश्न सहजही होता है कि 
| ये पहलेके चार ऋषि या पुरुष कौन हैं ? जिन टीकाकारोंने इस श्लोकका एसा 
| अर्थ किया है, उनके मतमें सनक, सनंद, सनातन और सनत्कुमार ( भाग. ३ 
| १२.४ ) येही वे चार ऋषि हैं। कितु इस अर्थपर आशक्षेप यह है, कि यद्यपि ये 
| चारों ऋषि ब्रह्माके मानसपुत्र हैं, तथापि ये सभी जन्मसेही संन्‍्यासी होनेके 
| कारण प्रजावृद्धि नहीं करते थे, इससे ब्रह्मा इनपर कुद्ध हो गये थे ( भाग. रे. 
| १२; विष्णु. १. ७ ) । अर्थात्‌ जिनसे इस लोकमें यह प्रजा हुई” - / येषां लोक 
| इमा: प्रजा: ” यह वाक्य इन चार ऋषियोंकों बिलकुलही उपयुक्त नहीं होता। 
| इसके अतिरिक्त पुराणोंमें यद्यपि यह वर्णन है, कि ये ऋषि चार थे; तथापि 
| भारतके नारायणीय अर्थात्‌ भागवत धर्ममें कहा है, कि इन चारोंमें सन, कपिल 
| और सनत्सुजातकों मिला लेनेसे जो सात ऋषि होते हैं, वे सातों ब्रह्माके मानस- 
| पुत्र हैं और पहलेसेही वे निवत्ति-धर्मके थे (मभा. शां. ३४०. ६७; ६८)। इस 
| प्रकार सनक आदि ऋषियोको सात मान लेनेसे कोई कारण नहीं दीख पड़ता, 
| कि उनमेंसे चारही यहाँ क्‍यों लिये जाये । फिर ' पहलेके चार ' हैं कौन ? हमारे 
| मतमें इस प्रश्वका उत्तर नारायणीय अथवा भावगत धर्मकी पौररणिक कथाओंसेही 
| दिया जाना चाहिये। क्‍योंकि यह निविवाद है, कि गीतामें भागवत धर्महीका 
| प्रतिपादन किया गया है। अब यदि यह देखें, कि भागवत धर्ममें सृष्टिकी उत्पत्तिकी 
| कल्पना किस प्रकारकी थी, तो पता लगेगा, कि मरीचि आदि सात ऋषियोंके 
पहले वासुदेव ( आत्मा ), संकर्षण ( जीव ), प्रझुम्न ( मन ), और अनिरुद्ध 
( अहंकार ) ये चार मूर्तियाँ उत्पन्न हो गई थीं, और कहा है, कि आगे इनमेंसे 
पिछले अनिरुद्धसे अर्थात्‌ ब्रह्मदेवमें मरीचि आदि पुत्र उत्पन्न हुए (मभा. शां. 
३३९. ३४-४०, ६०-७२; ३४०. २७-३१) । वासुदेव, संकर्षण, प्रद्मम्त और 
अनिरुद्ध इन्हीं चार मूर्तियोंकों चतुर्व्यूह” कहते हैं और भागवत धर्मके एक 
पंथका मत है, कि ये चारों मूर्तियाँ स्वतंत्र थीं; तथा दूसरे कुछ लोग इनमेंसे तीन 
अथवा दोकोही प्रधान मानते हैं। कितु भगवदगीताको ये कल्पनाएँ मान्य नहीं 
हैं; और हमने गीतारहस्य प्र. ८, पु. १९६ और परि. ५३९-५४० में दिखलाया 
हैं, कि गीता एकव्यूह-पंथकी है, अर्थात्‌ एकही परमेश्वरसे चतुर्व्यूहू आदि सब 
कुछकी उत्पत्ति मानती है। अतः व्यूहात्मक वासुदेव आदि मूर्तियोंकों स्वतंत्र न 
मानकर इस ण्लोकमें दर्शाया है, कि थे चारों व्यूह एकही परमेश्वर अर्थात्‌ 
सर्वब्यापी वासुदेवके (गीता ७. १९ ) 'भाव' हैं। इप्त दृष्टिसे देखनेपर विदित 
| होगा, कि भागवत धर्मके अनुसार “ पहलेके चार ” इन शब्दोंका उपयोग वासुदेव 
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९६ णतां विभूति योग च मम यो वत्ति तत्त्वतः | 
सो5विकम्पेन योगेन युज्यते नात्र संशयः || ७॥ 
अहं सर्वस्य प्रभवो मत्तः सर्व प्रवतेते | 
इति मत्वा भजन्ते मां बुधा भावसमन्विता: || ८ ॥ 


मच्ित्ता मह्ृनतप्राणा बोधयन्तः परस्परम्‌ | 
कथयन्तश्व मां नित्य तुष्यन्ति च रमन्ति च॥ ९ ॥ 
तेषां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपूवकम । 

दद़ामि बुद्धियोग॑ ते येन मासुपयान्ति ते॥ १० ॥ 
तेषामेवानुकम्पार्थमहमज्ञानर्ज तमः | 
नाशयाम्यात्मभावस्थो ज्ञानदीपेन भास्वता ॥ ११ ॥ 


| आदि चतुर्व्यहके लिये किया गया है, कि जो सप्तर्षियोंके पूर्व उत्पन्न हुए थे । 
| भारतमेंही लिखा है, कि भागवत धर्मके चतुर्व्यूह आदि भेद पहलेमेही प्रचलित 
| थे (मभा. शां. ३४८. ५७) । यह कल्पना कुछ हमारीही नई नही है। सारांण, 
| भारतान्तर्गत नारायणीयाख्यानके अनुसार हमने इस श्लोकका अर्थ यों छूगाया 
| है - 'सात महर्षि ” अर्थात्‌ मरीचि आदि; “ पहलेके चार “ अर्थात्‌ वासुदेव आदि 
| चतुर्व्यूह; और मनु” अर्थात्‌ जो उस समयसे पहले हो चुके थे और वर्तमान, सब 
| मिला कर स्वायभुव आदि सात मनु। अनिरुद्ध अर्थात्‌ अहंकार आदि चार 
| मूर्तियोंको परमेश्वरके पुत्र माननेकी कल्पना भारतके अन्य स्थानोंमेंभी पाई - 
| जाती है ( मभा. शां. ३११. ७, ८ )। परमेश्वरके भावोंका वर्णन हो चुका; अब 
| बतलाते हैं, कि इन्हें जानकर उपासना करनेसे क्या फल मिलता है :- ] 
(७) जो मेरी इस विभूति अर्थात्‌ विस्तारके, और योग अर्थात्‌ इस विस्तार 
करनेकी यूवित या सामथ्यंके तत्त्वको जानता है, उसे निस्संदेह स्थिर (कर्म-)योग 
प्राप्त होता है। (८) यह जानकर, कि में सवका उत्पत्तिस्थान हूँ, और मुझसे 
सब वस्तुओंकी प्रवृत्ति होती है, ज्ञानी पुरुष भावयुवंत होते हुए मुझको भजते रहते 
हैं। (९) (वे) मुझमें मन जमाकर और प्राणोंकों लगाकर, परस्पर बोध करते 
हुए एवं मेरी कथाएँ कहते हुए, ( उसीमें ) सदा संतुष्ट और रममाण रहते हैं। 
(१०) इस प्रकार सेव युक्त होकर अर्थात्‌ समाधानसे रह कर जो लोग मुझे 
प्रीतिपुवक भजते हैं, उनको मैंही ऐसी (समत्व-) बुद्धिका योग देता हूँ, कि जिससे 
वे मुझे पा छेंगे। (११) और उनपर अनुग्रह करनेके लियेही में उनके आत्मभाव 
अर्थात्‌ अंतःकरणमें पैठकर तेजस्वी ज्ञानदीपसे ( उनके मनके ) अज्ञानमूलक 
अंधका रका नाश करता हूँ। 
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अर्जुन उवाच | 

३६ परं ब्रह्म परं धाम पवित्र परम भवान्‌। 
पुरुष शाश्वत दिव्यमादिदेवमर्ज विभम्‌॥ १२॥ 
आहुस्त्वाम्रषयः रे देवर्षिनोरदस्तथा । 
अखितो देवलो व्यास: स्वयं चेव ब्रवीषि मे ॥ १३॥ 
सर्वेभतद्वते मन्‍्ये यन्‍्मां वदसि केशव ! 
न हि ते भगवन्त्याक्ति विदुर्देवा न दानवाः ॥ १४ ॥ 
स्वयमेवात्मनात्मानं वेत्थ त्वं पुरुषोत्तम । 
भतभावन भूतझ देवदेव जगत्पते ॥ १५॥ 
वक्‍तुमहेस्यद्नेषण दिव्या ह्ात्मविभूतयाः । 
याभिरविश्वतिभिलोंकानिमांस्त्वे व्याप्य तिष्ठलि॥ १६ ॥ 


| | सातवें अध्यायमे कहा है, कि भिन्न भिन्न देवताओंकी श्रद्धाभी पर- 
| झ्वरही देता है ( 9. २१ )। उसी प्रकार अब ऊपरके दसवें श्लोकमेंभी वर्णन 
| है, कि भक्‍्ित-मार्ग में लगे हुए मनृष्यकी समत्द-बुद्धिको उन्नत करनेका कामभी 
| परमेश्वरही करता है; और पहले (गीता ६. ४४ ) यह जो वर्णन आया है, 
| कि जब मनुष्यके मनमें एक बार कर्मयोगकी जिज्ञासा जागृत हो जाती है, तब 
| कोल्हूमें धरे हुएके समान वह आप-ही-आप पूर्ण सिद्धिकी ओर खींचा चला जाता 
| है, उसके साथ भक्ति-मार्मका यह सिद्धान्त समानार्थक है। ज्ञानकी दृष्टिसे अर्थात्‌ 
| कर्मविपाक-प्रक्रियाके अनुसार कहा जाता है, कि यह क्तृत्व आत्माकी स्वतंत्रतासे 
| मिलता है। पर आत्माभी तो परमेश्वरही है, इस कारण भक्ति-मार्ममें ऐसा 
| वर्णन हुआ करता है, कि ये फल अथवा बुद्धि परमेश्वरही प्रत्येक मनृष्यके पूर्व- 
| कमके अनुसार देता है ( गीता ७. २०; गीतार. प्र. १३, पृ. ४२८ )। इस 
| प्रकार भगवानके भक्ति-मार्गका तत्त्व बता चुकन पर :- ] 
अर्जुनने कहा :- (१२-१३ ) ठुमही परम ब्रद्धा, श्रेप् स्थान और परम पवित्र 
वस्तु ( हो ); सब ऋषि, एऐमेही देवाप नारद, असित, देवल और व्यासभी तुमको 
दिव्य एवं शाश्वत पुरुष, आदिदेव, अजन्म, सर्वविभ्‌ अर्थात्‌ सर्वव्यापी कहते हैँ 
और स्वयं तुमभी मुझसे वही कहते हो। (१४) है केशव ! तुम मुझसे यह जो 
कहते हो, उस सवको मै सत्य मानता हूँ। हे भगवन्‌ ! तुम्हारी व्यक्ति अर्थात्‌ 
तुम्हारा मूल देवताओंको विदित नहीं और दानवोंको विदित नहीं। (१५) सब 
भूतोके उत्पन्न करनेवाले हे भूतेश ! हे देवदेव जगत्पते ! हे पुरुषोत्तम ! तुम 


स्वयंही अपने आपको जानते हो। (१६) अतः तुम्हारी जो दिव्य विभूतियां हैं 
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कथ्थ विद्यामहईं योगिंस्त्वां सदा परिचिन्तयन । 
केषु केषु च भावेषु चिन्त्नोडईसि सगवन्मया ॥ १७॥ 


विस्तरेणात्मनों योग विभ्वति च जनादन | 
भूयः कथय तृप्ति्हिं श्रण्वतो नास्ति मेउस्तम्‌ ॥ १८॥ 
श्रीभगवानुवाच । 


$६ हन्त ते कथयिष्यामि दिव्या ह्यात्मविभूतयः। 
प्राधान्यतः कुरुअ्रेष्ट नास्त्यन्तो विस्तरस्य में ॥ १९ ॥ 


जिन विभूतियोसे इन सब छोकोंको तुम व्याप्तकर रहे हो, उन्हे आप-ही ( कृपा 
कर ) मुझे पूर्णतासे बतलावें। (१७) है योगिन्‌ ! (मुझे यह बतलाइये, कि) सदा 
तुम्हारा चितन करता हुआ मेँ तुम्हें कैसे पहचानूं; और हे भगवन्‌ ! मैं किन 
किन पदार्थ मिं तुम्हारा चितन करूँ ? (१८) है जनादन ! अपनी विभूति और योग 
मुझे फिर विस्तारसे बतकाओं, क्योंकि अमृततुल्य ( तुम्हारे इस भाषणकों ) 
सुनते सुनते मेरी तृप्ति नही होती । 


| [ विभूति ओर योग, ये दोनों शब्द इसी अध्यायके सातवें श्लोकमें आये 
| हैं। और यहाँ अर्जुनने उन्हींकों दुहरा दिया है। योग” शब्दका अर्थ पहले 
| (ता ७. २५ ) दिया जा चुका है, उसे देखो | भगवानकी विभूतियोंकी अर्जुन 
| इसलिये नहीं पूछता, कि भिन्न भिन्न विभूतियोंका ध्यान देवता समझ कर किया 
| जावे; कितु सबहवें श्लोकके इस कथनकों स्मरण रखना चाहिये, कि उक्त 
| विभूतियोंमें सर्वव्यापी परमेश्वरकीही भावना रखनेके लिये पूछता है। क्योंकि 
| भगवान्‌ यह पहलेही वतला चुके हैं ( गीता ७. २०-२५; ९. २२-२८ ), कि 
| एकही परमेश्वरको सब स्थानोंमें विद्यमान जानना एक बात है, और परमेश्वरकी 
| भिन्न-भिन्न विभूतियोकों भिन्न-भिन्न देवता मानना दूसरी बात है; इन दोनोमें 
| भक्ति-मार्गकी दृष्टिसे महान्‌ अंतर है। ] 
श्रीभगवानने कहा :- (१९) अच्छा; तो अत्र हे कुरुश्नेप्ठ ! अपनी दिव्य 
विभूतियोंमेंसे तुम्हें मुख्य मुख्य बतलाता हूँ; क्योकि मेरे विस्तारका अंत नहीं है। 
| [ इस विभूति-वर्णनके समानही महाभारतके अनुशासनपवेमें ( अनु. १४. 
| ३११-३३१) और अनुगीतामें ( अश्व. ४३, ४४ ) परमेश्वरके रूपका वर्णन 
| है। परंतु गीताका वर्णन उसकी अपेक्षा अधिक सरस है, इस कारण उसीकी 
| पुनरक्ति और स्थलोंमेंभी मिलती है। उदाहरणार्थ, भागवत-पुराणके एकादश 
| स्कंधके सोलहवें अध्यायमें इसी प्रकारका विभूति-वर्णन भगवानने उद्धवकों 
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अहमात्मा गुडाकेश सर्वभूताशयस्थितः | 
अहमादिश्थ मध्य च भूतानामन्त एव च ॥ २०॥ 
आद्वित्यानामहं विष्णुज्योततिषां रविरंशुमान्‌ । 
मरीचिमंरुतामस्मि नक्षत्राणामहं शब्ी ॥ २१॥ 
वेदानां सामवेदो5स्मि देवानामास्मि वासवः । 
इन्द्रियाणां मनश्वास्मि भूतानामास्मि चेतना ॥ २२॥ 


समझाया है; और वहीं (भाग. ११. १६. ६-८) प्रारंभमें कह दिया है, कि यह 
वर्णन गीताके इस अध्यायवाले वर्णनके अनुसार है। ] 


(२०) है गुदकेश ! सब भूतोके भीतर रहनेवाला आत्मा मैं हूँ; और ( सब ) 
भूतोका आदि, मध्य और अंतभी मैं हूँ। (२१) ( बारह ) आदित्योंमेंसे विष्णु मैं 


हैः 


तेजस्वियोमे किरणमाली सूर्य, ( सात अथवा उनचास ) मझरुतोंमें मरीचि और 


नक्षत्रोमें चंद्रमा में हूँ। ( २२ ) मैं वेदोंमे सामवेद हूँ; देवताओंमें इंद्र हूँ; और 
इंद्रियोमे मन हूँ: भूतोमें चेतना अर्थात्‌ प्राणकी चलन-शक्ति मैं हूँ । 


| यहाँ वर्णन है, कि मैं वेदोंमे सामवेद हूँ, अर्थात्‌ सामवेद मुख्य है; ठीक 
ऐसाही भहाभारतके अनुशासनपर्वमेंभी (१४. ३१७ ) “ सामवेदश्च वेदानां 
यजुपां शतसद्रियम्‌ / कहा है। पर अनुगीतामें “ उ#का र: सर्ववेदानां ० ” (अश्व. 
४४. ६ ) इस प्रकार सव वेदोंमें अ“कारकोही श्रेप्ठता दी है; तथा गीतामेंभी 
(गीता ७. ८ ) पहले “ प्रणव: सर्ववेदेषु ” कहा है। ऐसेही गीता ९. १७ के 
“ ऋकसामयजुरेव च इस वाक्यमें सामवेदकी अपेक्षा ऋग्वेदको अग्रस्थान 
दिया गया है और साधारण लोगोकी समझभी ऐसीही है। इन परस्पर-विरोधी 
वर्णनोंपर कुछ लोगोंने अपनी कल्पनाओंकों खूप सरपट दौड़ाया है। छांदोग्य 
उपनिपदमें 3४कारहीका नाम 'उदगीथ' है, और लिखा है, कि यह उद्गीथ साम- 
वेदका सार है और सामवेद ऋग्वेदका सार है ” (छां. १. १. २)। इस विषयके 
भिन्न भिन्न उक्त विधानोका मेल छांदोग्यके इस वाक्यसे, सब वेदोंमें कौन वेद 
श्रेष्ठ है, हो सकता है। क्योकि सामवेदके मंत्रभी मूल ऋग्वेदसेही छिये गये हैं। 
पर इतनेसे संतुप्ट न हो कर कुछ लोग कहते हैं, कि गीतामें सामवेदकों यहाँ पर 
जो प्रधानता दी गयी है, उसका कुछ-न-कुछ गूढ कारण होना चाहिये । बच्चपि 
छादोग्य उपनिपदम्मं सामवेदको प्रधानता दी है, तथापि मनुने कहा है, कि 
* सामवेदकी ध्वनि अशुचि है ” (मनु. ४. १२४) । अतः एकने अनुमान किया 
है, कि सामवेदको प्रधानता देनेवाली गीता मनुसे पहलेकी होगी; और दूसरा 
कहता है, कि गीता बनानेवाल्ा सामवेदी होगा, इसीसे उसने यहाँपर सामवेदको 


प्रधानता दी होगी। परतु हमारी समझमें “मैं वेदोंमें सामवेद हूँ” इसकी 
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रुद्राणां शंकरश्रास्मि वित्तेशो यक्षरक्षसाम्‌ ! 
वसूनां पावकश्धास्मि मेरुः शिखारिणामहम्‌ ॥ २३॥ 


पुरोधसां च मुख्य मां विद्धि पार्थ बहस्पतिम्‌ । 
सेनानीनामहं स्कन्‍्दः सरसामास्मि सागर:॥ २४ ॥ 


महर्षीणां भ्गुरहं गिरामस्म्येकमक्षरम्‌ । 

यज्ञानां जपयज्ञोउस्मि स्थावराणां हिमालयः ॥ २५॥ 
अश्वत्थः सर्वेवृक्षाणां देवषोंणां च नारदः | 

गन्धवांणां चित्ररथः सिद्धानां कपिलो मुनिः॥ २६॥ 


| उपपत्ति लगानेके लिये इतनी दूर जानेकी आवश्यकता नहीं है। भक्ति-मार्ममें 
| परमेश्वरकी गानयुकत स्तुतिको सदेव प्रधानता दी जाती है। उदाहरणार्थ 
| नारायणीय धर्ममें नारदने भगवानका वर्णन किया है, कि “ वेदेषु सपुराणेषु 
| सांगोपांगेष॒ गीयसे ” ( मभा. शां. ३३४. २३ ), और वसु राजा “ “जप्यं 
| जगौ / - जप्य गाता था (शां. ३३७. २७;, ३४२. ७०, ८१)-इस प्रकार गै' 
| धातुकाही प्रयोग फिर किया गया है । अतएव भक्त-प्रधान धर्ममें, यज्ञ॒याग आदि 
| क्रियात्मक वेदोंकी अपेक्षा, गान-प्रधान वेद अर्थात्‌ सामवेदको अधिक महत्त्व 
| दिया गया हो, तो उसमें कोई आश्चर्य नहीं; और “मैं बेदोंमें सामवेद हूँ” 
| इस कथनका हमारे मतमें सीधा और सहज कारण यहा है। | 
(२३) (ग्यारह) रुद्रोंमें शंकर मैं हूँ; यक्ष और राक्षसोंमें कुबेर में हूँ; (आठ) 
वसुओंमें पावक मैं हूँ; ( और सात ) पर्वतोंमे मेरु में हूँ। (२४) हे पार्थ ! 
पुरोहितोंमें मुख्य, बृहस्पति मुझको समझ । मैं सेनानायकोंमें स्कंद (कारतिकेय), और 
जल्ाशयोंमें समुद्र हूँ। ( २५ ) महषियोंमें भूगु हूँ; वाणीमें एकाक्षर अर्थात्‌ <कार 
में हूँ। यज्ञोंमें जप-यज्ञ मैं हूँ; स्थावर अर्थात्‌ स्थिर पदार्थोमें हिमालय में हूँ । 
| [_यज्ञोंमें जप-यज्ञ में हूँ" यह वाक्य महत्त्वका है। अनुगीतामें ( मभा. 
| अश्व. ४४. ८ )कहा है, कि “ यज्ञानां हुतमुत्तमम्‌ “ अर्थात्‌ यज्ञोंमें ( अम्मिमें ) 
| हवि समर्पण करके सिद्ध होनेवाला यज्ञ उत्तम है; और वैदिक कर्मकांडवालोंका 
| वही मत है। पर भक्ति-मार्ममें हवियज्ञकी अपेक्षा नाम-यज्ञ या जप-यज्ञक। 
| विशेष महत्त्व है, इसीसे गीतामें “ यज्ञानां जपयज्ञोईस्मि ” कहा है। मनुनेभी 
| एक स्थानपर ( मनु. २. ८७ ) कहा है, कि “और कुछ करे या न करे, 
| केवल जपसेही ब्राह्मण सिद्धि पाता है।” भागवतमें “ यज्ञानां ब्रह्मयज्ञोड्हं ” 
| पाठ है। ] 


( २६ ) मैं सब वक्षोंमें अश्वत्थ अर्थात्‌ पीपल, और देवपियोंमें में नारद हूँ; गंधवोंम 
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उच्चेःअवसमश्वानां विद्धि मामसतोकूबम्‌ | 
एरावत॑ं गजेन्द्राणां नराणां च नराधिपम्‌ ॥ २७॥ 


आयुधानामहं वर्ज घेनुनामस्मि कामघुक्‌ | 
प्रजनश्थास्मि कन्द॒पेः सपोणामास्मि वालुकिः ॥ २८ ॥ 


अनन्तश्धास्मि नागानां वरुणो यादसामहम्‌ । 
पितणामर्यमा चास्मि यमः संयमतामहम्‌ ॥ २९५ ॥ 


प्रहादश्धास्मि दैत्यानां कालः कलयतामहम्‌ | 
सुगाणां च मगेन्के5ह वेनतेयश्व पक्षिणाम्‌ ॥ ३०॥ 


पवनः पवतामस्मि रामः शखस्त्रभ्नतामहम्‌ । 
झषाणां मकरश्भास्मि स्लोतसामस्मि जाह्नवी ॥ २१ ॥ 


चित्ररथ, और सिद्धोंसें कपिल मुनि हूँ। ( २७ ) घोड़ोंमें, अमृतमंथनके समय 
निकला हुआ, उच्चै श्रवा मुझे समझ | मैं गजेंद्रोमें ऐरावत, और मभनुष्योंमें राजा 
हैं। ( २८ ) मैं आयूधोंमें वत्र, गौओंमें कामधेनु, और प्रजा उत्पन्न करनेवाला 
काम हूँ; सर्पोर्में वासुकि मैं हूँ। ( २९ ) नागोंमें अनंत मैं हूँ; यादस्‌ अर्थात्‌ जलचर 
प्राणियोंमें वरुण, और पितरोंमें अयेमा मैं हूँ; में नियमन करनेवालोंमें यम हूँ। 
| [ वासुकि > सर्पोका राजा और अनंत ८ शेप ये अर्थ निश्चित हैं, और 
| अमरकोश तथा महाभारतमेंभी ये अर्थ दिये गये हैं ( मभा. आदि. ३५-३९ 
[३९ ) | परंतु निश्चयपुर्वक तहीं बतलाया जा सकता, कि नाग और सर्पमें क्या 
| भेद है। महाभारतके अस्ति-उपाख्यानमें इन शब्दोंका प्रयोग समानार्थकही 
| है! तथापि जान पड़ता है, कि यहाँपर सर्प और न'गर शब्दोंसे सपेके साधारण 
| वर्गकी दो भिन्न-भिन्न जातियाँ विवक्षित हैं। श्रीधर-टीकामें सर्पको विषैल्ा और 
| नागको विषहीन कहा है, एवं रामानुज-भाष्यमें सपको एक सिरवाला और 
| नागको अनेक सिरोंवाला कहा है। परंतु ये दोनों भेद ठीक नहीं जँचते । वयोंकि 
| कुछ स्थलोंपर नागोकेही प्रमुख कुल बतलाते हुए उनमें अनंत और वासुकिको 
| पहले गिनाया है; ओर वर्णन किया है, कि दोनोंभी अनेक सिरोंवाले एवं 
| विषधर हैं, कितु अनंत है अग्निवर्णणा और वासुकि- है पीला ।। भागवतका 
| पाठ गीताके समानही है। | 
( ३० ) दैत्योंमें प्रत्हाद में हूं; में ग्रसनेवालोंमें काल, पशुओंमें मुगेन्द्र अर्थात्‌ सिह, 
और पक्षियोंमें गर॒ड हूँ । ( ३१ ) मैं वेगवानोंम वायु हूँ; मैं शस्त्रधारियोंमें राम, 
मछलियोंमें मगर, और नदियोंमें भागीरथी हूँ। 
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सर्गाणामादिरन्तश्र मध्यं चेवाहमजुन | 
अध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामहम्‌ ॥ ३२२॥ 


अक्षराणामकारोउ5स्मि हन्द्रः सामासिकस्य च। 
अहमेवाक्षयः कालो घाताउहँ विश्वतोम्ुखः ॥ ३३॥ 


मृत्यु: सवेहरश्ाहमुरूवच्च मविष्यताम्‌ । 
कीर्ति: श्रीगक्च नारीणां स्खतिमेंघा धृतिः क्षमा ॥ २४ ॥ 


ब॒ुहत्साम तथा साम्नां गायत्री छन्‍्द्सामहम्‌ | 
मासानां मार्गशीर्षो-हमृत्‌॒नां कुछुमाकरः ॥ २५॥ 


(३२ ) है अर्जुन! सुष्टिमात्रका आदि, अन्त और मध्यभी मैं हूँ; 
विद्याओंमें अध्यात्मविद्या, और वाद करनेवालोंका वाद मेँ हूँ । 
| [ पीछे २० वें श्लोकमें बतला दिया है, कि सचेतन भूतोंका आदि, मध्य 
| और अंत मैं हूँ; तथा अब कहते हैं, कि सब चराचर सुष्टिका आदि, मध्य और 
| अंत मैं हैँ; यही भेद है। | 
(३३ ) में अक्षरोंमें अकार, और समासोंमें ( उभयपदप्रधान ) इंद्र हूँ; ( निमेष, 
मुहूर्त आदि ) अक्षय काल मैही हूँ और सर्वंतोमुख अर्थात्‌ चारों ओरसे मुखोंवाला 
धाता याने ब्रह्मा मैं हूँ; ( ३४ ) सबको क्षय करनेवाली मृत्यु, और आगे जन्म 
लेनेवालोंका उत्पत्तिस्थान मैं हूँ; स्व्रियोंमें कीति, श्री और वाणी, स्मृति, मेधा, 
धति, तथा क्षमा में हूँ । 
| [ कीरति, श्री, वाणी इत्यादि शब्दोंसेही देवियाँ, विवक्षित हैँ। महाभारतमें 
| ( आदि. ६६. १३, १४ ) वर्णन है, कि इनमेसे वाणी और क्षमाकों छोड़ 
| शेष पाँच और दूसरी पाँच ( पुष्टि, श्रद्धा, क्रिया, लज्जा और मति ) दोनों 
| मिलकर कुल दशों दक्षकी कन्याएँ हैं, और धर्ंके साथ ब्याही जानेके कारण 
| उन्हें धर्मपत्नी कहते हैं । ] 
( ३५ ) साम अर्थात्‌ गानेके योग्य वैदिक स्तोत्रोंमें बृहत्साम, ( और ) छंदोंमें 
गायत्री छंद में हूँ; महीनोंमें मार्गशी्ष और ऋतुओंमें वसंत मैं हूँ । 
| [ महीनोंमें मार्गशीर्षको प्रथम स्थान इसलिये दिया गया है, कि उन 
| दिनोंमें बारह महीनोंकों मार्गशीर्षसेही गिननेकी रीति थी। जैसे कि आजकल 
| चैत्रसे है ( मभा. अनु. १०६, १०९; एवं वाल्मीकिरामायण ३.१६ ) | 
| भागवत ११. १६. २७ मेंभी ऐसाही उल्लेख है। हमने अपने ओरायन' ग्रंथमें 
| लिखा है, कि मृगशीर्ष नक्षत्रको अग्रहायणी अथवा वर्षारंभका नक्षत्र कहते थे; 
| जब मुृगादि नक्षत्रगणनाका प्रचार था, तब मृगनक्षत्रको प्रथम अग्रस्थान मिला । 
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दूत॑ं छलयतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ । 
जयोउस्मि व्यवसायो5स्मि सरत्त्वं सत्तवतामहम्‌ ॥ ३२६ ॥ 
वृष्णीनां वासुदेवो5स्मि पाण्डवानां धनंजयः। 
मुनीनामप्यहं व्यास: कवीनामुशना कविः ॥ ३७॥ 
दण्डो द्मयतामास्मि नीतिरास्मि जिगीषताम्‌ | 
मोन चेवास्मि ग॒द्यानां ज्ञानं ज्ञानवतामहम्‌ ॥ ३८ ॥ 
यज्चापि सर्वेभूतानां बीज तदहमज़ुन | 
न तदस्ति विना यत्स्यान्मया भूत चराचरम्‌ ॥ ३२५॥ 
नान्तो5स्ति मम दिव्यानां विभूतीनां परंतप । 
एप तृदेशतः भोक्तो विभूतेबिंस्तरो मया ॥ ४०॥ 

६६ यद्यद्धिभूतिमत्सत्त्यं श्रीमदू्जितमेव वा । 
तत्तंदेवावगच्छ त्वें मम तेजों5शसम्भवम्‌ ॥ ४१ ॥ 
अथवा बहुनेतेन कि ज्ञातेन तवाजुन । 
विष्टभ्याहमिद कृत्स्नमेकांशेन स्थितो जगत्‌ ॥ ४२॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
विभूतियोगो नाम दशमोष्ध्याय: ॥॥१०॥। 


| और उसीसे आगे मार्गशीर्ष महीनेकोभी श्रेष्ठता मिली होगी। इस विषयको 
| यहाँ विस्तारके भयसे अधिक बढ़ाना उचित नहीं है। ] 

( ३६ ) में छलियोंका द्यूत हूँ; तेजस्वियोंका तेज, ( विजयशाली पुरुषोंकी ) 
विजय, ( निश्चयी पुरुषोंका ) निश्चय और, सत्त्वशीलोंका सत्त्व में हैँ। ( ३७ ) 
में यादवोंमें वासुदेव, पांडवोंमें धनंजय, मुनियोंमें व्यास, और कवियोंमें शुक्राचार्य 
कवि हूँ। ( ३८ ) में शासन करनेवालोंका दंड, जयकी इच्छा करनेवालोंकी नीति, - 
और गुद्योंमें मौनभी हूँ । ज्ञानियोंका ज्ञान में हूँ । ( ३९ ) इसी प्रकार हे अर्जुन ! 
सब भूतोंका जो कुछ बीज है, वह मैं हूँ; ऐसा कोई चर-अचर भूत नहीं है, जो मुझे 
छोड़े हो । ( ४० ) हे परंतप ! मेरी दिव्य विभूतियोंका अंत नहीं है। विभूतियोंका 
यह विस्तार मैने ( केवल ) दिग्दर्शनार्थ बतलाया है। 

| [ इस प्रकार मुख्य मुख्य विभूतियाँ बतलाकर, अब इस प्रकरणका 

| उपसंहार करते हैं :- | 

(४१ ) जो जो वस्तु वैभव, लक्ष्मी, या प्रभावसे युक्त है, उसको तू मेरे 

तेजके अंशसे उपजी हुई समझ । (४२ ) अथवा हे अर्जुन ! तुझे इस 7 गबकों 
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जानकर करना क्या है? ( संक्षेपमें बतलाये देता हूँ, कि ) मैं अपने एक (ही ) 
अंशसे इस सारे जगतको व्याप्त कर रहा हूँ। 

| [ अंतका श्लोक पुरुषसक्तकी इस ऋचाके आधारपर कहा गया है - 
| “ पादोञ्स्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि” ( ऋ. १०.९०. ३ ); 
| और यह मंत्र छांदोग्य उपनिषदर्मेभी ( छां. ३, १२. ६ ) है। अंश' शब्दके 
| अर्थका स्पष्टीकरण गीतारहस्यके नवें प्रकरणके अंतमें ( प. २४७, २४८ ) 
| किया गया है। प्रकट है, कि जब भगवान्‌ अपने एकही अंशसे इस जगतमें व्याप्त 
| हो गये हैं, तब इसकी अपेक्षा भगवानकी पूरी महिमा वहुतही अधिक होगी; 
| और उसे बतलानेके हेतुसेही अंतिम श्लोक कहा गया है। पुरुषसूक्तमें तो 
| स्पष्टही कह दिया है, कि “ एतावान्‌ अस्य महिमाछतों ज्यायांश्व पूरुष: ” 
| इतनी इसकी वह महिमा हुई, पुरुष तो इसकी अपेक्षा कहीं श्रेष्ठ है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग अर्थात्‌ कर्मयोगशास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
विभूतियोग नामक दसवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 
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एकादशोध्यायः । 


अजुन उवाच | 


मदनुग्रहाय परम॑ गुद्ामध्यात्मसंशितम्‌ | 
यक्त्वयोक्त वचस्तेन मोहा5ये बिगतो मम ॥ १ ॥ 
भवाष्ययो हि भूतानां श्रुती विस्तरशो मया | 
त्वत्तः कमलपत्राक्ष माहात्म्यमपि चाव्ययम्‌ ॥ २॥ 
एव्मेतद्यथात्थ त्वमात्मान परमेश्वर | 
द्रष्ठामिच्छामि ते रूपमेश्वर॑ पुरुषोत्तम ॥ ३॥ 
मन्यसे यदि तच्छव्य मया दष्ठामिति प्रभो | 
योगेश्वर ततो में त्व॑ दशेयात्मानमव्ययम्‌ ॥ ४ ॥ 


ग्यारहवों अध्याय 


[ जब पिछले अध्यायमें भगवानने अपनी विभूतियोंका वर्णन किया, तब 
डसे सुदकर अर्जुनकों परमेश्वरका वह विश्वरूप देखतेकी इच्छा हुईं। भगवानने 
उसे जिस विश्वरूपका दर्शन कराया, उसका वर्णन इस अश्यायमें है। यह वर्णन 
इतना सरस है, कि गीताके उत्तम भागोंमें इसकी गिनती होती है और अन्यान्य 
गीताओंकी रचना करनेवालोने इसीका अनुकरण किया है। अर्जुन प्रथम पूछता 
है, कि :- ] 


अर्जुनन कहा :-( १ ) मुझपर अनुग्रह करनेके लिये तुमने अध्यात्मसंज्क जो 

परम गुप्त बात बतलायी, उससे मेरा यह मोह जाता रहा । ( २ ) इसी प्रकार है 
कमलपत्वाक्ष ! भूतोकी उत्पत्ति, लय और, ( तुम्हारा ) अक्षय माहात्म्यभी मैने तुमसे 
विस्तारसहित सुल लछिया। ( ३ ) अब, है परमेश्वर ! तुमने अपना जैसा वर्णन 
किया है, हे पुरुषात्तम ! में तुम्हारे उस प्रकारके ईश्वरी स्वरूपको ([ प्रत्यक्ष ) 
देखना चाहता हूँ । ( ४ ) है प्रभो ! यदि तुम समझते हो, कि उस प्रकारका रूप 
में देख सकता हूँ, तो है योगेश्वर ! तुम अपना अव्यय स्वरूप मुझे दिखलाओ ! 
| [ सातवें अध्यायमें ज्ञानविज्ञानके निरूपण आरंभकर सातवें और आठवेंमें 

| परमेज्वरके अक्षर अथवा अव्यक्त रूपका, तथा नवें एवं दसवेंमें अनेक व्यक्त 

| रू का जो ज्ञान बतलाया है, उसेही अर्जुनने पहले श्लोकमें अध्यात्म' कहा 

| है। एक अव्यक्तसे अनेक व्यक्त पदार्थोक्रे निमित होनेका जो वर्णन सातवें 
| ( 3. ४८-१५ ), आठवें ( ८. १६-२१ ), और नवें ( ९. ४-८ ) अध्यायोंमें 
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श्रीभगवानुवाच | 
8६ पश्ष्य मे पार्थ रूपाणि शतशो5थ सहरूद्यः | 
नानाविधानि दिव्यानि नानावर्णाकृतीनि च ॥ ५॥ 
पक््यादित्यान्वसन्स्दानश्विनो मरुतस्तथा। 
बहन्यदष्टपृर्वाणि पश्याश्वयाणि भारत ॥ ६॥ 
इंहेकस्थं जगत्कृत्स्न पस्याद्य सचराचरम्‌ । 
मम देहे गडाकेश यच्दान्यव॒दहामिच्छसि | ७ ॥ 


| है, वही  भतोंकी उत्पत्ति और लय “ इन शब्दोंसे दूखरे श्लोकमें अभिप्रेत है। 
| वीसरे श्लोकके दोनों अर्धाशोंको दो भिन्न-भिन्न वाक्य मानकर कुछ लोग उनका 
| ऐसा अर्थ करते हैं, कि “ हे परमेश्वर ! तुमने अपना जैसा ( स्वरूप-वर्णन किया, 
| वह सत्य है ( अर्थात्‌ में समझ गया ); अब है पुरुषोत्तम ! ” मैं तुम्हारे ईश्वरी 
| स्वरूपको देखना चाहता हूँ।” ( गीता १०. १४ )॥ परंतु दोनों एंक्तियोंको 
| मिलाकर एकही वाक्य मानना ठीक जान पड़ता है; और परमार्थप्रपा टीकामें 
| ऐसा कियाभी गया है। चौथे श्लोकमें जो योगेश्वर शब्द है, उसका अर्थ 
| ( योगियोंका नहीं ) ईश्वर है ( १८. छ५ ) । योगका अर्थ ( गीता ७. २ 
| ९. ५ ) अव्यक्त रूपसे व्यक्त सृष्टि निर्माण करनेकी सामर्थ्य अथवा युकति 
| पहले की जा चुकी है; अब उस सामर्थ्यसेही विश्वरूप दिखलाना है, इस कारण 
| यहाँ योगेश्वर संबोधनका प्रयोग सहेतुक है। ] 
श्रीभगवानने कहा :- ( ५ ) है पार्थ ! मेरे अनेक प्रकारके, अनेक रंगोंके 
और आकारोंके ( इन ) सैकड़ो अथवा हजारों दिव्य रूपोंको देख । ( ६ ) ये देख, 
( बारह ) आदित्य, ( आठ ), वसु, ( ग्यारह ) रुद्र, (दो) अश्विनीकुमार 
और ( उनचास ) मरूद्गण ! हे भारत ! ये अनेक आश्चर्य देख, कि जो पहले कभी 
न देखे होंगे । 
| | नारायणीय धर्ममें नारदकों जो विश्वस्य दिखलाया गया है, उसमें यह 
| विशेष वर्णन है, कि बाई ओर बारह आदित्य, सनन्‍्मुख आठ वसु, दाहिनी ओर 
| ग्यारह रुद्र और पिछली ओर दो अश्विनीकुमार थे ( श्ञां. ३३९. ५०-५२ ) 
| परंतु यही वर्णन सर्वेत्र विवक्षित नहीं दिखाई देता ( मृभा. उ. १३० )। 
| आदित्य, वसु, रुद्र, अश्विनीकुमार और मरुदगण ये वैदिक देवता हैं; और 
| महाभारतमें ( शां. २०८. २३, २४ ) देवताओंके चातुर्वेण्यंका भेद यों बतलाया 
| है, कि इनमेसे आदित्य क्षत्रिय हैं, मस्दगण वेश्य हैं, और अश्विनीकुमार रुद्र 
| है, शतपथब्राह्मण १४. ४. २. .२३ )। ] | 
( ७ ) हे गृूडाकेश ! मेरी ( इस ) देहमें सव चर-अचर जदगतकों आज यहाँपर 
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न तु मां शक्यसे दष्ठमनेनेव स्वचक्षुषा । 
दिव्य ददामि ते चक्षुः पन्‍््य मे योगमैश्वरम्‌ ॥ ८ ॥ 
संजय उवाच | 
$ $ ण्वमुक्त्वा ततो राजन महायोगेश्वरो हरिः | 
दर्शयामास पार्थाय परम रूपमैश्वरम्‌ ॥ ९ ॥ 
अनेकवक्त्रनयनमनेकारहुतदशनम्‌ । 
अनेकद्विव्याभरणं द्व्यानेकोद्यतवायुधम्‌ ॥ १०॥ 
दिव्यमाल्याम्बरधरं द्व्यगन्धानुलेपनम्‌ । 
सर्वाश्वयेमयं देवमनन्त विश्वतोमुखम्‌ ॥ ११॥ 
दिवि सर्येसहसर्नस्य भर्वेद्यगपद॒त्थिता । 
यदि भाः सदश्ञी सा स्याह्लासस्तस्थ महात्मनः ॥ १२॥ 
तत्रैकस्थं जगत्कृत्स्न॑ प्रविभक्तमनेकधा । 
अपस्यददिवदेवस्य शरीरे पाण्डवस्तदा ॥ १३॥ 
ततः स विस्मयाविष्ठटो हृष्टरोमा धर्नंजयः | 
प्रणम्य शिरसा देव कृतांजलिरभाषत॥ १४॥ 
एकत्नवित देख ले, और दूसराभी जो कुछ तुझ देखनेकी लालसा हो, उसेभी उसमें 
देख ले ! 
( ८ ) परंतु तू अपनी इसी दृष्टिसे मुझे देख न सकेगा, तुझे मैं दिव्य दृष्टि देता 
हु; ( उससे ) मेरे इस ईश्वरी योग अर्थात्‌ योगसामथ्येको देख । 
संजयने कहा :-( ९ ) हे राजा धृतराष्ट्र ! इस प्रकार कह करके फिर 
योगोंके बड़े ईश्वर हरिने अर्जुनको (अपना ) श्रेष्ठ ईश्वरी रूप अर्थात्‌ 
विश्वरूप दिखलाया। ( १० ) उसके अर्थात्‌ उस विश्वरूपके अनेक मुख और 
नेत्र थे और उसमें अनेक अद्भुत दृश्य दीख पड़ते थे; (और ) उसपर अनेक 
प्रकारके दिव्य अलंकार थे और उसमें नाना प्रकारके दिव्य आयुध सज्जित थे । 
( ११ ) उस अनंत, सर्वतोमुख और सव आश्चयंसे भरे हुए देवताके दिव्य 
सुगंधित उबटन लगा हुआ था, और वह दिव्य पुष्प एवं वस्त्र धारण किये हुए 
था। (१२) यदि आकाशमें एक हजार सूर्योकी प्रभा एकसाथ हो, तो वह 
उस महात्माकी क्रांतिके समान ( कुछ कुछ ) दीख पड़े ! (१३) तब अर्जुनको 
देवधिदेवके इस शरीरमें नाना प्रकारसे बँटा हुआ सारा जगत्‌ एकत्वित दिखाई 
दिया। ( १४ ) फिर आश्चर्यस चकित होकर उसके शरीरपर रोमांच खड़े हो 
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अज्जुन उवाच | 


$$ पश्यामि देवांस्तव देव देंहे सर्वोस्तथा भूताविशेषसंघान । 
ब्रह्मणमीश कमलासनस्थमृषींश्व सर्वानुरगांश्व दिव्यान॥ १५॥ 
अनेकबाहद्रवक्त्रनेत्र पक्यामि त्वाँ सर्वतो5नन्तरूपम्‌ । 
नान्‍्ते न सध्य न पुनस्तवाईिं पश्यामे विश्वेश्वर विश्वरूप ॥ १६॥ 
किरीदिनं गदिनं चक्रिणं च तेजोराशि स्वतो दीमिमन्तम्‌ । 
पश्याभि त्ां दुर्निरी्क्य समन्ताद्दीप्तानलाकेद्यतिमप्रमेयम्‌ ॥ १७॥ 
त्वमक्षरं परम वेद्तित्य त्वमस्य विश्वस्य पर॑ निधानम्‌ । 
त्वमव्ययः शाभ्वतधर्मगोप्ता सनातनस्त्वं पुरुषो मतो मे ॥ १८ ॥ 
अनादिमिध्यान्तमनन्तवीयंमनन्तवाहु शशिसयनेत्रम्‌ ! 
पस्यामि त्वां दीप्हुताशवकर्त्र स्वतेजसा विश्वमिदं तपन्‍तम्‌ ॥ १९॥ 


द्यावापरथिव्योरिदमन्तरं हि व्याप्त त्वयेकेन दिशश्च सवोः । 
इष्टवारुर्त रूपम॒र्य तवेद लोकत्रये प्रव्यथितं महात्मन्‌ ॥ २०॥ 


आये; और मस्तक नमाकर नमस्कार करके एवं हाथ जोड़कर उस अर्जुनने 
देवतासे कहा :- 

अर्जुनने कहा :- ( १५ ) हे देव ! तुम्हारी इस देहमें सब देवताओंको 
और नाना प्रकारके प्राणियोंके समुदायोंको, ऐसेही कमलासनपर बैठे हुए ( सब 
देवताओंके ) स्वामी ब्रह्मदेवको, सब ऋषियोंको, और ( वासुकि प्रभूति ) सब 
दिव्य सपोंकोभी मैं देख रहा हूँ। (१६ ) अनेक बाहु, अनेक उदर, अनेक 
मुख और अनेक नेत्रधारी, अनतरूपी तुम्हींको में चारों और देखता हूं; परंतु 
हे विश्वेश्वर विश्वरूप ! तुम्हारा न तो अंत, न मध्य या न आदिभी मुझे 
( कहीं ) दीख पड़ता है। ( १७ ) किरीट, गदा और चक्र धारण करनेवाले, 
चारों ओर प्रभा फैलाये हुए; तेज:पुंज, दमकते हुए अग्नि और सूर्यके समान 
देदीप्यमान्‌ू, आँखोंसे देखनेमेंभी अशक्य और अपरंपार ( भरे हुए ) तुम्हीं मुझें 
जहाँ-तहाँ दीख पड़ते हो। ( १८ ) तुम्हीं अंतिम ज्ञेय अक्षर ( ब्रह्म ), तुम्हीं 
इस विश्वके अंतिम आधार, तुम्हीं अव्यय और तुम्हीं शाश्वत धर्मके रक्षक हो, 
और मुझे सनातन पुरुष तुम्हीं जान पड़ते हो। ( १९ ) मैं देख रहा हूँ, कि 
जिसके न आदि है, न मध्य या न अंत, अनंत जिसके बाहु हैं, चंद्र और सूर्य 
जिसके नेत्र हैं, प्रजज्लित अग्नि जिसका मुख है, ऐसे अनंत शक्तिमान्‌ तुमही 
अपने तेजसे इस समस्त जंगतको तपा रहे हो। ( २० ) क्योंकि आकाश और 
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अमी हि त्वां सुरसंघा विशान्ति केचिज्लीताः प्रांजलयो गणन्ति | 
स्वस्वीत्युक्त्वा मइर्पिसिद्धसंघाः स्तुवन्ति त्वां स्तुतिभिः पुष्कलाभि:॥२१ 


रुद्रादित्या वसवो ये च साध्या विश्वेषश्चिनो मरुतश्रोष्मपाश्च । 
गन्धवयक्षासरसिद्धसंघा वीक्षेन्ते त्वां विस्मिताश्रेव सर्वे ॥ २२॥ 


रूप महत्ते बहुवक्तनेत्र महाबाहो बहुबाहरुपादम्‌ । 
बहदरं बहुदंड्राकरालं दष्टवा लोकाः प्रव्याथिदास्तथाहम्‌ ॥ २३॥ 


नभःस्पृशं दीप्तमनेकवर्ण व्यातानन दीप्तविशालनेत्रम्‌ | 
दृश्वा हि त्वां प्रव्यथितान्तरात्मा ध्रतिं न विन्दामि शर्म च विष्णो ॥२४ 


पृथ्वीके बीचका यह ( सब ) अंतर और सभी दिशाएँ अकेले तुम्हींने व्याप्तकर 
डाली हैं; और हे महात्मन्‌ ! तुम्हारे इस अद्भुत और उम्र रूपको देखकर त्ैलोक्य 
( डरसे ) व्यथित हो रहा है। (२१ ) यह देखो, देवताओंके ये समूह तुममें 
प्रवेश कर रहे हैं, ( और ) कुछ भयसे हाथ जोड़कर प्रार्थना कर रहे हैं; ( एवं ) 
/ स्वस्ति, स्वस्ति ” कहकर मह्षियों और सिद्धोंके समुदाय अनेक प्रका रके स्तोत्नोंसे 
तुम्हारी स्तुति कर रहे हैं। ( २२ ) ( ऐसेही ) रुद्र और आदित्य, वसु और 
साध्यगण, विश्वेदेव, ( दोनो ) अश्विनीकुमार, मरुदगण, उष्मपा अर्थात्‌ पितर, 
और गंधर्व, यक्ष, राक्षस, एवं सिद्धोंके झंडके झुंड सर्वत्र विस्मित होकर तुम्हारी 
ओर देख रहे है । " 
| [ श्राद्धमें पितरोंको जो अन्न अपंण किया जाता है, उसे वे तभीतक ग्रहण 
| करते हैं, जब तक कि वह गरमागरम रहे, इसीसे उनको “उष्मपा' कहते हैं 
| ( मनु. ३. २३७ ) | मनुस्मृतिमें ( ३, ९४-२०० ) इन्हीं पितरोंके सोमसद 
| अग्निष्वत्त, बहिषदू, सोमपा, ह॒विप्मानूु, आज्यपा और सुकलिन्‌ ये सात 
| प्रकारके गण बतलाये है । आदित्य आदि देवता वैदिक हैं ( ऊपरका छठा श्छोक 
| देखो ) । बृहदारण्यक उपनिषदमें ( ३.९. २ ) यह वर्णन है, कि आठ वनु, 
| ग्यारह रुद्र, बारह आदित्य और इंद्र तथा प्रजापतिको मिलाकर ३३ देवता 
| होते हैं; और महाभारतके आदिपर्व अ. ६५ एवं ६६में तथा शांतिपर्वे अ. २०८ में 
| उनके नाम और उत्पत्ति बतला गयी है। ] 
( २३ ) है महाबाहु ! तुम्हारे इस विराट अनेक मुखोंके, अनेक आँखोंके, अनेक 
भुजाओंके, अनेक जंघाओंके, अनेक पैरोंके, अनेक उदरोंके, और अनेक डाढ़ोंके 
कारण विकराल दिखनेवाले रूपको देखकर सब लोगोंको और मुझेभी भय हो रहा 
है। ( २४ ) आकाशसे भिड़े हुए, प्रकाशमान्‌, अनेक रंगोंके, जबड़े फँंलाये हुए, 
और बड़े चमकीले नेत्नोसे युक्त तुमको देखकर अंतरात्मा घबड़ा गया है; इससे हे 
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दृष्टाकरालानि च ते मुखानि इृष्टबेव कालानलसज्निभानि | 

दिशो न जाने न लभे च हार्म प्रसीद देवेश जगजल्िवास॥ २५॥ 
अमी च त्वां धृुतराष्ट्रस्य पुत्राः सर्वे संहेवावनिपालसंघेः 

भीष्मो द्रोणः सृतपुत्रस्तथासो सहास्मदीयैरपि योधमुख्येः ॥ २६॥ 
वक्‍त्राणि ते त्वरमाणा विशन्ति दष्टाकरालानि भयानकानि | 
केचिह्विलमा दशनान्तरेषु सन्दस्यन्ते चूर्णितेरुत्तमांगेः ॥ २७॥ 
यथा नदीनां बहवो5म्बुवेगाः समृद्रभेवाभिमुखा द्ववान्ति । 

तथा तबामी नरलोकवीरा विशन्ति वक्‍त्राण्यभिविज्वलन्ति ॥ २८ ॥ 
यथा प्रद्वी२प्तं ज्वलनं पतंगा विशन्ति नाशाय सम्द्धवेगाः । 

तथैव नाशाय विशन्ति लोकास्तवापि वक्‍त्राणि सम्॒द्धवेगा:॥ २९ ॥ 
लेलिह्मसे ग्रसमानः समन्ताल्लोकान्समग्रान्वदनेज्वलक्तिः | 
वेजोभिरापूर्य जगत्समग्र॑ भासस्तवोग्राः प्रतपन्ति विष्णो ॥ ३० ॥ 
आख्याहि मे को भवानुग्रूपो नमो5स्तु ते देववर प्रसीद । 
विज्ञात॒मिच्छामि भवन्तमार्य न हि प्रजानामि तव प्रवृत्तिम्‌ ॥ ३१॥ 


विष्णो ! मेरा धीरज छूट गया और शांतिभी जाती रही ! ( २५ ) और यह 
अवस्था हुई है, कि डाढ़ोंसे विकराल तथा प्रत्ययकालीन अग्नीके समान तुम्हारे 
( इन ) मुखोंको देखतेही मुझे दिशाएँ नहीं सूझतीं, और समाधानभी नहीं होता । 
हे जगन्निवास, देवाधिदेव ! ! प्रसन्न हो जाओ (२६ ) यह देखो, राजाओंके 
झुंडासमेत धृतराष्ट्रके सब पुत्र, भीष्म, द्रोण और वह यूतपुत्र ( कर्ण ), हमारी 
ओरकेभी मुख्य मुख्य योद्धाओंके साथ, ( २७ ) तुम्हारी विकराल डाढ़ोंवाले 
इन अनेक भयंकर मुखोंमें धड़ाधड़ घुस रहे हैं; और कुछ लोग तो दातोंमें 
दबकर ऐसे दिखाई दे रहे हैं, कि उनकी खोपड़ियाँ चूर हुई हैं। ( २८ ) 
तुम्हारे अनेक प्रज्वलित मुखोंमें मनुष्यलोकके ये वीर बैदेही घुस रहे हैं, जैसे 
कि नदियोंके बड़े बड़े प्रवाह समुद्रकीही ओर चले जाते हैं। (२९ ) जलती 
हुई अग्निर्में मरनेके लिये पर्तंग जिस प्रकार बड़े वेगमे कदते हैं, वँसेही तुम्हारे- 
भी अनेक जबड़ोंमें मरनेके लिये (ये ) लोग बड़े वेगसे प्रवेश कर रहे हैँ। 
(३० ) है विष्णो ! चारों ओरसे सब लोगोंको अपने प्रज्वलित मुखोंसे निगल- 
कर तुम जीभें चाट रहे हो! और तुम्हारी उम्र प्रभ्ाएँ तेजसे समूचे जगतकों 
व्याप्ककर ( चारों ओर ) चमक रही हैं। (३१) मझे बतछाओ, कि इस उम्र 
पी धारण करनेवाले तुम कौन हो ? हे देव देवश्रेठ ! तुम्हें नमस्कार करता 
गी. र. ५० 
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श्रीभमगवानुवाच | 
६६ कालो5स्मि लोकक्षयक्ृत्पवृद्धों लोकान्समाहतुमिह प्रवृत्तः | 
ऋतिउपि त्वां न भविष्यन्ति वर्से येउवस्थिताः प्रत्यनीकेषु योधा: ॥ ३२॥ 
तस्मात्त्वम॒त्तिष्ट यशो लभस्व जित्वा शत्रन्भुक्ष्व राज्य समद्धम्‌ | 
मयेवैंते निहताः पूर्वमेव निमित्तमात्र भव सव्यसाचिन्‌ ॥ ३३॥ 
द्रोणं च भीष्म च जयद्र्थ च कर्ण तथान्यानपि योधवीरान । 
मया हतांस्त्व॑ं जहि मा व्यथिष्टा युध्यस्व जेतासि रणे सपत्नान ॥ ३४॥ 


संजय उवाच | 
$$ ण्वच्छूत्वा वचन कशवस्य क्ृतांजलिवेपमानः किरीटी | 
नमस्कृत्वा भूय ण्वाह कृष्ण समगहद भीतभीतः प्रणम्य ॥ २०॥ 


हूँ! प्रसन्न हो जाओ ! में जानना चाहता हूँ, कि तुम आदि पुरुष कौन हो ? 
क्योंकि मैं तुम्हारी इस करनीकों ( बिलकुल ) नहीं जानता । 
श्रीभगवानने कहा :- ( ३२ ) मैं लोकोंका क्षय करनेवाला और बढ़ा हुआ 
काल ' हूँ; लोगोंका संहार करने यहाँ आया हूँ । तू न हो, तोभी, अर्थात्‌ तू कुछ करे, 
तोभी, सेनाओंमें खड़े हुए ये सब योद्धा नष्ट होनेवाले (मरनेवाले) हैं; (३३) 
अतएव तू उठ, यश प्राप्त कर, और शत्रुओंको जीत करके समृद्ध राज्यका उपभोग 
कर। मैंने उन्हें पहलेही मार डाला है; ( इसलिये अब ) हे सव्यसाची (अर्जुन) ! 
तू केवल निमित्तके लिये ( आगे ) हो! (३४ ) में द्रोण, भीष्म, जयद्रथ 
और कण तथा ऐसेही अन्यान्य वीर योद्धाओंको ( पहलेही ) मार चुका हूँ; 
उन्हें तू मार | घबड़ाना नही ! युद्ध कर ! युद्धमें तू शत्रुओंको जीतेगा । 
| [ सारांश, जब श्रीकृष्ण संधिके लिये गये थे, तब दुर्योधनको मेलकी 
| कोईभी बात सुनते न देख भीणष्मने श्रीकृष्णसे केवल शब्दोंमें कहा था, कि 
| कालपक्वमिदं मन्य्रे स्व क्षत्र जनादन  ( मभा. उ. १२७. ३२ ) -ये सब 
| क्षत्रिय कालपक्व हो गये हँ; उसी कथनका यह प्रत्यक्ष दृश्य श्रीकृष्णने अपने 
| विश्वरूपसे अर्जुनको दिखला दिया है ( ऊपरके २६-३१ श्लोक देखो ) कर्म- 
| विपाक-प्रक्रियाका यह सिद्धान्तभी ३३वें श्लोकमें आ गया है, कि दुष्ट मनुष्य 
| अपने कमोसेही मरते हैं, उनको मारनेवाला तो सिर्फ़ निमित्त है, इसलिये 
| मारनेवालेको उसका दोष नहीं रूगता | ] 
संजयने कहा :- ( ३५ ) केशवके इस भाषणकों सुनकर अर्जुन अन्यन्त भय- 

भीत हो गया, गला रुँधकर, काँपते हुए, हाथ जोड़ नमस्कार करके उसने श्रीकृष्णसे 
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अजुन उवाच | 


स्थाने हृषीकेश तब प्रकीत्यों जगत्प्रहृष्यत्यनुरज्यते च । 

रक्षांसि भीतानि दिशो द्वन्ति सर्वे नमस्यन्ति च सिद्धसंघा: ॥ ३६॥ 
कस्माच् ते न नमेरन्महात्मन गरीयसे ब्रह्मणोःप्यादिकर्तरे । 

अनन्त देवेश जगन्निवास त्वमक्षरं सदसत्तत्पर॑ यत्‌ ॥ ३७॥ 
त्वमादिदेवः पुरुष: पुराणस्त्वमस्य विश्वस्य पर निधानम्‌ | 

वेत्तापसि वेद च परं च धाम त्वया तत विश्वमनन्तरूप ॥ ३८ ॥ 
वायुयेमो5ग्निवेरुणग: शशांक प्रजापातिस्त्व॑ प्रपितामहश्व । 

नमो नमस्ते5स्तु सहस््रकृत्वः पुनश्चव भयो5पे नमो नमस्ते॥ ३२९॥ 


नम्नर होकर फिर कहा -अर्जुनने कहा :-( ३६ ) हे हृषीकेश ! (सब ) जगत्‌ 
तुम्हारे ( गुण-) कीत॑नसे प्रसन्न होता है, और ( उसमें ) अनुरक्त रहता है, राक्षस 
तुमसे डरकर ( दशों ) दिशाओंमें भाग जाते हैं, और सिद्ध पुरुषोंके संघ तुम्हीको 
नमस्कार करते है, यह ( सब ) उचितही है। ( ३७ ) हे महात्मन्‌ ! तुम ब्रह्म- 
देवकेभी आदिकारण और उससेभी श्रेष्ठ हो, तुम्हारी वंदना वे कैसे न करेंगे ? हे 
अनंत ! हे देव देव ! हे जगन्निवास ! सत्‌ और असत्‌ तुम्हीं हो, और इन दोनोंसे, 
परे जो अक्षर है, वहभी तुम्हीं हो । 
| [गीता ७. २४; ८. २० या १५. १६ से दीख पड़ेगा, कि सत्‌ और असत्‌ 
| शब्दोंके अर्थ यहाँपर ऋमसे व्यक्त और अव्यक्त अथवा क्षर और अक्षर इन 
| शब्दोंके अर्थोके समान हैं। सत्‌ और असत्से परे जो तत्त्व है, वही अक्षर ब्रह्म 
| है, इसी कारण गीता १३. १२ में स्पष्ट वर्णन है, कि “ मैं न तो सत्‌ हूँ, और 
| न असतू। ” गीतामें अक्षर शब्द कभी प्रकृतिकेलिये और कभी ब्रह्मके लिये 
| उपयुक्त होता है। गीता ९. १९; १३. १२; और १५. १६ की टिप्पणी देखो । | 
( ३८ ) तुम आदिदेव, ( तुम ) पुरातन पुरुष, तुम्हीं इस जगत्‌के परम आधार 
हो; तुम ज्ञाता और ज्ञेय, तथा तुम श्रेष्ठस्थान हो; और हे अनंतरूप ! तुम्हीने 
( इस ) विश्वको विस्तृत अथवा व्याप्त किया है। (३९ ) वायू, यम, अग्नि, 
वरुण, चंद्र, प्रजापति अर्थात्‌ ब्रह्मा, और परदादाभी तुम्हीं हो । तुम्हें हजार बार 
नमस्कार है ! और फिरभी तुम्हीको नमस्कार है ! 
| [ ब्रह्मासे मरीचि आदि सात मानसपुत्र उत्पन्न हुए और मरीचिसे 
| कश्यप, तथा कश्यपसे सब प्रजा उत्पन्न हुई है ( मभा. आदि. ६५. ११ ); इस- 
| लिये इन मरीचि आदिकोही प्रजापति कहते हैं (शां. ३४०. ६५ )। इसीसे 
| कोई कोई प्रजापति शब्दका अर्थ काश्यप आदि प्रजापति करते हैं। परंतु यहाँ 
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नमः पुरस्तावथ पृष्ठतस्ते नमोउस्तु ते सर्वत एव सर्व । 
अनन्तवीयोमितविक्रमस्त्व॑ सर्वे समाप्नोषि ततोडसि सव्वेः ॥ ४०॥ 
सखेति मत्वा प्रसभ॑ यदुक्त हे कृष्ण हे यादव हे सखेति | 
अजानता महिमान तवेद॑ मया प्रमादात्पणयेन वापि॥ ४१ ॥ 
यज्चावहासार्थमसत्कृतो<सि विहारशय्यासनभोजनेषु | 
एको5थवाप्यच्युत तत्समक्ष तत्क्षामये त्वामहमप्रमेयम्‌ ॥ ४२॥ 
पितासि लोकस्य चराचरस्य त्वमस्य पूज्यश्व गुरुगरीयान | 

न त्वत्समो5स्त्यभ्याधिकः कुतो5न्यों लोकत्रयेःप्यप्रतिमप्रभावः ॥४३ 
तस्मात्मणम्य प्रणिधाय कार्य प्रसादये त्वामहमीशमीड्यम | 
पितेब पृत्रस्य सखेव सख्युः प्रियः प्रियायाहासि देव सोहुम्‌ ॥ ४४ ॥ 


| प्रजापति शब्द एकवचनान्त है, इस कारण प्रजापतिका अर्थ ब्रह्मदेहही अधिक 
| ग्राह्म दीख पड़ता है। इसके अतिरिक्त ब्रह्मा, मरीचि आदिके पिता अर्थात्‌ सबके 
| पितामह्‌ ( दादा ) हैं, अतः आगेका 'प्रपितामह' ( परदादा ) पदभी आप-ही- 
| आप प्रकट होता हैं और उसकी सार्थंकता व्यक्त हो जाती है। ] 
( ४० ) है सर्वात्मक ! तुम्हें सामनेसे नमस्कार है, पीछेसे नमस्कार है और सभी 
ओरसे तुमको नमस्कार है। तुम्हारा वीर्य अनंत है और तुम्हारा पराक्रम अतुल है। 
संवका समापन करनेवाले हो, इसलिये तुम्हीं सर्व हो । 
। [ सामनेसे नमस्कार, पीछेसे नमस्कार, ये शब्द परमेश्वरकी सर्वव्यापकता 
| दिखलाते है । उपनिषदोंमें ब्रह्मका ऐसा वर्णन है, कि “ ब्रह्म॑वेदं अमृतं पुरस्तात्‌ 
| ब्रह्म पश्चात्‌ ब्रह्म दक्षिणतश्चोत्तरेण । अधश्चोध्व च प्रसृतं ब्रह्म॑वेदं विश्वमिद्‌ 
| वरिष्ठम्‌ ” ( मुं. २. २. २११; छां. ७. २५ ), उसीके अनुसार भक्ति-मार्गकी यह 
| नमनात्मक स्तुति है। |] 
( ४१ ) तुम्हारी इस महिमाकों बिना जाने, मित्र समझकर प्यारसे या भूलसे, 
“ अरे कृष्ण ', “ ओ यादव ' हे सखा ' इत्यादि जो कुछ मैने अनादरसे कह डाला 
हो; (४२ ) और हे अच्युत ! आहार-विहारमें अथवा सोने-बैठनेमें, अकेलेमें या 
दस मनुप्योके समक्ष, मैने हँसी-दिल्लगीमें तुम्हारा जो अपमान किया हो, उसकेलिये 
मैं तुम अप्रमेय अर्थात्‌ अनंतस प्रार्थना करता हूँ, कि आप मुझे क्षमा करें।( ४३ ) 
इस चराचर जगतके पिता तुम्हीं हो, तुम पूज्य हो, और गुरुकेभी गुरु हो ! 
बैलोक्यभरमें तुम्हारी बराबरीका कोई नहीं है। फिर है अतुलप्रभाव ! अधिक 
कहाँसे होगा ? ( ४४ ) तुम स्तुच्य और समर्थ हो, इसलिये शरीर झुकाकर नमस्कार 
करके म॑ तुमसे प्रार्थना करता हूँ, कि प्रसन्न हो जाओ । जिस प्रकार पिता अपने 
पुत्रकें, अथवा सखा अपने सखाके, अपराध क्षमा करता है, उसी प्रकार है देव ! प्रेमी 
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अदष्टपूव हषितो5स्मि दष्टवा भयेन च॒ प्रव्यथितं मनो में । 
तंदेव मे द्शय देव रूप प्रसीद देवेश जगज्निवास ॥ ४५॥ 


किरीटिनं गदिन चक्रहस्तमिच्छामि त्वां दष्ठमह तथेव | 
तेनेव रूपेण चतुर्भुजेन सहस्नबाहो भव विश्वमूर्त ॥ ४६ ॥ 
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आपको प्रियके अर्थात्‌ अपने प्रेमपात्रके (अर्थात्‌ मेरे सब) अपराध क्षमा करने चाहिये। 
| [ कुछ लोग “ प्रिय: प्रियायाहँंसि ” इन शब्दोंका “ प्रिय पुरुष जिस 
| प्रकार अपनी प्रिय स्त्रीके ” ऐसा अर्थ करते हैं। परतु हमारे मतमें यह ठीक 
| नहीं है। क्‍योंकि व्याकरणकी रीतिसे 'प्रियायाहँसि के प्रियाया: + अहंसि अथवा 
| प्रियाये + अहँसि ऐसे पद नहीं किये जा सकते, और उपमाद्योतक इव' शब्दभी 
| इस श्लोकमें दो बारही आया है। अतः प्रिय: प्रियायाहेसि ” को तीसरी उपमा 
| न समझकर उपमेय माननाही अधिक प्रशस्त है। पुत॒के' ( पुत्॒स्य ), सखाके' 
| (सख्यु:), इन दोनों उपमानात्मक षठचन्त शब्दोंके समान आदि उपमेयमेंभी 
| प्रियस्य' (प्रियके) यह षप्ठ्चन्त पद होता, तो बहुत अच्छा होता । परंतु अब 
| ( स्थितस्य गतिश्चिन्तनीया ” इस न्‍्यायके अनुसार यहाँ व्यवहार करना चाहिये । 
| हमारी समझमें यह बात बिलकुल य्‌ क्तिसंगत नहीं दीख पड़ती, कि '्रियस्य' 
| इस षष्ठ्यन्त पुलिग, पदके अभावमें, व्याकरणके विरुद्ध 'प्रियाया:' यह षष्ठन्त 
| सत्रीलिगक। पद किया जावे, और जब वह अर्जुनके लिये छागू न हो सके तब, 
| इब' शब्दको अध्याहार मानकर प्रिय: प्रियाया: “ - प्रेमी अपनी प्यारी स्त्रीके - 
| ऐसी तीसरी उपमा मानी जावे, और वहभी शुंगारिक अतएवं अप्रासंगिक हो | 
| इसके सिवा एक और बात है, कि पुत्रस्थ सख्यु:, प्रियाया:, इन तीनों पदांके 
| उपमानमें चले जानेसे उपमेयमें षष्ठयन्त पद बिलकुलही नहीं रह जाता, और 
| में! अथवा मम पदका फिरभी अध्याहार करना पड़ता है; एवं इतनी माथा- 
| पच्ची करनेपर उपमान और उपमेयमें जैसे तैसे विभकतिकी समता हो गई 
| तोभी दोनोंमें लिगकी विषमताका नया दोष बनाही रहता है। दूसरे पक्षमें - 
| अर्थात्‌ प्रियाय + अहँसि ऐसे व्याक्रणकी रीतिसे शुद्ध और सरल पद किये जावें, 
| तो उपमेयर्म - जहाँ षष्ठी होनी चाहिये, वहाँ प्रियाय' यह चतुर्थी आती है, - 
| बस; इतनाही दोष रहता है और यह दोषभी विशेष महत्त्वका नहीं है । क्योकि 
| षष्ठीका अर्थ यहाँ चतुर्थीका-सा है और अन्यत्रभी कई बार ऐसा होता है। पर- 
| मार्थप्रपा टीका्में इस श्लोकका अर्थ वैसाही है, जैसा कि हमने किया है। ] 
(४५) कभी न देखे हुए रूपको देखकर मुझे हैष हुआ है और भयसे मेरा मन व्याकुलभी 
हो गया है। हे जगन्निवास, देवाधिदेव ! प्रसन्न हो जाओ ! और हे देव ! अपना 
बह पहलेका स्वरूप दिखलाओ। (४६) में पहलेके समानही किरीट और गदा धारण 
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श्रीभगवानुवाच | 


१३ मया प्रसन्नन तवाजेुनेद रूप पर॑ं दर्शितमात्मयोगात्‌ । 
तजोमये विश्वमनन्तमार्य यन्मे त्वदन्येन न दृष्टपूवम ॥ ४७७॥ 
न वेदयज्ञाध्ययनैन दानेन च क्रियाभिन तपोभिस्यणे: । 
एवंरूपः शक्‍य अहं चलोके द्रष्ट त्वदन्येन कुरुप्वीर ॥ ४८ ॥ 


मा ते व्यथा मा च विमूढभावों दृश्रवा रूप घोरमीदड्यमेदम । 
व्यपेतभीः प्रीवमनाः पुनर्त्व॑ तंदेव मे रूपामिद प्रपश्य ॥ ४९ ॥ 


संजय उवाच | 
इत्यजुन वासुद्वस्तथोक्त्वा स्वकं रूप दरशशयामास भूयः | 
आश्वासयामास च भीतमेन भूत्वा पुनः सौम्यवपुमंहात्मा ॥ ५० ॥ 


करनेवाले, हाथमें चक्र लिये हुए तुमको देखना चाहता हूँ; (अतएव) हे सहस्रवाहु, 
विश्वमूति ! उसी चतुर्भुज रूपसे प्रकट हो जाओ । 

श्रीभगवानने कहा :-(४७ ) हे अर्जुन ! (तुझपर) प्रसन्न होकर यह तेजोमय, 
अनत, आद्य, और परम विश्वरूप अपनी योग-सामथ्यंसे मैंने तुझे दिखलाया है; 
इसे तेरे सिवा और किसीने पहले नहीं देखा है। (४८ ) हे कुरुवीरश्रेष्ठ ! 
मनृष्यलोकमें मेरा इस प्रकारका स्वरूप कोईभी वेदसे, यज्ञोंसे, स्वाध्यायसे, दानसे, 
कर्मोसि, अथवा उग्र तपसे नही देख सकता, कि जिसे तू ने देखा है। (४९) मेरे ऐसे 
घोर रूपको देखकर अपने चित्तमें व्यथा न होने दे, और मूढभी मत हो जा । डर 
छोड़कर संतुप्ट मनसे मेरे उसी स्वरूपको फिर देख ले। संजयने कहा :- (५०) 
इस प्रकार भाषण करके वासुदेवने अर्जुननो फिर अपना ( पहलेका ) स्वरूप 
दिखलाया; और फिर सौम्य रूप धारण करके उस महात्माने डरे हुए अर्जुनको 
धीरज बँधाया । 

[ गीताके द्वितीय अध्यायके ५ वें से ८ वें, २० वें, २२ वें, २९ वें और 
३० वें श्लोक, आठवे अध्यायके ९ वें, १० वें, ११ वें और २८ वें श्लोक, नवें 
अध्यायके २० और २१ वें श्लोक, पन्द्रहवें अध्यायके २ रे से ५ वें और १५ वें 
इलोकका छंद विश्वरूपवर्णनक्रे उक्त ३६ श्लोकोंके छंदके समानही है; अर्थात्‌ 
इसके प्रत्येक चरणमें ग्यारह अक्षर हैं। परंतु उनमें गणोंका कोई एक नियम 
नही है, इससे कालिदास प्रभूृतिके काव्योंके इंद्रवत्ना, उपेंद्रवन्मा, उपजाति, 
दोधक, शालिनी आदि छंदोंकी चाल पर ये श्लोक नहीं कहे जा सकते । अर्थात्‌ 
यह वृत्तरचना आर्ष याने वेदसंहिताके त्रिष्ट्प्‌ वृत्तके नमूनेपर की गई है; इस 
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अजुन उवाच | 
दृश्टवेद मानु्ष रूप तव सौम्य जनादेन । 
इदानीमस्मि संवृत्तः सचताः प्रकृति गतः ॥ ५१ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
$ ६ खद॒दशभिद रूप दृष्ठवानासे यन्मम | 
देवा अप्यस्य रूपस्य नित्य दशनकांक्षिण:॥ ५२॥ 
नाह वेढ़ैने तपसा न दानेन न चेज्यया । 
शकक्‍्य ण्वंविधो द्रष्ठ दृवानासे मां यथा ॥ ५३॥ 
भकत्या त्वनन्यया शकक्‍्य अहमेवंविधो5जुन । 
ज्ञातुं व्रष्ठ च॒ त्त्वेन प्रवेष्ठ च परंतप॥ ५४ ॥ 
6६ मत्कर्मकुन्मत्परमो मरूक्तः संगवर्जितः | 
निर्वेरः स्वेभूतेष यः स मामेति पाण्डब॥ ५५॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
विश्वरूपदर्शनं नाम एकादशो5ध्याय: ॥। ११॥ 


| कारण यह सिद्धान्त औरभी सुदृढ हो जाता है, कि गीता बहुत प्राचीन होगी। 
| गीतारहस्य परिशिष्ट प्रकरण प्‌. ५१७ देखो । ] 
अर्जुनने कहा :- (५१) हे जनादंन ! तुम्हारे इस सौम्य और मनुष्यदेहधारी रूपको 
देखकर अब मन ठिकाने आ गया और में पहलेकी भाँति सावधान हो गया हूँ। 


श्रीभगवानने कहा :- (५२) मेरे जिस रूपको तूने देखा है, उसका दर्शन 
मिलना बहुत कठिन है। देवताभी इस रूपको देखनेकी सदेव इच्छा किये रहते हैं । 
(५३) जैसा तूने मुझे देखा है, वैसा मुझे वेदोंसे, तपसे, दानसे, अथवा यज्ञसेभी 
(कोई) देख नहीं सकता। (५४) हे अर्जुन ! केवल अनन्यभक्तिसेही इस प्रकार 
मेरा ज्ञान होना, मुझे देखना, और हे परंतप ! मुझमें तत्त्वसे प्रवेश करना संभव है। 
| [ भक्ति करनेसे परमेश्वरका पहले ज्ञान होता है, और फिर अंतर्में 
| परमेश्वरके साथ उसका तादात्म्य हो जाता है; यही सिद्धान्त पहले ४. २९ 
| श्लोकमें और आगे १८. ५५ श्लोकमें फिर आया है और उसका स्पष्टीकरण 
| हमने गीतारहस्यके तेरहवें प्रकरणमें ( पृ.४२८-४२९ ) किया है । अब अर्जुनको 

| पूरी गीताके अर्थका सार संक्षेपमें बतलाते हैं :- ] 
(५५) हे पांडव ! जो इस बुद्धिसे कर्म करता है, कि सब कम मेरे अर्थात्‌ 
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परमेश्वरके हैं, जो मत्पगयण और संगविरहित है, और जो सब प्राणियोंके विषयमें 

निर्वेर है, वह मेरा भक्त मुझमें मिल जाता है। 
| [ उक्त श्लोकका आशय यह है, कि जगत्‌के सब व्यवहार भगवद्भक्तकों 
| परमेश्वरार्पण-बुद्धिसि करने चाहिये ( ऊपर ३३ वाँ श्लोक देखो )। अर्थात्‌ 
| उसे सारे व्यवहार इस निरभिमान-बुद्धिसि करने चाहिये, कि जगत्‌॒के सभी कर्म 
| परमेश्वरके हैं और सच्चा कर्ता और करानेवाला वही है; कितु हमें निमित्त 
| बनाकर वह ये कर्म हमसे करवा रहा है; ऐसा करनेसे वे कर्म शांति अथवा 
| मोक्ष-प्राप्तिमें बाधक नहीं होते। शांकरभाष्यमेंभी यही कहा है, कि उक्त श्लोकमें 
| पूरे गीताशास्त्रका तात्पर्य आ गया है। इससे प्रकट है, कि गीताका भक्ति-मार्ग 
| यह नहीं कहता, कि आरामसे “राम राम ' जपा करो; प्रत्यूत उसका कथन 
| है, कि उत्कट भक्तिके साथ-ही-साथ उत्साहसे सब निष्काम कर्म करते रहो। 
| संन्यासमार्गवाले कहते हैं, कि “निर्वेरका अर्थ निष्क्रिय है, परंतु वह अर्थ यहाँ 
| विवक्षित नहीं है, इसी बातको प्रकट करनेके लिये उसके साथ 'मत्कमेकत्‌' 
| अर्थात्‌ सब कर्मोको परमेश्वरके ( अपने नहीं ) समझकर परमेश्वराप॑ण-बुद्धिसे 
| उन्हें करनेवाला ” विशेषण छगाया गया है। इस विषयका विस्तृत विचार गीता- 
| रहस्यके बारहवें प्रकरणमें ( पृ. ३९४-४०१ ) किया है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्में, ब्रह्म- 
विद्यास्तर्गत योग -- अथवा कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
विश्वरूपदश्शेनयोग नामक ग्यारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 
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द्वादशोष्ब्यायः । 


अर्जुन उवाच | 
एवं सततयुक्ता ये भक्तास्त्वां पर्युपासते । 
ये चाप्यक्षरमव्यक्त तेषां के योगावित्तमाः॥ १ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
६ ६ मय्यावेश्य मनो ये मां नित्ययुक्ता उपासते। 
अरद्धया परयोपेतास्ते मे युक्ततमा मताः॥ २॥ 


बारहवों अध्याय 


. [ कर्मयोगकी सिद्धिके लिये सातवें अध्यायमें ज्ञान-विज्ञानके निरूपणका 
आरंभ कर आवठववेंमें अक्षर, अनिर्देश्य और अव्यक्त ब्रह्मका स्वरूप बतलाया है; 
और फिर नवें अध्यायमें भक्तिरूप प्रत्यक्ष राजमार्गके निरूपणका प्रारंभ करके दसवें 
और ग्यारहवेंमें तदंतगंत विभूतिवर्णन' एवं 'विश्वरूपदर्शन ” इन दो उपाख्यानोंका 
वर्णन किया है, और ग्यारहवें अध्यायके अंतमें साररूपसे अर्जुनको उपदेश किया 
है, कि भक्तिसे एवं निःसंग-बुद्धिसे समस्त कर्म करते रहो। अब इसपर अर्जुनका 
प्रश्न है, कि कर्मयोगकी सिद्धिके लिये सातवें और आठवें अध्यायोंमें क्षर-अक्षर- 
विचारपूर्वक परमेश्वरके अव्यक्त रूपकोही श्रेष्ठ सिद्ध करके अव्यक्तकी अथवा 
अक्षरकी उपासना ( ७. १९, २४; ८, २१ ) बतलाई है, और उपदेश किया है, 
कि युक्तचित्तसे युद्ध कर ( ८. ७ ); एवं नवें अध्यायमें व्यक्त-उपासनारूप प्रत्यक्ष 
धर्म बतलाकर कहा है, कि परमेश्वरापंण-बुद्धिसे सभी कर्म करने चाहिये ( ९. २७, 
३४; ११. ५५ ); तो अब इन दोदनोंमें श्रेष्ठ मार्ग कौन-सा है; इस प्रश्नमें 
व्यक्तोपासनाका अर्थ भक्ति है। परंतु यहाँ भक्तिसे भिन्न भिन्न अनेक उपास्योंका 
अर्थ विबक्षित नहीं है, उपास्य अथवा प्रतीक कोईभी हो; उसमें एकही सबवेव्यापी 
परमेश्वरकी भावना रखकर जो भक्ति की जाती है, वही सच्ची व्यक्त उपासना 
है, और इस अध्यायमें वही उद्दिष्ट है। | जप 

अर्जुनने कहा :- (१) इस प्रकार सदा युक्‍त अर्थात्‌ योगयुक्‍्त हो कर जो 
भक्त तुम्हारी उपासना करते हैं; और जो अव्यक्त अक्षर अर्थात्‌ ब्रह्मकी उपासना 
करते हैं, उनमें उत्तम (कर्म-)योगवेत्ता कौन हैं ? 

जोभगवानने कहा :- (२) मुझमें मन लगाकर सदा युक्‍तचित्त हो करके, 
परम श्रद्धासे जो मेरी उपासना करते हैं, वे मेरे मतमें सबसे उत्तम युक्त अर्थात्‌ योगी 
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ये त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्ते पर्युपासते । 
सर्वत्रगमचिन्त्यं च कूटस्थमचलं घु म्‌॥ ३॥ 


सन्नियम्येन्द्रियग्रार्म सर्वत्र समबुद्धयः । 
ते आ्राप्नुवन्ति मामेव सर्वभूतहिते रताः ॥ ४ ॥ 


क्लेशो5घिकतरस्तेषामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ । 

अव्यक्ता हि गतिदःखं देहवज्टिर्वाप्यते ॥ ५॥ 
ये त्‌ सवोणि कर्माणि मयि संन्यस्य मत्पराः। 
अनन्येनेव योगेन मां ध्यायन्त उपासते ॥ ६॥ 


तेषामह समुद्धता स्त्युसंसारसागरात्‌ । 
भवामि न चिरात्पार्थ मय्यावेशितचेतसाम्‌ ॥ ७॥ 


मय्येष मन आधत्स्व माये बुद्धि निवेशय । 
निवशिष्यासि मय्येव अत ऊर्ध्व न संशयः ॥ ८॥ 


हैं (३) परंतु जो अनिर्देश्य अर्थात्‌ सबके मूलमें रहनेवाले अचल, प्रत्यक्ष न दिखलाये 
जानेवाले, अव्यक्त, सर्वव्यापी, अचित्य और कूटस्थ अर्थात्‌ नित्य अक्षर अर्थात्‌ 
ब्रह्यकी उपासना (४) सब इंद्रियोंको रोककर सर्वेत्र सम-बुद्धि रखते हुए करते 
हैं, वे सब भूतोंके हितमें निमग्न ( लोगभी ) मुझेही पाते हैं; (५) (तथापि) उनका 
चित्त अव्यक्तमें आसक्त रहनेके कारण उनको अधिक क्लेश होते हैं। क्योंकि ( व्यक्त 
देहधारी मनृष्योंको ) अव्यक्त उपासनाका मार्ग कष्टसे सिद्ध होता है। (६) 
परंतु जो मुझमें सब कर्मोका संन्यास अर्थात्‌ अपंण करके मत्परायण होते हुए अनन्य- 
योगसे मेरा ध्यान कर मुझे भजते हैं, (७) हे पार्थ ! मुझमें चित्त लगानेवाले उन 
लोगोंका, में इस मृत्युमय संसार-सागरसे बिना विलंब किये, उद्धार कर देता हूँ। 
(८) (अतएवं) मुझमेंही मन लगा, मुझमें बुद्धिको स्थिर कर। जिससे तू आगे 
निःसंदेह मुझमेंही निवास करेगा । 

[ इसमें भक्तिमार्गकी श्रेष्ठताका प्रतिपादन है। दूसरे श्लोकमें पहले 
यह सिद्धान्त किया है, कि भगवद्भक्त उत्तम योगी है, फिर तीसरे श्लोकमें 
पक्षांतर-बोधक तु” अव्ययका प्रयोग कर, उसमें और चौथे श्लोकमें कहा है, कि 
अव्यक्तकी उपासना करनेवालेभी मुझेही पाते हैँ। परंतु इसके सत्य होनेपर- 
| भी पांचवें श्लोकमें यह बतलाया है, कि अव्यक्त-उपासकोका मार्ग अधिक 
| क्‍लेशदायक होता है; छठे और सातवें श्लोकमें वर्णन किया है, कि अव्यक्तकी 
| अपेक्षा व्यक्तकी उपासना सुलभ होती है; और अंतमें आठवें श्लोकमें उसके 


बारहवाँ अध्याय उप 


$६ अथ चित्त समाधातुं न शकक्‍नोषि मये स्थिरम । 
अभ्यासयोगेन ततो मामिच्छाप्तुं घनंजय ॥ ९ ॥ 


अभ्यासे5प्यसमथों5सि मत्कमंपरमो सव | 
मदर्थमपि कमोाणि कुवेन्लिद्धिमवाप्स्यासे ॥ १०॥ 


अथैतदप्यशक्तो5सि कर्त मद्योगमाश्रितः | 
सर्वकरमंफलत्याग ततः कुरु यतात्मवान॥ ११॥ 


अयो हि ज्ञानमभ्यासाज्जञानाद्धचान विशिव्यते । 
ध्यानात्कमंफलत्यागस्त्यागाच्छान्तिरनन्तरम्‌ ॥ १२॥ 


अनुसार व्यवहार करनेका अर्जुनको उपदेश किया है। सारांश, ग्यारहवें अध्या- 
यके अंतमें ( गीता ११. ५५ ) जो उपदेश कर चुके हैं, यहाँ अर्जुनके प्रश्न करनेपर 
उसीको दृढ़ कर दिया है। भक्ति-मार्गमें सुलझभता क्या है? - इसका विस्तारपूर्वक 
विचार गीतारहस्यके तेहरवें प्रकरणमें कर चुके हैं, इस कारण यहाँ हम उसकी 
पुनरक्ति नहीं करते । इतनाही कह देते हैं, कि अव्यक्तकी उपासना कष्टमय 
होनेपरभी मोक्षदायकही है; और भक्ति-मार्गवालोंको स्मरण रखना चाहिये, 
कि भक्ति-मार्गमेंभी कर्मोंको न छोड़कर उन्हेंही ईश्वरापंणपूवंक अवश्य करना 
पड़ता है। और इसी हेतुसे छठे श्लोकमें ही सब कर्मोका संन्यास करके "मुझमें 
ये शब्द रखे गये हैं। इसका स्पष्ट अर्थ यह है, कि भक्ति-मार्गमेंभी कर्मोंको 
स्वरूपत: न छोड़ें, कितु परमेश्वरमें उन्हें, अर्थात्‌ उनके फलोंको, अरपण कर दें। 
इससे प्रकट होता है, कि भगवानने इस अध्यायके अंतर्में जिस भक्तिमान्‌ 
पुरुषको अपना प्यारा बतलाया है, उसेभी इसी अर्थात्‌ निष्काम कर्मयोग-मार्गे- 
काही समझना चाहिये, स्वरूपतः कर्म-संन्यासीको नहीं। इस प्रकार भक्ति-मार्गकी 
श्रेष्ता और सुलभता बतला कर अब परमेश्वरकी ऐसी भक्ति करनेके उपाय 
अथवा साधन बतलाते हुए उनके तारतम्यकाभी अंतममे स्पष्टीकरण करते हैं :- ] 

(९) अब ( इस प्रकार ) मुझमें भली भाँति चित्तको स्थिर करते तुझसे 
न बन पड़े, तो हे धनंजय ! अभ्यासकी सहायतासे अर्थात्‌ बार-बार प्रयत्न करके 
मेरी प्राप्ति कर लेनेकी आशा रख | (१०) यदि अभ्यास करनेमेंभी तू असमर्थ हो, 
तो मद्थे अर्थात्‌ मेरी प्राप्तिके अर्थ ( शास्त्रोंमें बतलाये हुए ज्ञान-ध्यान-भजन-पूजा- 
पाठ आदि ) कम करता जा; मदर्थ (ये) कम करनेसेभी तू सिद्धि पावेगा। (११) 
परंतु यदि इसके करनेमेंभी तू असमर्थ हो, तो मद्योग अर्थात्‌ मरदर्पणपूर्वक योग, याने 
कर्मयोगका आश्रय करके यतात्मा होकर अर्थात्‌ धीरे धीरे चित्तको रोकता हुआ, 
(अंतमें) सब कर्मोके फलोंका त्याग कर दे। (१२) क्योंकि अभ्यासकी अपेक्षा ज्ञान 
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अधिक अच्छा है, ज्ञानकी अपेक्षा ध्यानकी योग्यता अधिक है, ध्यानकी अपेक्षा 
कमफलका त्याग (श्रेष्ठ है) और (इस कर्मफलके ) त्यागसे तुरंतही शांति 


( प्राप्त होती है ) है। 


३०. >>नन+न ७ीयनन चननाओं न नननननन अनगिनत ननननननन ल्‍विनननन ििभभिधनन स्‍लिओ 


[ कर्मयोगकी दृष्टिसे ये श्लोक अत्यंत महत्त्वके हैं। इन श्लोकों्में भक्ति- 
युक्त कर्मयोगके सिद्ध होनेके लिये अभ्यास, ज्ञान-भजन आदि साधन बतलाकर, 
इनके और अन्य साधनोंके तारतम्यका विचार करके अंतमे - अर्थात्‌ १२ वें 
इलोकमें - कर्मफलके त्यागकी, अर्थात्‌ निष्काम कर्मयोगकी, श्रेष्ठता वर्णित 
है। निष्काम कर्मयोगकी श्रेष्ठताका वर्णन कुछ यहीं नहीं है; कितु तीसरे 
(३.८), पाँचवें (५. २), छठे (६. ४६) अध्यायोंमेंभी यही अर्थ स्पष्ट रीतिले 
वर्णित है; और उसके अनुसार फलत्यागरूप करंयोगका आचरण करनेके लियेभी 
स्थान-स्थानपर अर्जुनको उपदेश किया है ( गीतार. प्र. ११, प. ३०९-३१० )। 
परंतु जिनका संप्रदाय गीता-धर्मसे जुदा है, उनके लिये यह बात प्रतिकल है, 
इसलिये उन्होंने ऊपरके ग्लोकोंका और विशेषतया १२ बें श्लोकके पदौंका अर्थ 
बदलनेका प्रयत्न किया है। निरे ज्ञान-मार्गी अर्थात्‌ सांख्य-टीकाकारोंकों यह 
पसंद नही है, कि ज्ञानकी अपेक्षा कर्मफलका त्याग श्रेष्ठ बतलाया जावे, इधलिये 
उन्होंने कहा है, कि या तो ज्ञान शब्दसे  पुस्तकोंका ज्ञान ' लेना चाहिये, अथँवा 
कर्मफलत्यागकी इस प्रशंसाको अर्थवादात्मक याने कोरी प्रशंसा समझनी चाहिये । 
इसी प्रकार पातंजलयोगमा्गवालोंकों अभ्यासकी अपेक्षा कमफलत्यागका बड़प्यैन 
नहीं सुहाता; और कोरे भक्ति-मार्गवालोंको - अर्थात्‌ जो कहते हैं, कि भक्तिकी 
छोड़ दूसरे कोईभी कम न करो, उनको - ध्यानकी अपेक्षा अर्थात्‌ भक्तिकी 
अपेक्षा कर्मफलत्थागकी श्रेष्ठता मान्य नहीं है। वर्तमान समयमें लुप्त-सा हो 
गया है, पातंजलयोग, ज्ञान और भक्ति, गीताका भक्तियुक्त कर्म योग-संप्रदाम 
इन तीनों संप्रदायोंसे भिन्न, है और इसीसे उस संप्रदायका कोई टीकोकारभी 
नहीं पाया जाता है। अतएव आजकल गीतापर जितनी टीकाएँ पाई जाती हैं, 
उनमें कर्मफलत्यागकी श्रेप्ठता अर्थवादात्मक समझी गई है। परंतु हमारी रायमें 
यह भल है। गीतामें निष्काम कर्म योगकोही प्रतिपाद्य मान लेनेसे इस श्लोकके 
अर्थके विषयमें कोईभी अडचन नहीं रहती। यदि मान लिया जाय, कि कैम 
छोड़नेसे निर्वाह नही होता, निष्काम कर्म करनाही चाहिये; तो स्थरूपतः कमोकी 
त्यागनेवाला ज्ञान-मार्ग कर्मंयोगसे हलका जँचने लगता है; और इंद्वियोंकी कोरी 
कसरत करनेवाला पातंजल्योग, अथवा सभी कर्मोको छोड देनेवाला भकति-मार्भन्री 
कमेयोगकी अपेक्षा कम योग्यताका सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार निष्कान 
कर्मयोगकी श्रेष्ठता प्रमाणित हो जानेपर यही प्रश्न रह जाता है, कि कर्मयोगमें 
आवश्यक भक्तियुक्त साम्य-बुद्धिको प्राप्त करनेके लिबे उपाय क्‍या है? ये उपाध 
तीन हैं - अभ्यास, ज्ञान और ध्यान । इनमेंसे यदि किसीसे अभ्यास न सघे, तौ 
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| वह ज्ञान अथवा ध्यानमेंसे किसीभी उपायकों स्वीकार कर ले। गीताका कथन 
| है, कि इन उपायोंका आचरण करना यथोक्‍त ऋ्रमसे सुलभ है। १२ वें श्लोकमें 
| कहा है, कि यदि इनमेसे एकभी उपाय न सधे, तो मनुष्यकों चाहिये, कि वह 
| कमंयोगके आचरण करनेकाही एकदम आरंभ कर दे। अब यहाँ एक शंका 
| यह होती है, कि जिससे अभ्यास नहीं सधता, और जिससे ज्ञान-ध्यानभी नहीं 
| होता, वह कर्योग करेगाही कैसे ? अतः कई एकोंने निश्चय किया है, कि कमें- 
| योगको सबकी अपेक्षा सुलभ कहनाही निरर्थक है। परंतु विचार करनेसे दीख 
पड़ेगा, कि इस आक्षेपमें कुछभी जान नहीं है। १२ वें श्लोकमें यह नहीं कहा है, 
कि सब कर्मोके फलोंका एकदम' त्याग कर दे, वरन्‌ यह कहा है, कि पहले 
भगवानके बतलाये हुए कर्मयोंगका आश्रय करके, अर्थात्‌ ततः, तदनंतर धीरे 
धीरे इस बातको अंत सिद्ध कर ले। और ऐसा अर्थ करनेसे कुछभी विसंगति 
नहीं रह जाती । पिछले अध्यायोंमें कह चुके हैं, कि कर्मफलके स्वल्प आचरणसेही 
नहीं ( गीता २. ४० ), कितु जिज्ञासा ( गीता ६. ४४ और टिप्पणी ) हो जानेसेभी 
मनुष्य, कोल्हूमें धरे जैसे आप-ही-आप अंतमें सिद्धिकी ओर खींचा चला जाता 
है। अतएवं उस मार्गकी सिद्धि पानेका पहला साधन या सीढी यही है, कि कर्म- 
योगका आश्रय करना चाहिये - अर्थात्‌ इस मार्गसे जानेकी मनमें इच्छा होनी 
चाहिये। कौन कह सकता है, कि यह साधन अभ्यास, ज्ञान और ध्यानकी 
अपेक्षा सुलभ नहीं है १२ वें श्लोकका भावार्थभी यही है। न केवल 
भगवदमीताहीमें, कितु सूर्य-गीतामेंभी कह। है :- 
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| ज्ञानादुपास्तिरुत्कृष्टा कर्मोत्कृष्टमुपासनात्‌ । 
| इति यो वेद वेदान्तें: स एवं पुरुषोत्तम: ॥। 


“जो इस बेदान्त तत्त्वकी जानता है, कि ज्ञानकी अपेक्षा उपासना अर्थात्‌ ध्यान 
[या भक्ति उत्कृष्ट है, एबं उपासनाकी अपेक्षा कर्म अर्थात्‌ निष्काम कर्म श्रेष्ठ 
| है, वही पुरुषोत्तम है ” (सूर्यगगी. ४. ७७)। सारांश, भगवद्गीताका निश्चित मत 
| यह है, कि कर्मफल-त्यागरूपी योग अर्थात्‌ ज्ञान-भक्तियुक्त निष्काम कर्मयोगही 
| सब मार्गोमें श्रेष्ठ है; और इसके अनुकूलही नहीं, प्रत्युत पोषक युक्तिवाद १२ वें 
| श्लोकमें है | यदि दूसरे किसी संप्रदायको वह न रुचे, तो वे उसे छोड़ दें, परंतु 
| अर्थंकी व्यर्थ खींचातानी न करें। इस प्रकार कर्मफल-त्यागको श्रेष्ठ सिद्ध करके, 
| उस मार्गसे जानेवालेको ( स्वरूपतः कर्म छोड़नेवालेको नहीं ) जो सम और 
| शांत स्थिति अंतम प्राप्त होती है, उसका वर्णन करके अब भगवान्‌ बतलाते हैं, 
| कि ऐसाही भक्‍त मुझे अत्यंत प्रिय है :- ] 
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६ ६ अद्वेष्टा सवेभूतानां मैत्रः करुण एवं च | 
निर्ममो निरहंकारः समदुःखसुखः क्षमी ॥ १३॥ 
सन्त॒ष्ट: सतते योगी यतात्मा हढनिश्चयः | 
मय्यर्पितमनोबुद्धियों में भक्तः स मे प्रियः ॥ १४७ ॥ 
यस्मान्नोद्विजते लोको लोकान्नोद्निजते च यः | 
हषोमपषेभयोद्वेगैसुक्तो यः स च में प्रियः ॥ १५॥ 
अनपेक्षः शुचिदृक्ष उदासीनो गतच्यथः । 
स्वोरम्भपरित्यागी यो मर्ूक्तः स मे प्रियः ॥ १६॥ 
यो न हृष्यति न द्वेष्टि न शोचति न कांक्षति | 
शुभाशुभपरित्यागी भक्तिमान्यः स मे प्रियः॥ १७॥ 
समः छात्रो च मित्रे च तथा मानापमानयोः । 
शीतोष्णसुखदुःखेषु समः संगविवर्जितः ॥ १८ ॥ 
तुल्यनिन्दास्तृतिमोनी सन्तुष्टो येनकेनाचित्‌ । 
आनिकेतः स्थिरमतिभीक्तिमान्मे प्रियो नरः ॥ १९॥ 


(१३) जो किसीसे द्वेष नहीं करता, जों सब भूतोंके साथ मित्नतासे बतंता 
है, जो कृपालू है, जो ममत्व-बुद्धि और अहंकारसे रहित है, जो दुःख और सुखमें 
समान है, एवं जो क्षमाशील है, (१४) जो सदा संतुष्ट, संयमी तथा दृढ निश्चयी है, 
जिसने अपने मन और बुद्धिको मुझमें अर्पणकर दिया है, वह मेरा (कर्म-) योगी 
भक्‍त मुझको प्यारा है। (१५) जिससे न तो लोगोंकों क्लेश होता है और न जो 
लोगोंसेभी क्लेश पाता है, ऐसेही जो हर्ष, क्रोध, भय और विषादसे अलिप्त है, वही 
मुझे प्रिय है। (१६) मेरा वही भक्त मुझे प्यारा है, कि जो निरपेक्ष, पवित्र और 
दक्ष है, अर्थात्‌ किसीभी कामको आलूस्य छोडकर करता है, जो (फलके विषयमें ) 
उदासीन है, जिसे कोईभी विकार डिगा नहीं सकता, और जिसने (काम्य फलके ) 
सब आरंभ याने उद्योग छोड़ दिये है। (१७) जो न (किसीनी बातका ) आनंद 
मानता है, न द्वेष करता है, जो न शोक करता है और न इच्छाभो रखता है, जिसने 
( कमंके ) शुभ और अशुभ ( फल ) छोड़ दिये है, वह भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे प्रिय 
है। ( १८ ) जिसे शत्रु ओर मित्र, मान और अपमान, सर्दी और गर्मी, सुख और 
दुःख समान हैं, और जिसे ( किसीमेभी ) आसक्ति नहीं है, (१९) जिसे निदा 
और स्तुति दोनों एकसी हैं, जो मितभाषी है, एवं जो कुछ मिल जावे उसीमें संतुष्ट 
है, जिसका चित्त स्थिर है, और जो अनिकेत है अर्थात्‌ जिसका (कर्म-फलाशारूप ) 
ठिकाना कहींभी नहीं रह गया है, वह भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे प्यारा है। 
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। [ अनिकेत' शब्द उन यतियोंके वर्णनोंमेंभी अनेक बार आया करता है, 
| कि जो गृहस्थाश्रम छोड, संन्यास धारण करके भिक्षा माँगते हुए जंग्रलोंमें घूमते 
| रहते हैं ( मनु. ६. २५) और इसका धात्वर्थ बिना घरवाला * है। अतः इस 
| अध्यायके निर्मम, सर्वारंभपरित्यागी' और अनिकेत' शब्दोसे, तथा गीतामें 
| अन्यत्न त्यक्तसर्वपरिग्रह: ( गीता ४. २१ ), अथवा विविक्तसेवी, ( गीता 
| १८. ५२ ) इत्यादि जो शब्द हैं, उनके आधारसे संन्यास-मार्गवाले टीकाकार 
| कहते हैं, कि संन्यासाश्रम मार्गका यह परम ध्येय -  घर-द्वार छोड कर बिना 
| किसी इच्छाके जंगलोंमें आयुके दिन बिताना ) -ही गीतामें प्रतिपाद्य है; 
| और इसके लिये वे स्मृति-प्रंथोंके संन्यास-आश्रम प्रकरणके श्लोकोंका प्रमाण 
| दिया करते हैं । गीता-वाक्योंके ये निरे संन्यास-प्रतिपादक अर्थ संन्य!स-संप्रदायकी 
| दृष्टिसे महत्त्वके हो सकते हैं, कितु वे सच्चे नहीं हैं। क्योंकि गीताके अनुसार 
| निरग्नि' अथवा निष्क्रिय होना सच्चा संन्यास नहीं है; और पीछे कई बार 
| गीताका यह स्थिर सिद्धान्त कहा जा चुका है (गीता ५.२; ६-१, २), 
| कि केवल फलाशाको छोड़ना चाहिये, न कि कर्मको । अतः अनिकेत” पदका 
| घरूद्धार छोड़ना ' अर्थ न करके, ऐसा करना चाहिये कि जिसका गीताके 
| कर्मयोगके साथ मेल मिल सके। गीताके ४. २० वें श्लोकमें कर्मफलकी 
| आशा न रखनेवाले पुरुषकोही निराश्रय” विशेषण लगाया गया है; और 
| गीता ६. १ में उसी अर्थमें 'अनाश्रित: कर्मफलं ' शब्द आये हैं। आश्रय और 
| निकेत' इन दोनों शब्दोंका अर्थ एकही है। अतएवं अनिकेतका गृहत्यागी 
| अर्थ न करके, ऐसा करना चाहिये, कि आदिमें जिसके मनका स्थान फँसा 
| नहीं है। इसी प्रकार ऊपर १६ वें श्लोकमें जो सर्वारंभपरित्यागी” शब्द है. 
| उसका अर्थभी “सारे कर्म या उद्योगोंकों छोडनेवाला ” नहीं करना चाहिये, 
| कितु गीता ४.१९ में जो यह कहा है, कि “ जिसके समारंभ फलाजशा- 
| विरहित हैं, उसके कर्म ज्ञानसे दग्ध हो जाते हैं” वैसाही अर्थ याने “ काम्य 
| आरंभ अर्थात्‌ कर्म छोड़नेवाला / करना चाहिये, - यह बात गीता १८.२; 
| ८१. ४९ से सिद्ध होती है। सारांश, जिसका चित्त घर-गृहस्थीमें, बाल- 
| बच्चोंमें अथवा संसारके अन्यान्य कामोंमें उलझा रहता है, उसको आगे उससे 
| दुःख होता है। अतएवं गीताका इतनाही कहना है, कि इन सब वातोंमें 
| चित्तको फेंसने न दें; और मनकी इसी विरक्‍्त स्थितिको प्रकट करनेके लिये 
| गीताके अनिकेत” और सर्वारंभपरित्यागी' आदि शब्द स्थितप्रज्ञके वर्णनमें आया 
| करते हैं। येही शब्द यतियोंके अर्थात्‌ कर्म त्यागनेवाले संन्यासियोंके वर्णनोंमेभी 
| स्मृतिग्रंथोंमें आये है। पर सिर्फ इसी बुनियादपर यह नहीं कहा जा सकता, 
| कि कर्मत्यागरूप संन्यासही गीतामें प्रतिपाद्य है। क्योंकि, इसके साथही गीताका 
| यह दूसराभी निश्चित सिद्धान्त है, कि जिसकी बुद्धिमें वैराग्य पूर्णतः भिद गया 
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$ 6 ये तु धम्योग्ठ॒तमिद यथोक्त पर्युपासते ! 
अद्दधाना मत्परमा भक्तास्ते<्वीव में प्रिया:;॥ २० ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीता सुउपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
भक्तियोगो नाम द्वादशो5ध्ध्याय: ।॥ १२ ॥। 


| हो, उस ज्ञानी पुरुषकोभी इसी विरकक्‍्त-बुद्धिसि फलाशा छोड़कर शास्त्रत: प्राप्त 
| होनेवाले सब कर्म करतेही रहना चाहिये। इस समूचे पूर्वापर संबंधकों बिना 
| समझे, गीतामें जहाँ कहीं अनिकेत' को जोडके वेराग्यबवोधक शब्द मिल जावें, 
| तो उन्हींपर सारा दारामदार रख कर यह कह देना ठीक नहीं है, कि गीतामें 
| कर्मसंन्यास-प्रधान मार्गही प्रतिपाद्य है। | 


(२०) ऊपर बतलाये हुए इस अमृततुल्य धर्मका जो मत्परायण होते हुए 
श्रद्धासे आचरण करते हैं, वे भक्त मुझे अत्यंत प्रिय हैं। 


| [ यह वर्णन पहले हो चुका है ( गीता ६. ४७; ७. १८ ), कि भक्ति- 
| मान्‌ ज्ञानी पुरुष सबसे श्रेष्ठ है; उस वर्णनके अनुसार भगवानने इस श्लोकमें 
| बतलाया है, कि उनका अत्यंत प्रिय कौन है, अर्थात्‌ यहाँ परम भगवद्भक्त 
| कर्मयोगीका वर्णन किया है। पर भगवानही गीता ९. २९ वें श्लोकमें कहते हैं, 
| कि “ मुझे सब एकसे हैं, कोई विशेष प्रिय अथवा हेष्य नहीं । ” देखनेमें यह विरोध 
| प्रतीत होता है सही; पर यह जान लेनेसे कोई विरोध नहीं रह जाता, कि एक 
| वर्णन सगुण उपासनाका अथवा भक्ति-मार्गका है; और दूसरा अध्यात्म-दृष्टि 
| अथवा कर्मविपाक-दृष्टिसे किया गया है। गीतारहस्यके तेरहवें प्रकरणके अंतमें 
| (पृ. ४३०-४३१ ) इस विषयका विवेचन है। ] 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कमंयोग, शास्त्रविषयक, श्रौकृष्ण और अर्जुनके संवादमें 
भक्तियोग नामक बारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 


तेरहवाँ अध्याय ८०१ 
त्रयोदशो ध्यायः: । 


श्रीभगवानुवाच | 


इढ द्वारीरं कोन्तेय क्षेत्रमित्यभिधीयते। 
णतयो वेत्ति त॑ प्राहुः क्षत्रज्ञ इति तद्विदः॥ १ ॥ 


तेरहवाँ अध्याय 


[ पिछले अध्यायमें यह बात सिद्ध की गई, कि अनिर्देश्य और अव्यक्त 
परमेश्वरका ( बुद्धिसे ) चितन करनेपर अंत मोक्ष तो मिछता है, परंतु उसकी 
अपेक्षा श्रद्धासे परमेश्व रके प्रत्यक्ष और व्यक्त स्वरूपकी भक्तित करके, परमेश्वरापंण- 
बुद्धिसि सब कर्मोको करते रहनेपर, वही मोक्ष सुलभ रीतिसे मिल जाता है। परंतु 
इतनेहीसे ज्ञान-विज्ञानका वह निरूपण समाप्त नहीं हो जाता, कि जिसका आरंभ 
सातवें अध्यायमें किया गया है। परमेश्वरका पूर्ण ज्ञान होनेके लिये बाहरी सृष्टिके 
क्षर-अक्षर-विचारके साथही साथ मनुष्यके शरीर और आत्माका, अथवा क्षेत्र और 
क्षेत्ररकाभी, विचार करना पडता है। ऐसेही यदि सामान्य रीतिसे जान लिया, कि 
सब व्यक्त पदार्थ जड़ प्रकृतिसे उत्पन्न होते हैं; तोभी यह बतलाये बिना ज्ञान- 
विज्ञानका निरूपण पूरा नहीं होता, कि प्रकृतिके किस गृणसे यह विस्तार होता है ? 
और उसका क्रम कौन-सा है ? अतएव तेरहवें अध्यायमें पहले क्षेत्र-क्षेत्रञका विचार, 
और फिर आगे चार अध्यायोंमें गुणत्रयका विचार बतछाकर अठारहवें अध्यायमें 
समग्र विषयका उपसंहार किया गया है। सारांश, तीसरीं षडध्यायी स्वतंत्र नहीं 
है, तथा कर्मयोगकी सिद्धीके लिये जिस ज्ञान-विज्ञानके निरूपणका सातवें अध्यायमें 
आरंभ हो चुका है, उसीकी पूर्ति इस षडध्यायीमं की गई है ( गीतारहस्य 
प्र. १४, पृ. ४५४-४५६ ) | गीताकी कई प्रतियोंमें इस तेरहवें अध्याथमेंके आरंभमें, 
यह श्लोक पाया जाता है। अर्जुन उवाच :- “ प्रकृति पुरुष चेव क्षेत्र क्षेत्रज्ञमेव च । 
एतद्रेदितुमिच्छामि ज्ञानं ज्ञेयं च केशव ॥ ” और उसका अर्थ यह है। अर्जुनने 
कहा :- “ मुझे प्रकृति, पुरुष, क्षेत्र, क्षेत्रज्ञ, ज्ञान और ज्ञेयके जाननेकी इच्छा है, 
सो बतलाओ । ” परंतु स्पष्ट दीख पड़ता है, कि यह न जानकर, कि क्षेत-द्षेत्रज्ञ- 
विचार गीतामें आया कँसे हैं, किसीने पीछेसे यह श्लोक गीतामें घुसेड दिया है। 
टीकाकार इस श्लोकको क्षेपक मानते हैं; और क्षेपक न माननेसे गीताके श्लोकोंकी 
संख्याभी सात सौसे एक अधिक बढ़ जाती है। अतः: इस श्लोककों हमनेभी 
प्रक्षिप्ही मानकर शांकरभाष्यके अनुसार इस अध्यायका आरंभ किया है। ] 

मु श्रीभगवानने कहा :- (१) हे कौन्‍्तेय ! इस शरीरकोही क्षेत्र कहते हैं । 
गी. र. ५१ 


८०२ गीतारहस्य अथवा कमयोग शास्त्र 


क्षेत्रत्षं चापि मां विद्धि सर्वक्षेत्रेषु भारत । 
क्षेत्रक्षेत्रशयोज्ञोन यत्तज्ज्ञान मर्त मम ॥ २॥ 

९३ तद्क्षत्र यच्च याहक्‌ च यद्धिकारि यतश्व यत्‌ । 
स॒ च यो यत्परभावश्च तत्समासेन मे शुणु ॥ ३॥ 


इसे (शरीरको) जो जानता है, उसे तद्विद अर्थात्‌ इस शास्त्रके जाननेवाले, क्षेत्रज्ञ 
कहते है । (२) हे भारत ! सब क्षेत्रोंमें क्षेत्रञभी मुझेही समझ । क्षेत्र और क्षेत्रज्ञका 
जो ज्ञान है, वही मेरा ( परमेश्वरका ) ज्ञान माना गया है। 
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॥ 
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[ पहले श्लोकमें क्षेत्र' और क्षेत्रज्ञ! इन दो शब्दोंका अर्थ दिया है; और 
दूसरे श्लोकमें क्षेत्ज्षका यह स्वरूप बतलाया है, कि क्षेत्रज्ञ में परमेश्वर हूँ, अथवा 
जो पिडमें है, वही ब्रह्मांडमें है। दूसरे इलोकके चापि - भी शब्दोंका अर्थ यह 
है - न केवल क्षेत्रज्ञही, प्रत्युत क्षेत्रभी मेही हूँ । क्योंकि, जिन सातवें तथा आठवें 
अध्यायमें बतला चुके है, कि पंचमहाभूतोसे क्षेत्र या शरीर बनता है, वे प्रकृतिसे 
वने है; और यह प्रकृति परमेश्वरकी ही कनिष्ठ विभूति है ( गीता ७. ४; ८. 
४; ९. ८ )। इस रीतिसे क्षेत्र या शरीरके पंच महाभूतोंसे बने रहनेके कारण 
क्षेत्रता समावेश उस वर्गमें होता है, जिसे क्षर-अक्षर-विचा रमें क्षर' कहते हैं; 
और क्षेत्त॒ज्ञही परमेश्वर है। इस प्रकार क्षराक्षर-विचा रके समान क्षेत्रज्ञका 
विचारभी परमेश्वरके ज्ञानका एक भाग बन जाता है ( गीतार. प्र. ६, पृ. १४३- 
१४९ ); और इसी अभिप्रायकों मनमें छाकर दूसरे शलोकके अंतमें यह वाक्य 
आया है, कि “ क्षेत्र और क्षेत्रज्ञका जो ज्ञान है, वही मेरा अर्थात्‌ परमेश्वरका 
ज्ञान है “ जो लोग अद्वेत वेदान्तको नहीं मानते, उन्हें ' क्षेत्रज्ञभी मैंही हूँ” इस 
वाक्यकी खीचातानी करनी पडती हैं और प्रतिपादन करना पडता है, कि इस 
वाक्यसे क्षेत्रज्ञ| तथा में परमेश्वरका अभेदभाव नहीं दिखलाया जाता; और 
दूसरे कई लोग मेरी (मम) पदका अन्वय ज्ञान शब्दके साथ न रूगा मत 
अर्थात्‌ माना गया है शब्दके साथ लगाकर यों अर्थ करते हैं, कि “ इनके ज्ञानको 
मैं ज्ञान समझता हूँ। _ पर ये अर्थ सहज नही हैं । आठवें अध्यायके आरंभमेंही वर्णन 
है, कि देहमे निवास करनेवाल्य आत्मा ( अधिदेव ) मेही हूँ, अथवा “ जो पिडमें 
है, वही ब्रह्माडम है. ; और सातवेमेभी भगवानने जीव को अपनीही परा प्रकृति 
कहा है ( 3. ५ ) इसी अध्यायके २२ वें और ३१ वें इलोकमेंभी ऐसाही वर्णन 
है । अब बतलाते है, कि क्षेबर-क्षेत्रञका विचार कहाँ पर और किसने किया है :- ] 

(३) क्षेत्र क्या है, वह क्रिस प्रकारका है, उसके और कौन कौन विकार हैं, 


(उसमें भी) किससे क्‍या होता हैं; ऐसे ही वह अर्थात्‌ क्षेत्र्ष कोन है और उसका 
प्रभाव क्या है? - इसे मैं सक्षेपस वतराता हू, सुन । 


ट्‌। 


तेरहवाँ अध्याय ८०३ 


ऋषिभिवेहुधा गीत॑ छन्दोभिविर्विधेः पृथक्‌ | 
ब्रह्मसत्रपदेश्चेव हेतमद्धिर्विनिश्चितेः ॥ ४ ॥ 

$ ६ महाभूतान्यहंकारो बुद्धिरव्यक्तमेव च। 
इंद्रियाणि दशक च पंच चेन्द्रियगोचरा:॥ ५॥ 
इच्छा द्वेष: सुख दृ8्ख॑ संघातश्रेतना घ्तिः | 
एतत्क्षेत्रं समासेन सविकारम॒ुदाह्॒तम्‌ ॥ ६ ॥ 


(४) ब्रह्मसूत्रके पदोंसेभी, यह विषय गाया गया है, कि जिन्हें बहुत प्रकारसे, 
विविध छंदोंमें, पृथक्‌ पृथक्‌ ( अनेक ) ऋषियोंने ( कार्यकारणरूप ) हेतु दिखला 
कर पूर्ण निश्चित किया है। 
| [ गीतारहस्यके परिशिष्ट प्रकरणमें ( गीतार. पृ. ५३३-५३८ ) हमने 
| विस्तारपूर्वंक दिखलाया है, कि इस श्लोकमें ब्रह्मस॒त्न शब्दसे वर्तमानवेदान्त 
| सूत्र उद्दिष्ट हैं। उपनिषद्‌ किसी एकही ऋषिका कोई एक अभ्रंथ नहीं है, 
| अनेक ऋषियोंको भिन्न भिन्न काल या स्थानमें जिन अध्यात्म-विचारोंका स५ुरण 
| हो आया, वे विचार बिना किसी पारस्परिक संबंधके भिन्न भिन्न उपनिषदों में 
| वर्णित हैँ, इसलिये उपनिषद्‌ संकीर्ण हो गये हैं, और कई स्थानोंपर वे परस्पर- 
| विरुद्धसे जान पडते हैँ । ऊपरके श्लोकके पहले चरणमें जो विविध और पृथक 
| शब्द हैं, वे उपनिषदोंके इस संकीर्ण स्वरूपकाही बोध कराते हैं। इस प्रकार 
| इन उपनिषदोंके संकीर्ण और परस्परविरुद्ध होनेके कारण, आचार्य बादरायणने 
| उनके सिद्धान्तोंकी एकवाक्यता करनेके लिये ब्रह्म-सूत्रों या वेदान्त-सूत्रोंकी रच- 
| नाकी है, और उस सूत्रोंमें उपनिषदोंके सब विषयोंको लेकर प्रमाणसहित अर्थात्‌ 
| कार्यकारण आदि हेतु दिखलाकरके, पूर्ण रीतिसे सिद्ध किया है, कि प्रत्येक 
| विषयके संबंधमें सब उपनिषदोंसे एकही सिद्धान्त कंसे निकाला जाता है; फलत: 
| अर्थात्‌ उपनिषदोंका रहस्य समझनेके लिये वेदान्त-सूत्रोंकी सदेव जरूरत पडती 
| है, अत: इस श्लोकमें दोनोंकाभी उल्लेख किया गया है। ब्रह्मसूत्रके दूसरे 
| अध्यायके तीसरे पादके पहले १६ सृत्रोंमें क्षेत्र विचार और फिर उस पादके 
| अंततक क्षेत्नज्ञका विचार किया गया है। ब्रह्मसूत्रोंमे यह विचार है, इसलिये 
| उन्हें ' शारीरक सूत्र ' अर्थात्‌ शरीर या क्षेत्रका विचार करनेवाले सूत्रभी कहते 
| हैं। यह बतला चुके, कि क्षेत्र-क्षेत्रका विचार किसने और कहाँ किया है; 
| अब बतलाते हैं, कि क्षेत्र क्या है :-] 
(५ ) ( पृथिवी आदि पाँच स्थूल ) महाभूत, अहंकार, बुद्धि ( महान्‌ ), 
अव्यक्त ( प्रकृति ), दश ( सूक्ष्म ) इंद्रियाँ और एक ( मन ); तथा (पाँच ) 
इंद्रियोंके पाँच ( शब्द, स्पशे, रूप, रस और गंध - ये सूक्ष्म) विषय, ( ६ ) इच्छा, 
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$ ६ अमानित्वमद्म्मित्वमहिंसा क्षान्तिराजवम्‌ | 
आचार्योपासन शोच स्थैर्यमात्मविनिग्रहः ॥ ७॥ 
इन्द्रियाथेंषु वेराग्यमनहंकार एव च। 
जन्मस्त्युजराव्याधिदुःखदोषानदशम्‌ ॥ ८ ॥ 


हर ष, सुख, दुख, संघात, चेतना अर्थात्‌ प्राण आदिका व्यक्त व्यापार और धृति याने 
धर्य, इस ( ३१ तत्त्वोंके ) समुदायकों सविकार क्षेत्र कहते हैं । 


के रन टमजक+क०क टेनकाकपाममक सनम ७ पिननमलाक- टन नाना अननमतननन वैननानकलओ नाम जम» ९०33 नमक लिननान निगम लिनजानरनन जननमनवमले कननन वन काक»रन» लगन. 


[ यह क्षेत्र और उसके विकारोंका लक्षण है। पाँचवे शलोकमें सांख्य-मत- 
वालोंके पच्चीस तनन्‍वोंमेंसे पुरुषको छोड़ शेष चौबीस तत्त्व आ गये हैँ। इन्ही 
चौबीस तत्त्वोंमें मनका समावेश होनेके कारण इच्छा, द्वेष आदि मनोधर्मोकों 
अलग वतलानेकी जरूरत न थी। परंतु कणाद-मतानुयायियोंके मतसे ये धर्म 
आत्माके हैं और इस मतकों मान लेनेसे शंका होती है, कि, इन गुणोंका क्षेत्रमेंही 
समावेश होता है यौँ नहीं ? अतः क्षेत्र शब्दको व्याख्याको निःसंदिग्ध करनेके 
लिये यहाँ स्पष्ट रीतिसे क्षेत्रमेंही इच्छा-देष आदि इंद्रोंका समावेश कर. लिया 
है, और उसीमें भय-अभय आदि अन्य इंद्वोंकाभी लक्षणासे सम।वेश हो जाता 
है । यह दिखलानेके लिये, कि सबका संघात अर्थात्‌ समूह क्षेत्रसे स्वतंत्र कर्ता 
नहीं है, उसकी गणना क्षेत्रमेंही की गई है । कई बार चितना' शब्दकाही “चेतन्य' 
अर्थ होता है। परंतु यहाँ चेतनासे “ जड़ देहमें प्राण आदिके दीख पड़नेवाले 
व्यापार, अथवा जीवितावस्थाकी चेप्टाएँ इतनाही अर्थ विवक्षित है; और ऊपर 
दूसरे सलोकमें कहा है, कि जड़ वस्तु्में यह चेतना जिससे उत्पन्न होती है, वह 
चिच्छक्ति अथवा चैतन्य, क्षेत्रज्ञ-रूपसे, क्षेत्रसे अलग रहता है। 'धृति' शब्दकी 
व्याख्या आगे गीतामेंही (१८. ३३) की है, उसे देखो । छठे श्लोकके समासेन' 
पदका अर्थ “इन सबका समुदाय  है। अधिक विवरण गीतारहस्यके आठवें 
प्रकरणके अंतर्मं ( पृ. १४४, १४५ ) मिलेगा। पहले क्षेत्रज्ञ के माने परमेश्वर' 
बतलाकर फिर स्पप्ट किया है, कि क्षेत्र" क्‍या है? अब मनुष्यके स्थ'गावएर 
ज्ञानके जो परिणाम होते हैं. उनका वर्णन करके यह बतलाते हैं, कि ज्ञान किसको 
कहते हैं; और आगे ज्ञेयका स्वरूप बतलाया है। ये दोनो विषय दीखनेमें भिन्न 
दीख पड़ते हैं अवश्य ; पर वास्तविक रीनिसे वे क्षेत्र-क्षेत्ज्ञ-विचारकेही दो भाग 
हैं। क्योंकि, प्रारंभमेंही बतला चुके हैं, कि क्षेत्रज्ञका अर्थ परमेश्वर है। अतएव 
क्षेत्ञका ज्ञानही परमेणश्वरका ज्ञान है, और उसीका स्वरूप अगले शलोकोंमें 
वर्णित है - बीचमेंही कोई मनमाना विपय्र नहीं धर घुसेडा है। | 


( ७ ) मानहीनता, दंभहीनता, अहिसा, क्षमा, सरलता, गुरुसेवा, पवित्नता, 


स्थिरता, मनोनिग्नरह, (८ ) इंद्रियोके विपयोमे विराग, अहंंकारहीननता, और 


तेरहवाँ अध्याय ८०५ 
असक्तिरनभिष्वंगः पुत्रदारगहादिषु | 
नित्य च समचित्तत्वमिष्ठटानिष्टोपपत्तिषु ॥ ९ ॥ 


मयि चानन्ययोंगेन भक्तिख्यभिचारिणी । 
विविक्तदेशसेवित्वमरतिजनसंसदि ॥ १०॥ 
अध्यात्मन्ञाननित्यत्व॑ तत्त्वज्ञानाथेदर्शनम्‌ । 
एतज्ज्ञानमिति प्रोक्तमज्ञानं यदतो5न्यथा ॥ ११ ॥ 


जन्म, मृत्यु, बुढापा, व्याधि एवं दुःखोंको ( अपने पीछे लगे हुए ) दोष समझना; 
(९ ) कर्ममें अनासक्ति, बाल-बच्चों और घर-गृहस्ती आदिमें लंपट न होना, 
इष्ट या अनिष्टकी प्राप्ति हो, चित्तकी सवंदा एकहीसी वृत्ति रखना, ( १० ) 
और मुझमें अनन्य भावसे अटल भक्ति, विविक्त' अर्थात्‌ चुने हुए अथवा एकान्त 
स्थानमें रहना, साधारण लोगोंके जमावकों पसंद न करना, ( ११ ) अध्यात्म- 
ज्ञानको नित्य समझना, और तत्त्वज्ञानके सिद्धान्तोंका परिशीलत - इनको ज्ञान 
कहते हैं; इसके व्यतिरिक्त जो कुछ है, वह सब अज्ञान है। 


[ सांख्योंके मतमें क्षेत्रक्षेत्रका ज्ञानही प्रकृति-पुरुषके विवेकका ज्ञान है, 


| और उसे इसी अध्यायमें आगे बतलाया है ( गीता १३ .१९-२३; १४.१९ ) ! 
| इसी प्रंकार अठारहवें अध्यायमें ( गीता १८.२० ) ज्ञानके स्वरूपका यह 


व्यापक छक्षण बतलाया है-“ अविभकत विभक्तेषु ”। परंतु मोक्षशास्त्रम 
क्षेत्र-क्षेत्रजके ज्ञानका अर्थ केवठ बुद्धिसे यही जान लेना विवक्षित नहों होता, 
कि अमुक अमुक बातें अमुक प्रकारकी है। अध्यात्म शास्त्रका सिद्धान्त यह है, 
कि उस ज्ञानकाका देहके स्वभावपर साम्य-बुद्धिरूप परिणाम होना चाहिये, 
अन्यथा वह ज्ञान अपूर्ण या कच्चा है। अतएवं यह बतलाकर, कि बुद्धिसे 
अमुक अमुक जान लेनाही ज्ञान है, ऊपरके पाँच श्लोकोंमें ज्ञानकी व्याख्या इस 
प्रकार की गई है, कि जब उक्त इलोकोंमें बतलाये हुए मान और दंभका छूट 
जाना, अहिंसा, अनासक्ति, समबुद्धि इत्यादि बीस गुण मनुष्यके स्वभावमें दीख 
पड़ने लगें, तब उसे ज्ञान कहना चाहिये, ( गीतार. प्र. *, पृ. २४९, २५० ) 
दसवें इलोकमें “ विविक्त-स्थानमें रहना और जमावकों नापसंद करना भी 
ज्ञानका एक लक्षण कहा है, उससे कुछ लोगोंने यह दिखानेका प्रयत्न किया है, 
कि गीताको संन्यास-मार्गही अभीष्ट है! कितु हम पहलेही बतला चुके हैं 
( गीता १२. १९ की टिप्पणी; गीतार. प्र. १०, पृ. २८५ ), कि यह मत ठीक 
नहीं है, और ऐसा अर्थ करना उचितभी नहों है। यहाँ इतनाही विचार किया 
है, कि ज्ञान क्या है; और इस विषधयमें कोई वादभी नहीं है, वह ज्ञान बाल- 
बच्चोंमें, घरगृहस्तीमें अथवा लोगोंके जमावमें अनासक्ति है। अब अगला प्रश्न 
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$ $ ज्ञेय यत्तत्परवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वाउम्ठृतमस्नुते | 
अनाद्मिप्परं ब्रह्म न सत्तन्नासदुच्यते ॥ १२॥ 


स्वतः पाणिपादं तत्सवेतो5क्षिशिरोमुखम्‌ । 
सर्वेतः श्रुतिमल्लीके स्वमावृत्य तिष्ठति ॥ १३॥ 


सर्वेन्द्रियणुणाभासं सर्वेन्द्रियविवर्जितम्‌ । 
असक्त स्वेभुच्चेव निर्गुणं गुणमाक्त्‌ च॥ १४॥ 


बहिरन्तश्व॒ भूतानामचरं चरमेव च । 
सूक्ष्मत्वात्तदविज्ञेय दूरस्थ चान्तिक च तत्‌॥ १५॥ 
अविभक्त च भूतेषु विभक्तमिव च स्थितम्‌ । 
भूतभत च तज्ज्ेयं ग्रसिष्णु प्रभविष्णु च॥ १६॥ 


| यह है, कि इस ज्ञानके हो जानेपर इसी अनासक्त-बुद्धिसे बालबच्चोंमें अथवा 
| गृहस्तीमें रहकर प्राणिमात्रके हितार्थ जगतके व्यवहार किये जायेँ अथवा न 
| किये जाये; और केवल ज्ञानकी व्याख्यासेही इसका निर्णय करना उचित नहीं 
| है। क्योंकि भगवानने गीतामें अनेक स्थलोंपर कहा है, कि ज्ञानी पुरुष कर्मोमें 
| लिप्त न होकर, उन्हें अनासक्त-बुद्धिसे लोकसंग्रहके निमित्त करता रहे और 
| इसकी सिद्धिके लिये जनकके बर्तावका और अपने व्यवहारका उदाहरणभी 
| दिया है ( गीता ३. १९-२५; ४.१४ ) । समर्थ श्री रामदास स्वामीके चरित्रसे 
| यह बात प्रकट होती है, कि शहरमें रहनेकी लालसा न रहनेपरभी जगतके 
| व्यवहार केवल कर्तव्य समझकर कंसे किये जा सकते हैं? ( दासबोध 
| १९. ६. २९;१९. ९. ११ )। यह ज्ञानका लक्षण हुआ; अब ज्ञेयका स्वरूप 
| बतलाते हैं :- ] 

( १२ ) ( अब तुझे ) वह बतलाता हूँ, ( कि ), जिसे जान लेनेसे अमृत" 
अर्थात्‌ मोक्ष मिलता है। ( वह ) अनादि ( सबसे ) परेका ब्रह्म ( है )। न उसे 
'सत्‌' कहते हैं, और न असतभी । ( १३ ) उसके, सब ओर हाथ-पैर हैं, सब ओर 
आँखे, सिर और मूह हैं, सब ओर कान हैं; और वही इस लोकमें सबको व्याप रहा 
है। (१४ ) (उसमें ) सब इंद्रियोंके गुगोंका आभास है, पर उसके कोईभी 
इंद्रिय नहीं है; वह ( सबसे ) असकत अर्थात्‌ अलग होकरभी सबका पालन करता 
है; और निर्गुण होनेपरभी गृणोंका उपभोग करता है। (१५ ) ( वह ) सब 
भूतोंके भीतर और बाहरभी है; अचर है और चरभी है; सूक्ष्म होनेके कारण वह 
अविज्ञेय है; और दूर होकरभी समीप है । ( १६ ) वह ( तत्त्वत: ) अविभक्त 
अर्थात्‌ अखंडित ( होकरभी ) सब भूतोंमें मानो ( नानात्वसे ) विभकत हो रहा है; 
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ज्योतिषामपि तज्ज्योतिस्तमसः परमरुच्यते । 
ज्ञान ज्ञेयं ज्ञानगम्य हढ़ि सर्वेस्थ घिष्टितम्‌ ॥ १७॥ 


और ( सब ) भूतोंका पालन करनेवाला, ग्रसनेवारा एवं उत्पन्न करनेवालाभी उसेही 
समझना चाहिये। ( १७ ) उसेही तेजकाभी तेज, और अंधकारसे परेका कहते हैं 
ज्ञान, जो जानने योग्य है, वह ( ज्ञेय ), और ज्ञानगम्य अर्थात्‌ ज्ञानसे ( ही ) 
विदित होनेवालाभी (वही ) है, और सबके हृदयमें वही अधिष्ठित है। 


| [ अचित्य और अक्षर परब्रह्म जिसे कि क्षेत्रज्ञ अथवा परमात्माभी कहते 
| हैं, ( गीता १३. २२ ), का जो वर्णन ऊपर है, वह आठवें अध्यायवाले अक्षर- 
| ब्रह्मयके वर्णनके समान (गीता ८. ९-११) उपनिषदोंके आधारपर किया गया 
| है। पूरा तेरहवाँ एलोक ( श्वे. ३. १६ ) और अगले श्लोकका यह अर्धाश कि 
| “ सब इंद्रियोंके गुणोंका भास होनेवाला, तथापि सब इंद्रियोंस विरहित ” 
| श्वेताश्वतर उपनिषदमें ( श्वे. ३. १७ ) ज्यों-का-त्यों है; एवं “ दूर होनेपरभी 
| समीप ” ये शब्द ईशावास्थ ( ५ ) और मुंडक ( मुं. ३. १. ७ ) उपनिषदोंमें 
| पाये जाते हैं। ऐसेही 'तेजका तेज” ये शब्द दृहृदारष्यकके ( व्‌. ४. ४. १६ ) 
| हैं; और अंधकारसे परेका' ये शब्द श्वेताश्वतरके (३.८) हैं। इसी 
| भाँति यह वर्णन कि “जो सतूभी नहीं है और असतभी नहीं कहा जा 
| सकता है। ” ऋग्वेदके “ नासदासीत्‌नो सदासीत्‌ ” इस ब्रह्मविषयक प्रसिद्ध 
| सूक्‍तको ( ऋ. १०. १२९ ) लक्ष्य कर किया गया है। 'सत्‌' और “असत्‌ ! 
शब्दोंके अर्थोका विचार गीतारहस्य प्र. ९, पृ. २४५-२४६ में विस्तारसहित 
किया गया है; और फिर गीताके ९. १९वें शलोककी टिप्पणीमेंभी किया है। 
गीता ९. १९ में कहा है, कि सत्‌' और असत्‌' मैंही हूँ, अतः: अब यह वर्णन 
विरुद्ध-सा जँचता है, कि सच्चा ब्रह्म न सत्‌' है और न असतभी'। परंतु 
वास्तवमें यह विरोध सच्चा नहीं है। क्‍योंकि व्यक्त' ( क्षर ) सृष्टि और 
अव्यक्त' ( अक्षर ) सृष्टि, ये दोनों यद्यपि परमेश्वरकेही स्वरूप हों, तथापि यह 
सिद्धान्त गीतामेंही पहले “ भूतभून्न च भूतस्थो ” ( गीता ९. ५ ) श्लोकमें और 
आगे फिर ( १५. १६, १७ ) पुरुषोत्तम-लक्ष्मणमेंभी स्पष्टतया वतलाया गया है । 
सच्चा परमेश्वर-तत्त्व इन दोनोंसे परे अर्थात्‌ पूर्णतया अज्ञेय है। निर्गुण ब्रह्म 
किसे कहते हैं, और जगत््‌में रहकरभी वह जगतमे बाहर कैसे है, अथवा वह 
“विभकत' अर्थात्‌ नानारूपात्मक दीख पड़े, तोभी मूलमें 'अविभकत' अर्थात्‌ एक-ही 
कैसे हैं, इत्यादि प्रश्नोंका विचार गीतारहस्यके नवें प्रकरणमें ( पृ. २०९ से आगे ) 
किया जा चुका है। सोलहवें इ्लोकके 'विभक्तमिव'का अनुवाद यह है -“ मानों 
| विभकत हुआ-सा-दीख पड़ता है। ” यह इवब' शब्द उपनिषदोंमें अनेक वार 


. 


| इसी अर्थमें आया है, क्रि जगतका' नानात्व श्रांतिकारक है और एकत्वही 
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<०८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग शास्त्र 


$ ६ इति क्षेत्र तथा ज्ञान ज्ञेये चोक्त समासतः | 
मद्धक्त एतह्विज्ञाय मद्धावायोपपद्यते ॥ १८ ॥ 
$ $ प्रकृतिं पुरुष चेव विद्धअनादी उभावषि । 
विंकारांश्व गुणांश्वेच विद्धि प्रकृतिसम्भवात्‌ ॥ १९॥ 


| सत्य है। उदाहरणार्थ, “ह्वेतमिव भवति ”, “य इह नानेव पश्यति ” इत्यादि 
| ( ब. २. ४. १४; ४. ४. १९; ४. ३. ७ ) | अतएव प्रकट है, कि गीतामें यह 
| अद्वेत सिद्धान्तही प्रतिपाद्य है, कि नाना-तामरूपात्मक माया भ्रष्ट है, और 
| उसमें अविभकत रहनेवाला ब्रह्मही सत्य है। गीता १८. २० में फिर बतलाया 
| है, कि “ अविभकतं विभक्तेषु ” अर्थात्‌ नानात्वमें एकत्व देखना सात्तविक ज्ञानका 
| लक्षण है। गीतारहस्यके अध्यात्म प्रकरणमें वर्णन है, कि यह सात्त्विक ज्ञांनही 
| ब्रह्म है। गीतार. प्र. ९, पृ. २१५, २१६; (प्र. ६, पृ. १३२-१३३ ) | ] 

( १८ ) इस प्रकार संक्षेपसे ब्रतला दिया, कि क्षेत्र, ज्ञान और ज्ञेय किसे 

कहते हैं ? मेरा भक्त इसे जानकर मेरे स्वरूपको पाता है। 

| [ अध्यात्म या वेदान्तशास्त्रके आधारसे अब तक क्षेत्र, ज्ञान और ज्ञेयका 
| विचार किया गया। इनमेंसे 'जेय ही क्षेत्रज् अथवा परबह्य है और - ज्ञान, दूसरे 
| श्लोकमें बतलाया हुआ, क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-ज्ञन है, इस कारण यही परमेश्वरके सब 
| ज्ञानका संक्षेपमें निरूपण है। १८ वें श्लोकमें यही सिद्धान्त बतलछा दिया है, कि 
| जब क्षेत्र-क्षेत्जन-विचारही परमेश्वरका ज्ञान है, तब आगे यह आपही सिद्ध है, 
| कि उसका फलभी मोक्षही होता चाहिये । वेदान्तशास्त्रका क्षेत्र-क्षेत्रज्-विचार यहाँ 
| समाप्त हो गया । परंतु प्रकृतिसेही पाचभौतिक विकारवान्‌ क्षेत्र उत्पन्न हुआ है, 
| इसलिये और सांख्य जिसे पुरुष कहते हैं, उसेही अध्यात्मशास्त्रमें आत्मा” कहते 
| हैं, इसलिये; सांख्यकी दृष्टिसे क्षेत्र-क्षेत्रझ-विचा रही प्रक्ति-पुरुषका विवेक होता 
| है। गीताशास्त्र प्रकृति और पुरुषको सांख्यके समान दो स्वतंत्र तत्त्व नहीं मानता; 
| और सातवें अध्यायमें ( गीता ७. ४, ५ ) कहा है, कि ये एकही परमेश्वरके, 
| कनिष्ठ और श्रेष्ठ, दो रूप हैं। परंतु सांख्योंके द्वेतके बदले गीताशास्त्रके इस 
| दैतको एकबार स्वीकारकर लेनेपर, फिर प्रकृति और प्रुरुषके परस्परसंबंधका 
| सांख्योंका शान गीताकों अमान्य नहीं है। और यहभी कह सकते हैं, कि 
| क्षेत्र-क्षेत्रञके ज्ञानकाही रूपांतर प्रकृति-पुरुषका विवेक है (गीतार. प्र. ७ ) 
| इसीलिये अबतक उपनिषदोंके आधारसे जो क्षेत्र-क्षेत्रञका ज्ञान बतलाया, 
| उसेही अब सांख्योंकी परिभाषामें कितु सांख्योंके ढेतकों अस्वीकार करके प्रकृति- 
| पुरुष -विवेकके रूपसे बतलाते हैं :- 

( १९ ) प्रकृति औष पुरुष, दोनोंकोही अनादि समझ | विवार और गुणोंकों 
| प्रकृतिसेही उपजा हुआ जान । 
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कार्यकरणकतुत्वे हेतुः प्रकरृतिरुच्यते । 
पुरुषः सखदःखानां मोक्तृत्वे हेतुरूच्यते ॥ २० ॥ 
पुरुष: प्रकृतिस्थों हि भुंक्ते प्रकृतिजान्गुणान | 
कारण गुणसंगोषस्य सदसयोनिजन्मसु ॥ २१ ॥ 


| [ सांख्यशास्त्रके मतमें प्रकृति और पुरुष, दोनों न केवल अनाहिही हैं, 
| प्रत्युत स्वतंत्र और स्वयंभूभी हैं। वेदान्ती समझते हैं, कि प्रकृति परमेश्वरसेही 
| उत्पन्न हुई है, अतएव वह न स्वयंभ्‌ है, और न स्वतंत्रभी है (गीता ४. ५. ६) । 
| परंतु यह नहीं बतलाया जा सकता, कि परमेश्वरसे प्रकृति कब उत्पन्न हुई 
| और पुरुष ( जीव ) परमेश्वरकाही अंश है। ( गीता. १५. ७ ); इस कारण 
| वेदान्तियोंको इतना मान्य है, कि दोनों अनादि हैं। इस विषयका अधिक 
| विवेचन गीतारहस्यके ७ वें प्रकरणमें और विशेषत: पृ. १६२-१६८ में, एवं १० 
| वें प्रकरणके पृ. २६४-२६९ में किया है। ] 


( २० ) कार्य अर्थात्‌ देहेके और करण अर्थात्‌ इंद्वियोंके क्तृत्वके लिये प्रकृति 
कारण कही जाती है; और, ( कर्ता न होनेपरभी ) सुखदु:खोंको भोगनेके लिये 
पुरुष ( क्षेत्रज्ष ) कारण कहा जाता है। 


| [ इस श्लोकमें कार्यकरण के स्थानमें 'कार्यकारण'भी पाठ है; और तब 
| उसका यह अर्थ होता है :- सांख्योंके महत्‌ आदि तेईस तत्त्व एकसे दूसरा, दूसरेसे 
| तीसरा, इस कार्यकारण-क्रसे उपजकर सारी व्यकत-सृष्टि प्रकृतिसे बनती 
| है। यह अर्थभी बेजा नहीं है; परंतु क्षेत्र-क्षेत्रके विचारमें क्षेत्रकी उत्पत्ति बतलाना 
| प्रसंगानुसार नहीं है। प्रकृतिसि जगत्‌के उत्पन्न होनेका वर्णन तो पहलेही 
| सातवें और नहें अध्यायमें हो चुका है। अतएवं 'कार्यकरण' पाठही यहाँ अधिक 
| प्रशस्त दीख पड़ता है। शांकरभाष्यमें यही 'कार्यकरण' पाठ है। ] 


(२१) क्‍योंकि पुरुष प्रकृतिमें अधिष्ठित होकर प्रकृतिके गुणोंका उपभोग करता 
है; और (प्रकृतिके) गुणोंको यह संयोग पुरुषको भली-बुरी योनियोंमें जन्म लेनेके 
लिये कारण होता है । 


| [ प्रकृति और पुरुषके पारस्परिक संबंधका और भेदका यह वर्णन 
| सांख्यशास्त्रका है, ( गीतार. प्र. ७, पृ. १५५-१६२ ) | अब यह कहकर कि 
| वेदान्ती लोग पुरुषको परमात्मा कहते हैं, सांख्य और वेदान्तका मेल कर दिया 
| गया है; और ऐसा करनेसे प्रकृति-पुरुष-विचार एवं क्षेत्र-क्षेत्रज-विचारकी पूरी 
| एकवाक्यता हो जाती है। ] 


८१० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


$ ६ उपब्ष्टापलुमन्ता च भता भोक्ता महेश्वरः । 
परमात्मेति चाप्युक्तो देहेआास्मिन्पुरुषः परः ॥ २२॥ 


य एवं वेत्ति पुरुष प्रकृति च गुणेः सह । 
सर्वथा वर्तेमानो5पि न स भूयो5भिजायते ॥ २३॥ 


६६ ध्यानेनात्मनि पश्यान्ति केचिदात्मानमात्मना | 
अन्ये सांख्येन योगेन कमंयोगेण चापरे ॥ २४॥ 


अन्ये त्वेवमजानन्तः अत्वान्येभ्य उपासते । 
तेषपि चातितरन्त्येव झत्युं श्रुतिपरायणा: ॥ २५॥ 


(२२) ( प्रकृतिके गूणोंके इस ) उपद्रष्टा अर्थात्‌ समीप बैठकर देखनेवाले, 
अनुमोदन करनेवाले, भर्ता अर्थात्‌ ( प्रकृतिके गुणोंको ) बढानेवाले, और उपयोग 
करनेवालेकोही इस देहका परपुरुष, महेश्वर और परमात्मा कहते हैं। (२३) 
इस प्रकार पुरुष ( निर्गूण ) और प्रक्ृतिको ( ही ) जो गुणोंसमेत जानता है, वह 
कंसाभी बर्ताव क्‍यों न किया करे, उसका पुनजन्म नहीं होता । 


| [ २२ वें श्लोकमें जब यह निश्चय हो चुका, कि पुरुषही देहका परमात्मा 
| है, तब सांख्यशास्त्रके अनुसार पुरुषका जो उदासीनत्व और अकर्तृत्व है, वही 
| अब आत्माका अकतुत्व हो जाता है और इस प्रकार सांख्योंकी उपपत्तिसे वेदान्त- 
| की एकवाक्यता हो जाती है। वेदान्तवाले कुछ ग्रंथकारोंकी समझ है, कि सांख्य- 
| वादी वेदान्तके शत्रु हैं, अतः बहुतेरे वेदान्ती सांख्य-उपपत्तिकों सर्वथा त्याज्य 
| मानते हैं। कितु गीतामें ऐसा न करके क्षेत्र-क्षेत्ज्-विचारका एक-ही विषय 
| एक बार वेदान्तकी दृष्टिसे, और दूसरी वार ( वेदान्तके अद्गैत मतको बिना 
| छोड़े ) सांख्य-दृष्टिसे, प्रतिपादन किया है, इससे गीताशास्त्रकी सम-बुद्धि प्रकट 
| हो जाती है। यहभी कह सकते हैं, कि उपनिषदोंके और गीताके विवेचनमें 
| यह एक महंत्त्वका भेद है (गीतार. परिशिष्ट, पृ. ५२८) । इससे प्रकट होता है, 
| कि यद्यपि गीताको सांख्योंका ह्वतवाद मान्य नहीं है, तथापि उनके प्रतियादनमें 
| जो कुछ युक्तिसंगत जान पड़ता है, वह गीताकों अमान्य नहीं है। दूसरेही 
| श्लोकमें कह दिया है, कि क्षेत्र-क्षेत्रञका ज्ञानही परमेश्वरका ज्ञान है। अब 
| पिडका ज्ञान और देहके परमेश्वरका ज्ञान संपादनकर मोक्ष प्राप्त करनेके मार्ग 
| प्रसंगके अनुसार संक्षेपसे बतलाते है :-] 
(२४) कुछ लोग ध्यानसे स्वयंही अपने आपमें आत्माको देखते हैं; (कोई 
सांख्ययोगसे देखते हैं और कोई करमंयोगसे (२५) परंतु इस प्रकार जिन्हें ( अपने 
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$ $ यावत्संजायते किंचित्सत्त्वं स्थावरजंगमम्‌ । 
क्षेत्रक्षेत्रज्षसयोगात्तद्विद्धि भरतर्षस ॥ २६॥ 


सम॑ सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्त परमेभ्वरम्‌ । 
. विनश्यत्स्वाविनश्यन्तं यः पश्यति स पश्यति ॥ २७॥ 


सम पश्यन हि सर्वत्र समवस्थितमीश्वरम्‌ । 
न हिनस्पात्मनात्मान ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २८॥ 


आपही ) ज्ञान नहीं होता, वे दूसरेसे सुनकर ( श्रद्धासे ) परमेश्वरका भजन करते 
हैं। सुनी हुई बातको प्रमाण मान बर्तनेवाले ये पुरुषभी मृत्युको पारकर जाते हैं। 
| [ इन दो श्लोकोंमें पातंजलयोगके अनुसार ध्यान, सांख्य-मार्गके अनुसार 
| ज्ञानोत्तर कर्मसंन्यास, कर्मंयोग-मार्गके अनुसार निष्काम बुद्धि परमेश्वरापंण- 
| पूर्वक कर्म करना और ज्ञान न हो, तोभी श्रद्धासे आप्तोंके वचनोंका विश्वास- 
| कर परमेश्वरकी भक्ति करना (गीता ४. ३९ ), ये आत्मज्ञानके भिन्न भिन्न 
| मार्ग बतलाये गये हैं। कोई किसीभी मार्गसे जावे, अंतमें उसे भगवानका ज्ञान 
| होकर मोक्ष मिलही जाता है। तथापि पहले जो यह सिद्धान्त किया गया है, 
| कि लोकसंग्रहकी दृष्टिसे कर्मयोग श्रेष्ठ है, वह इससे खंडित नहीं होता । इस 
| प्रकार साधन बतलाकर अगले श्लोकमें समग्र विषयका सामान्य रीतिसे उपसंहार 
| किया है; और उसमेंभी वेदान्तसे कापिल-सांख्यका मेल मिला दिया है। ] 
(२६) हे भरतश्रेष्ठ | स्मरण रथ्व, कि स्थावर या जंगम, किसीभी वस्तुका 
निर्माण क्षेत्र और क्षेज्ञके संयोगसे होता है। (२७) सब भूतोंमें एक-सा रहनेवाला, 
और सब भूतोंका नाश हो जानेपरभी जिसका नाश नहीं होता, ऐसे परमेश्वरको 
जिसने देख लिया, कहना होगा, कि उसीने ( सच्चे तत्त्वको) पहचाना। (२८) 
ईश्वरको सवंत्र एक-सा व्याप्त समझकर ( जो पुरुष ) अपने आपकाही घात नहीं 
करता, अर्थात्‌ अपने आप अच्छे मार्गमें छग जाता है, उस कारणसे वह उत्तम 
गतिही पाता है-। 
| [ २७ वें श्लोकमें परमेश्वरका जो लक्षण बतलाया है, वह पीछे गीताके 
| ८. २० वें श्लोकमें आ चुका है, और उसका स्पष्टीकरण गीतारहस्यके नवें 
| प्रकरणमें किया गया है, ( गीतार. प्र. ९, पृ. २१९, २५७ ) । ऐसेही २८ वें 
| श्लोकमें फिर वही बात कही है, जो पीछे ( गीता ६. ५-७ ) कही जा चुकी 
| है, कि आत्मा अपना बंधु है, और वही अपना शत्रु है। इस प्रकार २६, २७ 
| और २८ वें इलोकोंमें सब प्राणियोंके विषयमें साम्य-बुद्धिरूप भावका वर्णन कर 
| चुकनेपर बतलाते हैं, कि इसके जान लेनेसे क्या होता है :- ] 


<१२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोमशाख्त्र 


$ ६ प्रकृत्येव च कर्माणे क्रियमाणानि सर्वशः। 
यः पश्यति तथात्मानमकतारं स पक्््यति॥ २९ ॥ 


यहा भूतपुथग्भावमेकस्थमनुपश्यति । 
तत णव॒ च विस्तार ब्रह्म सम्पयते तदा ॥ ३० ॥ 


6६ अनादित्वान्निगुणत्वात्परमात्मायमव्ययः । 
शरीरस्थो5पि कौन्तेय न करोति न लिप्यते ॥ ३१॥ 
यथा सर्वंगतं सौक्ष्म्यादाकाशं नोपलिप्यते। 
सर्वत्रावस्थितों देहे तथात्मा नोपलिप्यंते ॥ ३२॥ 
यथा प्रकादयत्येकः कृत्स्नं लोकमिम रविः | 
क्षेत्र क्षेत्री तथा कृत्स्ने प्रकाशयति मारत॥ ३३॥ 

$ $ क्षेत्रक्षेत्रशयोरेवमन्तरं ज्ञानचक्षुषा | 
भूतप्रकतिमोक्षे च॒ ये विद्यान्ति ते परम्‌ ॥ ३४ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीसु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योबशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संबादे 
क्षेत्र-क्षेत्रज्न॒-विभागयोगो नाम त्रयोदशोउध्याय: ॥॥ १३ ॥। 


(२९) जिसने यह जान लिया, कि (सब) कर्म सब प्रकारसे केवल प्रकृति- 
सेही किये जाते हैं, और आत्मा अकर्ता है, अर्थात्‌ कुछभी नहीं करता, कहना 
चाहिये कि उसने ( सच्चे तत्त्वको ) पहचान लिया। (३०) जब सब भूतोंका 
पथक्त्व अर्थात्‌ नानात्व एकतासे ( दीखने लंगे ), और इस (एकता) सेही ( सब ) 
विस्तार दीखने लगे, तब ब्रह्म प्राप्त होता है। 

| [ अब बतलाते हैं, कि आत्मा निर्गुण, अलिप्त और अक़्िय कंसे है :- ! 

(३१) है कौंतेव ! अनादि और निर्गुण होनेके कारण यह अव्यक्त परमात्मा 
शरीरमें रह करभी कुछ करता-धरता नहीं है, और उसे ( किसीभी कर्मका ) लेप 
अर्थात्‌ बंधन नहीं लगता। (३२) जैसे आकाश चारों ओर भरा हुआ है, परंतु 
सूक्ष्म होनेके कारण उसे ( किसीकाभी ) लेप नहीं लगता, वैसेही देहमें सर्वज्ञ रहने- 
परभी आत्माको ( किसीकाभी ) लेप नहीं लगता । (३३) हे भारत ! जैसे अकेला 
सूर्य इस सारे जगतको प्रकाशित करता है, वैसेही क्षेत्र॒ज्ञ सब क्षेत्रकों अर्थात्‌ 
शरीरको प्रकाशित करता है । 

(३४) इस प्रकार ज्ञान-चक्षसे अर्थात्‌ ज्ञानरूप नेत्रसे, क्षेत्र और क्षेत्ज्ञके 
भेदको, एवं सब भूतोंकी ( मूल ) प्रकृतिके मोक्षको, जो जानते हैं, वे परब्रह्मको 
पाते हैं। 


तेरहवाँ अध्याय ८१३ 


| यह पूरे प्रकरणका उपसंहार है। भूतप्रकृतिमोक्ष शब्दका अर्थ हमने 
सांख्यशास्त्रके सिद्धान्तानुसा।र किया है। सांख्योका सिद्धान्त यह है, कि मोक्षका 
मिलना या न मिलना आत्माकी अवस्थाएँ नहीं है, क्योंकि वह तो सर्देव अकर्ता 
और असंग है। परंतु प्रक्ेतिके गू णोंके संगसे वह अपनेमें कतृत्वका आरोप किया 
करता है, इसलिये जब उसका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है, तब उसके साथ 
लगी हुई प्रकृति छूट जाती है, अर्थात्‌ उसीका मोक्ष हो जाता है, और इसके 
पश्चात्‌ उसका पुरुषके आगे नाचना बंद हो जाता है। अतव सांख्य-मतवाले 
प्रतियादन किया करते हैं, कि तान्विक दृष्टिसे बंध और मोक्ष, ये दोनों अवस्थाएँ 
प्रकृतिकीही हैं ( सांख्यकारिका ६२; गीतारहस्य प्र. ७, पृ. १६५-१६६ ) 
हमें जान पड़ता है, कि सांख्यके ऊपर लिख हुए सिद्धान्तके अनुसारही इस श्लोकमें 
* प्रकृतिका मोक्ष ” ये शब्द आये हैं। परंतु कुछ लोग इन शब्दोंका यह अर्थभी 
लगाते हैं, कि “ भूतेभ्य: प्रकृतेश्च मोक्ष:  - पंचमहाभूतोंसे और प्रकृतिसे 
अर्थात्‌ मायात्मक कमसे आत्माका मोक्ष होता है। नवें, ग्यारहवें और तेरहवें 
अध्यायके ज्ञान-विज्ञान निरूपण का भेद ध्यान देनेयोग्य है, कि यह क्षेत्र- 
क्षेत्रअ-विवेक ज्ञान-चक्षुसे विदित होनेवाला है (गीता १३. ३४ )॥ तो नवें 
अध्यायकी राजविद्या प्रत्यक्ष अर्थात्‌ चर्मचक्षुसे ज्ञात होनेवाली है ( गीता ९. २), 
और विश्वरूप-दर्शन परम भगवद्भक्तकोभी केवल दिव्य-चक्षुसेही होनेवाला है 
(गीता १९.८ )। | 


इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्मविद्या- 
न्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
प्रकृति-पुरुष-विवेक अर्थात्‌ क्षेव-क्षेत्रअ-विभागयोग नामक तेरह॒वाँ अध्याय समाप्त 
ट्आा । 


८१७ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशास्तर 


चतुर्देशोधध्यायः 


श्रीभमगवानुवाच | 
पर भूयः प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम्‌ । 
यज्ज्ञात्वा मुनयः सर्वे परां सिद्धिमितों गताः॥ १ ॥ 


इद शञानम॒पाभ्रित्य मम साधम्यमागताः । 
सर्गेईपि नोपजायन्ते अलये न व्यथन्ति च॥ २॥ 


किक पु 90“4 
चादहवा अध्याय 
[ तेहरवें अध्यायमें क्षेत्र-क्षेत्षका विचार एक बार वेदान्तकी दृष्टिसि और 
दूसरी बार सांख्यकी दृष्टिसे बतलाया है, एवं उसीमें प्रतिपादन किया है, कि सब 
कर्तृत्व प्रकृतिकाही है, पुरुष अर्थात्‌ क्षेत्र॒ज्ञ उदासीन रहता है। परंतु इस बातका 
विवेचन अब तक नहीं हुआ, कि प्रकृतिका यह कतंत्व क्‍यों कर चला करता है ? 
अतएव इस अध्यायमें बतलाते हैं, कि एकही प्रक्ेतिसे विविध सृष्टि, विशेषतः सजीव 
सृष्टि, कैसे उत्पन्न होती है ? केवल मानवी सृष्टिकाही विचार करें, तो यह विषय 
क्षेत्रसंबंधी अर्थात्‌ शरीरका होता है, इसलिये उसका समावेश क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विचारमें 
हो सकता है। परंतु जब स्थावर सृष्टिभी तिगुणात्मक प्रकृतिकाही फंलाव है, तब 
प्रकृतिके गुणभेदका यह विवेचन क्षर-अक्षर-विचारकाभी भाग हो सकता है। अत- 
एव क्षेत्र-क्षेत्न-विचार' इस संकुचित नामको छोड़कर सातवें अध्यायमें जिस ज्ञान- 
विज्ञानके बतलानेका आरंभ किया था, उसी ज्ञान-विज्ञानको अधिक स्पष्ट रीतिसे 
फिरभी बतलानेका आरंभ भगवानने अब इस अध्यायमें किया है। सांख्यशास्त्रकी 
दृष्टिसे इस विषयका विस्तृत निरूपण गीतारहस्यके आठवें प्रकरणमें किया गया है। 
व्विगृूणके विस्तारका यह वर्णन अनुगीता और मनुस्मृतिके बारहवें अध्यायमेंभी है। | 
श्रीभगवानने कहा :- (१) और फिर सब ज्ञानोंसे उत्तम ज्ञान बतलाता 
हैं, कि जिसको जानकर सब मुनि इस लोकसे परम सिद्धि पा गये हैँं। (२) इस 
ज्ञानका आश्रय करके मुझसे एकरूपता पाये ६ए लोग स॒ष्टिके उत्पत्ति-कालमेंभी 
नहीं जन्मते और प्रलूय-कालमेंभी व्यथा नहीं पाते; ( अर्थात्‌ जन्म मरणसे 
एकदम छुंटकारा पा जाते हैं। ) 
| [ यह हुई प्रस्तावना । अब पहले बतलाते हैं, कि प्रकृति मेराही स्वरूप 
| है; फिर सांख्योंके हतको अलगकर, वेदान्तशास्त्रके अनुकूल यह निरूषण करते 
| हैं, कि प्रकृतिके सत्त्व, रत और तम, इन तीन गुणोंसे सृष्टिके नाना प्रकारके 
| व्यक्त पदार्थ किस प्रकार निर्मित होते हैं :- ] 


चोदहवाँ अध्याय <टश्ण 


6६ मम योनिममहद्व्ह्म तस्मिन्गर्म दधाम्यहम्‌ । 
सम्भवः सर्वेभूतानां ततो भवति मारत॥ ३॥ 
सर्वयोनिषु कौन्तेय मूतेयः सम्भवन्ति या: | 
तासां ब्रह्म महद्योनिरहे बीजप्रदः पिता ॥ ४ ॥ 

$$ सर्च्चे रजस्तम इति गुणा: प्रकृतिसम्भवाः | 
निबध्नन्ति महाबाहो देहे देहिनमव्ययम्‌ ॥ ५॥ 
तत्र सर्व निर्मलत्वात्पकाशकमनामयम्‌ | 
सुखसंगेन बध्नाति ज्ञानसंगेन चानघ ॥ ६॥ 
रजो रागात्मकं विद्धि तृष्णासंगसमुदछ्ूवम । 
तन्निबध्नाति कोन्तेय करमंसंगेन देहिनम्‌ ॥ ७॥ 


, 


तमस्त्वज्ञान्ज विद्धि मोहन सर्वदोहिनाम्‌ । 
प्रमादलस्यनिद्राभिस्तलिबध्नाति भारत॥ ८ ॥ 
सर्व सुखे संजयति रजः कमाणि भारत । 
ज्ञानमावृत्य तु तमः प्रमादे संजयत्युत ॥ ९॥ 


(३) है भारत ! महदब्ह्म अर्थात्‌ प्रकृति मेरीही योनि है और मैं उसमें 
गर्भ रखता हूँ; फिर उससे समस्त भूत उत्पन्न होने लगते हैं। (४) है कौंतेय । 
( पशुपक्षी आदि ) सब योनियोंमें जो जो मूर्तियाँ जन्मती हैं, उनकी योनि महत्‌ 
ब्रह्म है और में बीजदाता पिता हूँ। 

(५) है महाबाहु ! प्रकृतिसे उत्पन्न हुए सत्त्व, रज और तम गुण देहमें 
रहनेवाले अव्यय अर्थात्‌ निविकार आत्माको देहमें बाँध लेते हैं। (६) हे निष्पाप 
अर्जुन ! इन गुणोमेंसे निर्मेहताके कारण प्रकाश डालनेवाला और निर्दोष सत्त्वगगुण 
सुख और ज्ञानके साथप्ते (प्राणीको) बाँधता है। (७) रजोगुणका स्वभाव रागात्मक 
है और उससे तृष्णा और आसक्तिकी उत्पत्ति होती है। हे कौंतेय ! वह प्राणीको 
कर्म करनेके (प्रवृत्तिरूप) संगसे बाँध डालता है। (८) कितु तमोगुण अज्ञानसे 
उपजता है और वह सब प्राणियोंको मोहमें डालता है। है भारत ! वह प्रमाद, 
आलस्य, और निद्रासे (प्राणी)को बाँध लेता है। (९) सत्त्वगुण सुखमें, और 
रजोगुण कमंमें, आसक्ति उत्पन्न करता है। परंतु हे भारत! तमोगुण ज्ञानको ढेंक- 
कर प्रमाद अर्थात्‌ कर्तव्यमूढ्तामें, या कर्तंव्यके विस्मरणमें, आसक्ति उत्पन्न करता है। 

| [ सत्त्व, रज और तम, इन तीनों गुणोके ये पृथक्‌ लक्षण बतलछाये गये 
| हैं । कितु ये गुण कभीभी पृथक्‌ पृथक्‌ नही रहते, तोनों सर्देव एकत्र रहा करते हैं । 


८१६ गीतारहर्य अथवा कर्मंयोगशास्तर 


8६ रजस्तमश्राभिभूय सरत्त्वे भवाति भारत । 
रजः सत्त्वं तमशैव तमः सर्वे रजस्तथा ॥ १०॥ 
सर्वेद्वारेबु देहे<स्मिन्प्काइ उपजायते । 
ज्ञान यदा ता विद्यादिवृद्ध सत््वमित्युत ॥ ११॥ 
लोभः प्रवृत्तिरारम्मः कर्मणामशमः स्पृद्दा । 
रजस्थेतानि जायन्ते विवृद्धे भरतषस ॥ १२॥ 
अप्रकाशो5प्रवृत्तिश्व॒ प्रमादो मोह एव च | 
तमस्थेतानि जायन्ते विवृद्धे कुरुनन्‍्दन ॥ १३॥ 
६६ यदा सच्चे प्रवृद्धे त प्रछय याति वेहभृत्‌ । 
तदोत्तमबिदां लोकानमलान्प्रतिपद्यत ॥ १४ ॥ 


| उदाहरणार्थ, कोईभी भला काम करना यद्यपि सत्त्वका लक्षण है, तयापि भले 
| कामको करनेकी प्रवृत्ति होना रजका धर्म है, इस कारण सात्त्विक स्वभावमेंभी 
| थोड़े-से रजका मिश्रण सदेव रहताही है। इसीसे अनुगीतामें इन गुणोंका इस 
| प्रकार मिथुनात्मक वर्णन है, क्रि तमका मिथुन अर्थात्‌ जोड़ा सत्त्व है, और 
| सत्त्वका जोड़ा रज 'है (मभा. अश्व. ३६ ), और कहा है, कि इनके अन्योन्य 
| अर्थात्‌ थारस्परिक आश्रयसे अथवा झगड़ेसे सृष्टिके सब पदार्थ बनते हैं (सां.का. 
| १२; गीतार. प्र. ७, पृ. १५८, १५९ )। अब पहले इसी तत्त्वको बतलाकर 
| फिर सात्त्विक, राजस और तामस स्वभावके लक्षण बतलाते हैं :- ] 

(१०) रज और तमको दबाकर सत्त्व (बलवान) हो जाता है, (तब उसे 
सात्त्विक कहना चाहिये ); एवं इसी प्रकार सत्व और तमको दबाकर रज, तथा 
सत्त्व और रजको दबाकर तम ( बलवान हुआ करता है ) (११) जब इस देहके 
सब द्वारोंमें (इंद्रियोंमें) प्रकाश अर्थात्‌ निमेल ज्ञान उत्पन्न होता, है, तब समझना 
चाहिये, कि सत्त्वगुण बढ़ा हुआ है। (१२) हे भरतश्रेष्ठ ! रजोगुणके बढ़नेसे 
लोभ, कमंकी प्रवृत्ति और उसका आरंभ अतृस्ति एवं इच्छः उन्पन्न होती हैं। (१३) 
और हे कुरुनदन ! तमोगुणकी वृद्धि टोनेपर अंधेरा, कुछभी न करनेकी £वृत्ति, 
>माद, अर्थात्‌ कर्तव्यकी विस्मुति और मोहभी उस्पन्न होता है। 

| [ यह बतला दिया, कि मनुप्यकी जीवितावस्थामें व्िगुणोंक कारण 
| उसके स्वभावमें कौन कौन-से फ़क पड॒ते हैं। अब बताते हैं, कि इन तीन 
| प्रकारके मनुष्योंको कौन-सी गति मिलती है :- | 

(१४) सत्त्वगुणके उत्कर्ष-कालमें यदि प्राणी मर जाबे, तो उत्तम तत्त्व 
जाननेवालोंके, अर्थात्‌ देवता आदिके, निर्मल (स्वर्ग प्रभूति) लोक उसको प्रातः 


रजासि प्रलूय॑ गत्वा कमंसागिय जाय्ते। 

तथा प्रदीनस्तमासि मूह्यानियु जायते ॥ १०॥ 

कर्मणः सुकृतस्याहः सात्त्िक निर्मल फलम्‌ | 

रजसस्तु फर्ल दुःखमज्ञानं तमसः फलम्‌ ॥ १६॥ 

सच्त्वात्संजायते ज्ञान रजलसो लोभ ण्व च। 

प्रमाइमोहा तमसो मवतो5ज्ञानमेव च ॥ १७॥ 

ऊर्ध्व गच्छान्ति सत्तवस्था मध्ये तिष्ठान्ति राजसाः । 

जघन्यग॒णवृत्तिस्था अधो गच्छान्ति वामसाः ॥ २८ ॥ 
होते है। (१५) रजोग्णकी प्रवलतामें यदि मरे, तो जो कर्मोमे आसक्त हो उनमें 
(जनोंमें) जन्म छेता है; और तमोगुणमें मरे, तो (पशुपक्षी आदि) मूढ योनियोंमें 
उत्पन्न होता है। (१६) कहा है, कि पुण्य कर्मका फछ निर्मेठ और सान्विक होता 
है, परंतु राजस कर्मका फल दुःख, और तामस कर्मका फल अज्ञान होता है। (१७) 
सन्वसे ज्ञान, तो रजोगुणसे केवछ छोभ उत्पन्न होता है। तमोगुणसे न केवल प्रमाद 
और मोहही उपजता हैं, प्रत्युत अज्ञानकीभी उत्पत्ति होती है। (१८) साच्विक 
पुरुष ऊपरके अर्थात्‌ स्वर्ग आदि लोकोंकों जाते है । राजन मध्यम छोकमें अर्थात्‌ 
मनुप्यलोकमें रहते है और कनिष्ठगुणवृत्तिके तामस अधोगति पाते हैं। 
| [ सांख्यकारिकामेंभी यह वर्णन है, कि धामिक और पुण्य कर्म-कर्ता होनेके 
| कारण मत्त्वस्थ मनुप्य स्वर्ग पाता है, और अधर्माचरण करके तामस पुरुष 
| अधोगति पाता है (सां. का. ८४ ) | इसी प्रकार यह १८ वाँ श्लोक अनुगी ताके 
| ब्विगुण-दर्णनमेभी ज्यों-का-त्यों आया है (मा. अश्व. ३९. १०; मनु. १२. ४० ) 
| साक्त्विक कर्मोसे स्वर्ग-प्राप्ति भले हो जावे, पर स्वर्गसुख है तो अनित्य ही। इस 
| कारण परम पुरुषार्थकी सिद्धि उससे नहीं होती है। सांख्योंका सिद्धान्त है कि 
| इस परम पुरुषार्थ या मोक्षकी प्राप्तिके लिये उत्तम साच्त्विक स्थिति तो रहेही, 
| उसके सिवा यह ज्ञान होनाभी आवश्यक है, क्रि प्रकृति अछग है और में (पुरुष ) 
| जुदा हूँ । सांख्य इसीको त्रिगुणातीत अवस्था कहते हैं; और यद्यपि यह स्थिति 
| सत्त्व, रज और तम इन तीनों गुणासेभी परेकी है, तोभी यह साच्विक अवस्था- 
| कीही पराकाष्ठा है, इस कारण इसका समावेश सामान्यत. सात्त्विक वरगमेंही 
| किया जाता है, उसके लिये एक नया चोथा वर्ग बनानेकी आवश्यकता नहीं है 
| ( गीतार. प्र. ७; पृ. १६८ ) । परंतु गीताको प्रकृति-पुरुषवाला सांख्योका यह 
| द्वैत मान्य नही है, इसलिये साख्योके उक्त सिद्धान्तका गीतामें इस प्रकार रूपां- 
| तर हो जाता है, कि प्रकृति और पुरुपसे परे जो एक आत्मस्वरूपी परमेश्वर 
| 2 परब्रह्म है। यही अर्थ अब अगले छ्ल्लोकोंमें वरणत है :- ] 
गी. र. ५२ 


गीतारहस्य अथवा कभृयोगशास्त्र 
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३ ३ नानये गुणेभ्यः कर्तारं यदा दष्टानुपश्यति | 
गुणस्यश्र पर वेत्ति मक्तार्व सोषविगच्छाति ॥ १९ ॥ 
गुणानेतानतीत्य तीन्‍्देही देहसमुझूवान | 
जन्मस्त्युजराइःखैर्विमृक्तो5सतमश्न॒ते ॥ २० ॥ 

अर्जुन उवाच | 

९ कैलिंगेस्रीन गुणानेतानतीतो भवति प्रभो। 
किमाचार:ः कथ॑ चेतांसख्रीन्गुणानतिवर्तते ॥ २१ ॥ 

श्रीभगवानुवाच । 
प्रकाश उ प्रवृति च मोहमेव च पाण्डव | 
न दरड्ठि स्म्ण्वृत्तानि न निवृत्तानि कांक्षति ॥ २२॥ 
उदासीनवदासीनो गुणेयों न विचाल्यते | 
गुणा वर्तन्त इत्येव योधवतिष्ठति नंगते॥ २३ ॥ 


०6] 
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(१९) द्रप्टा अर्थात्‌ उदासीनतासे देखनेवाला पुरुष, जब जान लेता है, कि, 
(प्रकृतिस) गुणोके अतिरिक्त दूसरा कोई कर्ता नहीं है, और जब (तीनों) गुणोंगे 
परेके (तत्त्वकों) पहचान छेता है, तब वह मेरे स्वरूपमें मिल जाता है। (२०) 
देहधारी मनृप्य देहकी उत्पत्तिके कारण स्वरूप उन तीनों गुणों जाकर जन्म, मृत्यु 
और बुढ्पेके दृःखोंसे विमुक्त होता हुआ अमृतका अर्थात्‌ मोक्षका अनुभव करता है । 

| | वेदान्तमें जिसे माया कहते हैं, उसीकों सांख्य-मतवाले त्िगुणात्मक 
| प्रक्ृति कहते है, इसलिये त्रिमुणातीत होनाहीं मायासे छट कर परब्रह्मकों पहचान 
| लेना है (गीतार. २. ४०); और इसीको क्राह्मी अवस्था कहते हैं (गीता २. 
| ७२; १८. ०३ ) ! अध्या-मणास्त्रमे बतछाये हुए त्विगणातीतके इस लक्षणको 
| सनकर उसका और अधिके वृत्तान्त जाननेकी अर्जुनको इच्छा हुई, और पीछे 
| द्वितीय अध्याय में ( गीता २. ५४ ) जैसा उसने स्थितप्रज्ञके संबंधमें प्रश्न 
| किया थः, बैसादी यहाँभी वह पूछता है :- | 

अजुनन कहा :- (२१) है »भो ! किन लक्षणोसे ( जाना जाय, कि वह ) 
इन तीना गुणाक पर चला जाता है ? (मुझे वतलाइग्रे, कि ) उसका (व्रिगुणातीतका ) 
आचार क्या है और वह इन तीन गृणोके परे कैसे जाता है ? 

श्रीभगवानन कहा :- (२२) है पाड्व ! प्रकाण, प्रवृत्ति और मोह [ अर्थात्‌ 
क्रमसे सच्च, रज और तम, इन गुणोके कार्य अथवा फछ) प्राप्त होनेसेभी जो उनका 
ढ्ेप नहीं करता, और प्राप्त न हों, तोभी उनकी आकांक्षा नहीं रखता; (२३) 
जो ( कमफल्के सवंधर्म ) उदासीन-सा रहता है; (सच्च, रज और तम ये गुण जिसे 


चआदहवा अध्याय 


५ 
के चि ऐे 
न? 


समदःखसुखः स्वस्थ: समलोष्ठाध््मकां चनः 
तल्यश्रियाप्रियों धीरस्तुल्यनिन्दरात्मसंस्तुतिः॥ २४ ॥ 
मानापमानयोस्त॒ल्यस्तुल्यो मित्रारिपक्षयोः | 
सर्वारम्भपरित्यागी गुणातीतः स उच्यते ॥ २०॥ 
९३ माँ च योष्व्यभिचारेण भक्तियोगेन सबते । 
स गुणान्समतीत्येतान्ब्रह्ममूयाय कल्पते ॥ २६ ॥ 


चलवबिचल नहीं कर सकते; तो इतनाही मान कर स्थिर रहता है, कि गुण (अपना 
अपना ) काम करते हैं; जो डिगता नहीं है अर्थात्‌ विकार नहीं पाता है; (२४) 
जिसे सुख-दु:ख एक-सेही हैं; जो स्व-स्थ है अर्थात्‌ अपनेमेंही स्थिर हुआ; मिद्री 
पत्थर और सोना जिसे समानही हैं; प्रिय-अप्रिय, निंदा और अपनी स्तुति जिसे 
समसमान हैं; जो सदा धैयंसे युक्त है; (२५) जिसे मान-अपमान या मित्र और 
शत्रुदल तुल्य है अर्थात्‌ एक-से हैं; और ( इस समझसे कि प्रकृति सब कुछ करती 
है ) जिसके सब (काम्य) उद्योग छूट गये हैं, उस पुरुषको गुणातीत केहने है । 

| यह इन दो प्रशनोंका उत्तर हुआ, कि ब्िगुणातीत पुरुपके लक्षण क्या 
है, और उसका आचार कंसा होता है ? थे लक्षण, और दूसरे अध्यायमें बतलाये 
हुए स्थितप्रज्ञके लक्षण (२. ५५-७२), एवं बारहवें अध्यायमें (१२.१२-२० ) 
बतलाये हुए भक्तिभान्‌ पुरुषके छक्षण, सब एक-सेही है। अधिक क्या कहें ” 
सर्वारंभपरित्यागी,, तुल्यनिन्दात्मसंस्तुति: और “उदासीन. प्रभूति कुछ 
विशेषणभी दोनों या तीनों स्थानोंमें एकही है । इससे प्रकट होता है, कि पिछले 
अध्यायमें बतछाये हुए (गीता १३. २४, २०५) चार मागमिंस किसीभी मार्गके 
स्वीकारकर लेनेपरभी सिद्धि-प्राप्त पुरुषका आचार और उसके लक्षण सव मार्गोमि 
एकहीसे रहते है । तथापि पीछे तीसरे, चौथे और पांचवे आदि अध्यायोंमें जो यह 
दृढ़ और अटल सिद्धान्त किया है, कि निष्काम कर्म किसीकेभी नहीं छूट सकते: 
उसके अवाधित होनेसे. स्मरण रखना चाहिये, कि थे स्थितप्रज्ञ, भगवदभकत या 
तिगुणातीत, सभी कर्म-योगमार्ग के है । सर्वास्मर्मा7 त्यागी का अर्थ १२ वें अध्यायके 
१० वें शलोककी टिप्पणीर्म बतछा चुके हैँ। सिद्धावस्थामें पहुंच हुए पुरुपोके इन 
वर्णनोंको स्वतंत्र माने कर संन्यास-मार्गके टीकाकार अपनेही संप्रदायको गीतामें प्रति- 
पाद्य बतलाते हैं। परंतु गीतारहस्यके ११ वें और १२ वें प्रकरणमें (पृ. ३२६-२२ 
और ३७६-३७७ ) हमने इस वातका विस्तारपूर्वक प्रतियादन कर दिया है, कि 
यह अर्थ पूर्वापर संदर्भके विरुद्ध है; अतण्व ठीक नहीं है । अरजनके दोनो प्रश्नोके 
उत्तर हो चुके । अब बतलाते है, कि ये पुरुष इन तीन गुणोंस परे कैसे जाते है :-] 


(२६) और जो ( मुझेही सब कर्म अर्पण करनेके ) अव्यभिचार, अर्थात्‌ 


८२० गीतारहस्य अथवा कमंयोंगशास्त्र 


ब्रह्मणो हि प्रतिष्टाहमस्तस्याव्ययस्य च | 
शाश्वतस्य च धर्मस्य सुखस्येकान्तिकस्य च॥ २७॥ 


इति श्रीमदृभगवद्गीतासू उपनियम्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्व श्रीकृष्णा्जुन-संबादे 
गुणवयविभाययोगों नाम चतुरईझोख्थ्याय: | १४।। 


एकनिप्ठ 'मक्तियोगसे, मेरी सेवा करता है. वह इन तीनों गुणोंसे परे जाकर 
ब्रह्ममृत अवस्था पा छेनेमे समर्थ हो जाता हैं। 
; [ संभव है, इस श्लोकने यह शका हो, क्रि जब त्रिगुणातीत अवस्था 
| सांख्य-मार्गकी है, तव वही अवस्था कर्म-प्रधान भक्तियोगसे कंसे प्राप्त हो जाती 
| है ? इसीसे भगवान्‌ कहते हैं :- | 
(२७) क्योंकि, अमृत और अव्यय ब्रह्मका, गाश्वत धर्मका, एवं एकान्तिक अर्थात्‌ 
पश्मावध्चिके अत्यंत सुखका अंतिम स्थान मैही हूं । 
| [ इस श्लोकका भावार्थ यह है, क्रि सांख्योके ईंतकों छोड़ देनेपर सर्वत्र 
एकह्ी परमेश्वर रह जाता है, इस कारण उसीकी भक्तसे त्रिगुणातीत 
अवस्थाभी प्राप्त होती है। तथापि एकही परमेश्वर मान लेनेसे साधनोंके 


संवंधमे गीताका कोईभी आग्रह नहीं है ( गीता १३. २४, २० ) ॥ गीतामे 
भक्तिमार्गको सुलभ अतणव सब लोगोके छिगये ग्राह्म कहा है; यह कहींभी 
नहीं कहा है, कि अन्यान्थ मार्ग त्याज्य हैं। गीतामें केवल भक्ति, केवल ज्ञान 
अथवा केवल योगही प्रतियाद्य है, - ये मत भिन्न-भिन्न संप्ररायोंके अभिमानियोंने 
पीछेसे गीतापर लाद दिये हैं। गीताका सच्चा प्रतियाद्य विषय तो निशलाही 
है : मार्ग कोईभी हो, गीताका मुख्य प्रश्न यही है. कि परमेण्वरका ज्ञान हो 
चुकनेपर ससारके कर्म छोकमसंग्रहार्थ किय्रे जावे या छोड़ दिये जावें ? और 
इसका साफ़ साफ उत्तर पहलेही दिया जा चुका है, कि कर्मय्ोग श्रेप्ट है। | 


इस प्रकार भगवानने चाय हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रक्।जद्या- 
स्तर्गत योग -अर्थात्‌ कर्ंयोध्र - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अर्जनके सवादमें, 
गुणनवयविभागयोग नामक चोदहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


५ 
५) 
ही 


पंद्रहवाँ अध्याय 
पंचदशाएध्यायः । 


श्रीमगवानुवाच । 
ऊध्वेमूलमधःशाखमश्वत्थं प्राहुरव्ययम्‌ । 
छंदांसि यस्य पणोनि यस्ते वद स वेदवित्‌ ॥ १ ॥ 


पंद्रहवों अध्याय 


[ क्षेत्रक्षेज्ञके विचारके सिलसिलकेमें तेरहवें अध्यायमें उसो क्षेत्रक्षेतञ- 
विचारके सदृश सांख्योंके प्रक्रृति-पुमुषक्ना विवक बताया है, और चौदहवें अध्यायमें 
कहा है, कि प्रकृतिक्े तीन गुणोंमे मनुप्य-मनुप्यमें स्वभाव-भेद कैसे उत्पन्न होता दे 
और उससे सातच्विक आदि गति-भेद क्योंकर होते हैं? फिर यह विवेचन «कया 
है, कि त्रिगुणातीत अवस्था या अध्यात्म-दृष्टिसे ब्राह्मो स्थिति किसे कहते हैं. और 
बह कंसे प्राप्त की जाती है। यह सब निरूपण सांख्योंकों परिभाणामें हे अवश्य 
परंतु सांख्योके द्रेतकों स्वीकार न करते हुए. जिस एकही परसमेश्वण्की विभतिया 
प्रकृति और पुरुश दोनों हैं. उस परमेण्वरका ज्ञान-विज्ञान-दृष्टिस निरूपण किया 
गया है। परमेश्वरके स्वरूपक्रे इस वर्णनके अतिरिक्त आठवें अध्यायमें अधियज, 
अध्यात्म और अधिदेवत आदि भेद दिखझ्छाय्रे जा चुके हैं। और, यह पहलेद्दी कह 
चुके है, कि सब स्थानोमें एकही परमात्मा व्यात है, एवं क्षेत्रमें क्षेबज्भी वही है । 
अब इस अध्यायमें पहलछे यह वतलाते हैं, कि परमेश्वरकीही रची हुई सप्टिके 
विस्ता रका, अथवा परमेश्वरके नामकरूपा मक विस्तारकाही, कभी कभी वल्षरूपसे 
या वनरूपसे जे; वर्णन पाया जाता है, उसका वीज क्‍या है; फिर परभेश्वरके सभी 
रूपोंमें श्रेष्ठ पुरुपोत्तमस्वरूपका वर्णन किण् है ] 

श्रीभगवानने कहा :- (१) जिस अश्वत्थ वक्षकः ऐसा वर्णन करते हैं, कि 
जड़ ( एक ) ऊपर है, और शाखाएँ ( अनेक ) नीचे हैं, ( जो । अव्यय अर्थात्‌ 
कभी नाश नहीं पाता, ( एवं ) छन्दांसि अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैं, उसे ( वक्षको ) 
जिसने जान लिया, वह पुरुष ( सच्चा ), वेदवेत्ता ( है ) । 

| [ उक्त वर्णन ब्रह्मवृक्षका अर्थात्‌ संसारवृक्षका है। यहाँपर संसारका यह 
| संकुचित अर्थ विवक्षित नहीं है, कि “ स्त्वी-वाल-वच्चोंमे रहकर नित्य व्यवहार 
| करते रहें ', परंतु उसका यहाँ “ आंखोके सामने दिखाई देनेवाला जगत अथवा 
| दृश्य-सुष्टि ” अर्थ हैं। इस संसारकोही सांख्य-मतवादी “ प्रकृतिका विस्तार ” 
| और वेदान्ती “ भगवानकी मायाका पसार ' कहते हैं; एवं अनुगीतामे इसेही 
| | ब्रह्मवृक्ष या ब्रद्मवन (६ ब्रह्यारण्य ) कहा है ( मभा- अश्व. २०. <5 )। 


] 


गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


श्‌ 
है 


यह कल्पना अथवा रूपक न केवल देंदिक धम्ममेही है. कि प्रत्यत अन्य प्राचीन 
धर्ममिभी पाया जाता है. एक विछकुल छोटे-्से बीजसे जिस प्रकार बड़ा 
भारी गगनचुंबी वृक्ष निर्माण हो जाता है, उसी प्रकार एक अव्यक्त परमेश्वरसे 
दश्य-सूप्टिक्प भव्य दुक्ष उत्पन्न हुआ है युरोपकी पुरानी भावाओंमसे इसके नाम 
'विश्यवृक्ष या 'जगत्‌वुक्ष है। ऋग्वेद ( १.२४. ७ ) वर्णन है, कि वरुण- 
लोकमे एक ऐसा वक्ष है. कि जिसकी किरणोंकी जड़ ऊपर ( ऊध्वे ) है और 
उसकी किरणे ऊपरसे नीच ( निचीना' ) फेछती है । विष्णसहखनाममें ' वारुणो 
वृक्ष: ( वरुणके वृक्ष ) को परमेश्वरके हजार नामोमेंसे एकही नाम कहा है। 
यम और पितर जिस  सुपछाश वृक्ष के नीचे बैठकर सहपान करते हैं (ऋ. १०. 
१३०. १ ). अथवा जिसके “ अग्रभागमें स्वादिप्ट पीपछ है, और जिसपर दो 
सुपर्ण अर्थात्‌ पक्षी रहते है ( ऋ. १. १६४. २२ ), या “ जिस पिप्पलछको 
( पीपल ) वायदेवता ( मरूइगण ) हिलाते हैँ  ( ऋ. ०. ०४. १२ ), वह 
वक्षभी यही है. अथर्ववेदम जो यह वर्णन है, कि “ देवसदन अश्वत्थ वृक्ष तीसरे 
स्वर्ग लोकमे ( वरुणछोकर्म ) है  (अथवं ०. ४. ३; १९. ३०. ६), वहभी इसी 
वक्षके संबधमे जान पढ़ता है। तैत्तिरीय ब्राह्मणमें ( ३.८. १२ . २ ) अश्वत्थ 
शब्दकी व्यूत्पक्ति इस प्रकार है :- पितृयाण-कालमें अग्नि अथवा यज्ञप्रजापति 
देवत्वोकमसे नप्ट होकर इस वृक्षम अश्वका ( घोड़े ) रूप धरकर एक वर्पतक 
छिपा रहा था, इसीसे इस वृक्षका अश्वत्थ नाम हो गया ( मभा. अन्‌ . ८५ ); 
और कई एक नेरूक्तिक्रोका यहभी मत है, कि पितृयाणकी लंबी रात्तिमें सूर्यके 
घोड़े यमलोकमें इस वृक्षके नीचे विश्वाम किया करते है, इसलिये इसको अश्वत्थ 
( अर्थात्‌ घोड़ेका स्थान ) नाम प्राप्त हुआ होगा। अ' नहीं, श्व' ८ कलछ 
और त्थ - स्थिर - यह आध्यात्मिक निरुक्ति पीछेकी कल्पित। है । नामरूपा- 
त्मक मायाका स्वरूप जब्र कि विनाशवान्‌ अथवा हरघड़ीम पछटनेवाला है 
तव उसको  कछतक न रहनेवाला तो कह सकेगें; परंतु अव्यय', अर्थात्‌ 
जिसका कभीभी व्यय नहीं होता, विशेषण स्पष्ट कर देता है, कि यह अर्थ॑ यहां 
अभिमत नहीं है। पहले पीपछके वृक्षकोही अश्वत्थ कहते थे, और कठोप- 
निपद्मे ( ६.१) जो यह दऋ्रद्यामय अमृत अधश्वन्थवृक्ष कहा गया है :- 
ऊध्वेमलो5वाकुशाख एथोउश्वत्थ: सनातन: । 
तदेव शुक्र तदब्ह्ा तदेवामतमुच्यते ॥॥ 

बहभी यही है; और 'ऊव्वेमूलमध.शाख इस पद-पादश्यसही व्यक्त होता है, 
कि भगवदगीताका वर्णन कठोयनिपदके वर्णनसेही लिया गया है। परमेश्वर 
स्वर्गमें है, और उससे उपजा हुआ जगदवृक्ष नीचे अर्थात्‌ मनृष्य-लोकमें है 
अत. वर्णत किया गया है, कि इस वृक्षका मूल ( अर्थात्‌ परमेश्वर ) ऊपर है; 
और इसकी अनेक जखाएँ अर्थात्‌ जगतका फैंलाब नीचे विस्तृत है। परंतु 


पंद्रहवोँ अध्याय 


५ 
/्प 
पे 


अधश्धोधध्वे प्रसतास्तस्य शाग्वा गुणप्रवृद्धा विषयप्रवालाः । 
अधश्च मूलान्यन॒सन्ततानि कमोनृवन्धीनि मनुष्यलोके ॥ २॥ 


प्राचीन धम्मंग्रंथामें एक और कव्पनाभी पाई जाती है. कि यह ससारदक्ष वटवक्ष 
होगा, न कि पीपल; क्‍योंकि वड़के पेड़के पाये ऊपरसे नीचे को बढ़ते जाते है । 
उदाहरणके लिये यह वर्णन है, कि अश्वत्थवक्ष आदित्यका वक्ष है और  न्यग्रोधो 
वारुणो वृक्ष:  । न्यग्रोध्र अर्थात्‌ नीच ( न्‍्यक ) बढ़नेवाल्य ( रोध ) वटव॒क्ष 
वरुणका वृक्ष है ( गोभिलगूह्य. ४. ७. २४ ); और महाभारतमें लिखा है, कि 
सार्कडेय ऋषिने प्रलछयकालमे वारूरूपी परमेश्वरकों एक ( उस प्ररूयकाल- 
मेंभ्ी नष्ट न होनेवाले, अतण्व ) अव्यय न्यग्रोध अर्थात्‌ बड़के पेड़की शाखापर 
देखा था। मभा. वन. १८८. ९१ ) | इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिपदर्म यह 
दिखलानेके लिये अव्यक्त परमेश्वर्से अपार दृश्य जगत्‌ केसे निर्माण होता 
है, जो दृप्टान्त दिया है, वहभी न्यग्रोधके वीजकाही है ( छां. ६. १२.१ )। 
एवेताश्वतर उपनिषदर्मेभी विश्वव॒क्षका वर्णन है ( ज्वे. ६. ६ ); परंतु वहाँ 
स्पप्ट नहीं वतलाया, कि यह कौन-सा वृक्ष है। मुइक उपनिपद्मे ( ३.१ ) 
ऋग्वेदकाही यह वर्णन ले छिया है, कि, इसी छुक्षपर दो पक्षी ( जीवात्मा और 
परमात्मा ) बैठे हुए हैं, जिनमेसे एक पिप्पछ अर्थात्‌ पीपछके फलोंकों खाता 
है। पीपछ और बड़को छोड़, इस समसास्वक्षके स्वरूपकी तीसरी कल्पना और 
बरकी है; एवं पुराणोंमें यह दत्तात्रेयका वक्ष माना गया है। साराण, प्राचीन 
ग्रंथोंमे थे तीनों कल्पनाएँ है, कि परमेश्वरकी मायासे उत्पन्न हुआ जगत्‌ एक बड़ा 
पीपल, वड़ या औदंवर है; और इसो कारणमे विष्णु सहख्ननाममें विष्ण॒के थे 
तीन वृक्षात्मक नाम दिये है :- न्यग्रोधोदुम्बरो55श्वत्थ: ( मभा. अनु. १४ 

१११ ), एवं समाजमेंभी येही तीन वृक्ष देवतात्मक और पूजनेयोग्य माने जाते 
हैं। इसके अतिरिक्त विष्णूमनहस्ननाम और गीता, दोनोंही महाभारतके भाग हैं, 
और जव कि विष्णुसहख्ननाममें औदुंवर, वरगद ( न्यग्रोध ) और अश्वत्य, यही 
तीन पृथक्‌ नाम दिये गये हैं, तब गीतामें अश्वत्थ' शब्दका पीपलही (ओदुंवर या 
वरगद नही ) अर्थ लेना चाहिये, ओर मूलका अर्थभी वही है। / छंदांसि अर्थात्‌ 
वेद जिसके पत्ते हैँ ” इस वाक्यके छंदांसि' शब्दमें छद्‌ -- ढेंकना धातु मानकर 
(छां. १. ४.२ ) वृक्षको ढंकनेवाले पत्तोंस वेदोंकी समता वर्णित है; और अंतम 
कहा है, कि यह वर्णन संपूर्ण वंदिक परंपराके अनुसार है, अतः इसे जिसने जान 
लिया, उसे वेदवेत्ता कहना चाहिये। इस प्रकार वेदिक वर्णन हो चुका; अब 
| इसी वृक्षक्रा दूसरे प्रकारसे अर्थात्‌ सांख्यशास्त्रके अनुसार वर्णन करते हैं :-] 
(२) उसकी शाखाएँ नीचे और ऊपरभी फेंली हुई है, कि जो ( मत्त्व आदि 


तीनों ) गुणोंसे पछी हुई है, और जिनसे ( शब्द-स्पर्श-रूप-रस और गंध-रूपी ) 
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६ ६ न रूपमस्येह तथोपलभ्यत नान्‍्तो न चादिन च सम्प्रतिष्ठा 
अश्वत्थमेन सुविरूढमूलमसंगशस्त्रेण हढेन छित््वा ॥ ३ ॥ 
ततः पढ़ दत्पारिमार्गिंतर्व्य यास्मिन्गता न निवर्तन्ति भूयः | 
तमेव चाद्य॑ परुष प्रपद्ये यतः प्रवृत्ति: प्रसता पुराणी ॥ ४॥ 


विषयोंके अंकर फटे हुए है; एवं अंतर कर्मका रूप पानेवाली उसकी जड़ें नीचेभी 
मनृष्यलोकमें बढ़ती टूर चली गई हैं। 

| [ गीतारहस्यके आठवें प्रकरणझें (पृ. १८० ) इस वातका विस्तार- 
| सहित निरूपण कर दिया है, कि सांख्यशास्त्रके अनुसार प्रकृति और पुरुष, ये 
| दोही मूल तत्त्व है, और जब ब्िगुणात्मक प्रकृति पुम्पके आगे अपना विस्तार 
| सजाने रूगती है, तब महत्‌ आदि तेईस तत्त्व उत्पन्न होते है. और उनसे यह 
| ब्रह्मांड-वुक्ष बन जाता है। परंतु वेदान्तजास्त्रकी दृष्टिसे प्रकृति स्वतंत्र नहीं 
| है, वह परमेश्वरकाही एक अंश है, अतः ब्रिगुणात्मक प्रकृतिके इस विस्तारकों 
| स्वतंत्र वृक्ष न मानकर वेदान्तशास्त्रने यह सिद्धान्त किया है, कि ये शाखाएँ 
| ऊध्वेमूल' पीपलकेही है। इस सिद्धान्तके अनुसार, अब कुछ तिराछे स्वरूपका 
| वर्णन इस प्रकार किया है, कि पहले इलोकमें वणित वेदिक अधःशाख' वृक्षकी 
| 'ब्रिगुणोंस पली हुई शाखाएँ न केवल नीचेही, प्रत्युत 'ऊपर'भी फैली 
| हुई हैं और उसमें कर्मविपाकप्रक्रियाका धागाभी अंतर्में पिरो दिया हैं। अनु- 
| गीतावाले ब्रह्मवृक्षके वर्णन्में केवल सांख्यजास्त्रके चौदीस तत्त्वोंकाही ब्रह्मवृक्ष 
|| 

| 

| 

|| 

॥ 

॥| 

| 

। 

| 

| 

। 

। 


४ बढ 


बतलाया गया है, उसमें इस वक्षके वैदिक और सांख्य वर्णनोंका मेल नहीं 
मिलाया गया है ( मभा. अज्व. ३०, २२, २३; गीतार. प्र. ८, पृ. १८० )। 
परंतु गीतामें ऐसा नहीं किया, और दृश्य-सृष्टिरूप वृक्षके नातेसे वेदोंमें पाये 
जानेवाले परमेश्वरके वर्णवका, और सांख्यशास्त्रोक्त प्रकतिके विस्तारका या 
ब्रह्मांड-वृक्षेके वर्णनका, इन दो श्लोकोमें मेल्ट कर दिया है। मोक्ष-प्राप्तिके लिये 
दिंगुणात्मक और उध्दंमूठ वृक्षके इस विस्तारस मुक्त हो जाना चाहिये। परंतु 
यह वृक्ष इतना वड़ा है, कि इसके ओर-छोरका पताहो नहीं चछता। अतएव 
अब वतलाते है, कि इस विराट वृक्षका नाश करके इसके मूलमें वर्तमान 
अमृत-तत्त्वको १पहचाननेका कौन-सा मार्ग है :- ] 

(३ ) परंतु इस लोकमें ( जैसा कि ऊपर वर्णन किया है ) वैसा उसका 
स्वरूप उपलब्ध नहीं होता; अयवा अन्त, आदि और आधारस्थानभी नहीं मिलता । 
अत्यन्त गहरी जडोंवाले इस अश्वत्थको ( वृक्ष ) अनासक्तिरूप सुदृढ़ तलवारसे 
काट कर, (४) फिर उस स्थानकों ईढ निकालना चाहिये, कि जहाँसे फिर 
लोटना नहीं पडता; और यह संकल्प करना चाहिए, कि ( सृप्टिक्रमकी यह ) 
४ पुरातन प्रवृत्ति उत्पन्न हुई है, उसी आद्य पुरुषकी ओर मे जाता हूँ । 


पंद्रहवाँ अध्याय ८शण्‌ 


निर्मानममोहा जितसंगदोषा अध्यात्मनित्या विनिवृत्तकामाः। 
इन्द्रेविंमुक्ता: सुखदुःखसंज्ेगच्छन्त्यमूढा: पदमव्ययं वत्‌ ॥५॥ 
न तक्लासयते सूर्यो न शशांको न पावकः | 
यह्वत्वा न निवतन्ते तद्धाम परम मस॥६॥ 


[ गीतारहस्यके दसवें प्रकरणमे ( गीतार. प्र. १-, पृ. २८७-६९१ ) 
विवेचन किया है, कि सुष्टिका फैलावही नामरूपात्मक कर्म है; और यह कर्म 
अनादि है। आसकत-बुद्धि छोड़ देनेसे इसका क्षय हो जाता है, किसीभी 
दूसरे उपायसे इसका क्षय नहीं हो सकता। क्योंकि यह स्वरूपतः: अनादि 
और अव्यय है। तीसरे शलोकके “ उसका स्वरूप या आदि-अंत नहीं मिलता ” 


इन शब्दोंसे यह सिद्धान्त किया गया है, कि कर्म अनादि है; आगे और 
चलकर इसही कर्मवृक्षका -क्षय करनेके लिये, अनासक्ति एकमेव साधन बत- 
लाया है। ऐसेही उपासना करते समय जो भावना मनमें रहती है, उसके 
अनुसार आगे फल मिलता है (गीता ८. ६ )। अतएवं चौथे श्लोकमें यह 
स्पष्ट कर दिया है, कि बृक्ष-छेदनकी यह क्रिया होते समय मनमें कौन-सी 
भावना रहनी चाहिये ? शांकरभाष्यमें “ तमेव चाट पुरुष प्रपच्मे ” जो पाठ 
है, उसमें वर्तमानकालके प्रथम पुरुषके एकवचनका प्रपद्ये' क्रियापद है, जिससे 
यह अर्थ करना पड़ता है; और उसमें 'इति'सरीखे किसी न किसी पदका 
अध्याहारभी करना पड़ता है। इस कठिनाईको हटानेके लिये रामानुजभाष्यमें 
लिखित “ तमेव चाद्यं पुरुषं प्रपच्येद्यतः प्रवृत्ति: पाठांतरको स्वीकार कर लें, 
तो ऐसा अर्थ किया जा सकेगा, कि / जहाँ जानेपर फिर पीछे नहीं लछौटना 
पडता, उस स्थानको खोज़ना चाहिये, ( और ) जिससे, सब सृष्टिकी उत्पत्ति 
हुई है, उसीमें मिल जाना चाहिये “| कितु प्रपद्‌' धातु है, नित्य आत्मनेपदी । 
इससे उसका विध्यर्थक्‌्ष अन्य पुरुषका रूप प्रपद्येत!' हो नहीं सकता। 
'प्रपच्चेत्‌' परस्मैपदका रूप है, और वह व्याकरणकी दंप्टिसे अजुद्ध है। प्रायः 
इसी कारणसे शांकरभाष्यमें यह पाठ स्वीकार नहीं किया गया है; और 
यही युक्तिसंगत है। छांदोग्य उपनिषदके कुछ मंत्रोंमें. प्रप्चे। पदका बिना 
“इति के इसी प्रकार उपयोग किया गया है (छां. ८. १४. १ ) | प्रपद्ये' क्रिया- 
पद प्रथमपुरुषान्त हो तो कहना न होगा, कि बक्‍तासे अर्थात्‌ उपदेशकर्ता 
श्रीकृष्सणससे उसका संबंध नहीं जोड़ा जा सकता । अब यह बतलाते हैं, कि' इस 
प्रकारसे क्या फल मिलता है :- ] 

( ५ ) जो मान और मोहसे विरहित हैं, जिन्होने आसक्ति-दोपकों जीत लिया है 
जो अध्यात+-ज्ञानमें सदैव स्थिर रहते है, जो निप्काम और सुखदुःखसंजक दंद्रोसे 
म॒कक्‍त हो गये हैं, वे ज्ञानी पुरुष उम अव्यय-स्थानको जा पहुँचते है। (६ ) जहा 
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$ ६ ममेवबांशों जीवलोंके जीवभूतः सनातनः । 
मनःपषष्ठानीन्द्रियाणि प्रकृतिस्थानिं कषाति ॥ ७॥ 


शरीर॑ यदवाप्नोति यज्चाप्युत्कामतीश्वर:ः । 
गहीत्वैतानि संयाति वायुगेन्धानिवाशयात्‌ ॥ ८ ॥ 
ओज चक्षुः स्पशन च रसने पघ्राणमेव च | 
अधिष्ठाय मनश्चार्य विषयानुपसेवते ॥ ९ ॥ 


जाकर फिर लौटना नहीं पड़ता, ( ऐसा ) वह मेरा परम स्थान है। उसे न 
तो सूर्य, न चंद्रमा ( और ) न अग्निभी प्रकाशित करना है । 
॥ [ इनमेंसे छठा श्लोक ण्वेताश्वतर ( ६. १४ ), मुंडक ( २. २. १० ) 
| और कठ (५. १० ) इन तीनों उपनिषदोंमें पाया जाता है। सूर्य, चंद्र या तारे, 
| ये सभी तो नामरूपोंकी श्रेणीमें आ जाते हैं; और परत्रह्म इन सब नामरूपोंसे 
| परे है, इस कारण सूर्य-चंद्र आदिको परक्रह्मकेही तेजसे प्रकाश मिलता है, फिर 
| यह प्रकटही है, कि परब्रह्मको प्रकाशित करनेके लिये किसी दूसरेकी अपेक्षाही 
| नहीं है। ऊपरके श्लोकमें परम स्थान  शब्दका अर्थ 'परब्रह्मा है, और 
| इस ब्रह्ममें मिल जानाही ब्रह्मनिर्वाण मोक्ष है। वृक्षका रूपक लेकर अध्यात्म- 
| शास्त्रमें परद्रह्मका जो ज्ञान बतलाया जाता है, उसका विवेचन समाप्त हो 
| गया । अब पुरुषोत्तम-स्वरूपका वर्णन करता है; परंतु अंतमें जो यह कहा हैं. 
| कि “जहाँ जाकर लौटना नहीं पड़ता ” उससे सूचित होनेवाली जीवकी 
| उत्कांति और उसके साथही जीवके स्वरूपका पहले वर्णन करते हैं :- | 
( ७ ) जीवलोकमें ( कर्मभूमि ) मेराही सनातन अंश जीव होकर प्रकृतिमें 
रहनेवाली मनसहित छः अर्थात्‌ मन और पाँच, ( सूक्ष्म ) इंद्रियोंको वह ( अपनी 
ओर ) खींच लेता है। ( इसीको लिग-शरीर कहते हैं )। ( ८ ) ( यह ) ईश्वर 
अर्थात्‌ जीव जब [ स्थूल ) शरीर पाता है, और जब वह ( स्थूल शरीरसे ) निकल 
जाता है, तब यह (जीव ) उन्हें ( मन और पाँच इंद्रियोंको ) बैसेही साथ ले 
जाता है, जैसे कि (गंधके पुष्प आदि ) आश्रयसे वायु गंधको ले जाता है। 
(९ ) कान, आँखें, त्वचा, जीभ, नाक और मनमेंभी ठहरकर यह (जीव ) 
विषयोंकों भोगता है । 
| [ इन तीन श्लोकोंमेंसे, पहलेमे यह बतलाया है, कि सूक्ष्म या लिग-शरीर 
| क्‍या है, फिर इन तीन अवस्थाओंका वर्णन किया है, कि यह लिग-शरीर स्थूल 
| देहमें कैसे प्रवेश करता है, उससे बाहर कैसे निकलता है, और उसमें रहकर 
| विषयोंका उपभोग कैसे करता हे । सांख्य-मतके अनुसार यह सूक्ष्म शरीर महान्‌ 
| तत््वसे लेकर सूक्ष्म पंचतन्माव्राओंतकके अठारह तत्त्वोंसे बना है; और वेदान्त- 


। 
। 
॥ 
|| 
|| 
। 
। 
| 
। 
|| 
। 
। 
| 
|| 
। 
| 
| 
| 
| 
॥ 
|] 
। 
|| 
|| 
। 
। 
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उत्करामन्त स्थितं वापि भुंजानं वा गुणान्वितम्‌ । 
विमूदा नानुपश््यन्ति पश्यन्ति ज्ञानचक्षुपः॥ १० ॥ 
यतन्ते योगिनश्रेन पश्यन्त्यात्मन्यवस्थितम्‌ । 
यतन्तो5प्यक्र्तात्मानो नेन॑ पस्यन्त्यचेतसः॥ ११॥ 
९६ यदाद्त्यिगते तेजो जगद्धासयते5खिलम । 
यच्न्द्रमसि यज्चाझ्नों तत्तेजो विद्धि मामकम ॥ १२॥ 


सूत्रोमे (३.१.१) कहा है, कि पंच सूक्ष्म भूतोंका औरप्राणकाभी उसमें 
समावेश होता है ( गीतार. प्र. ८, पृ. १८८-१९२ ) | ऐसेही मैल्युपनिषदमें 
(६. १० ) वर्णन है, कि सूक्ष्मशरीर अठारह तत्त्वोक! बना है। इससे कहना 
पड़ता है, कि / मन और पाँच इंद्रियाँ ” इन शब्दोसे सूक्ष्म शरीरमें वर्तमान 
दूसरे तत्त्वोंका संग्रहभी यहाँ अभिप्रेत है। वेदान्त-सूत्रोमेभी ( वे. सू. २. ३. 
१७, ४३ ) “नित्य और अंश' इन दो पदोका उपयोग करकेही यह सिद्धान्त 
बतलाया है, कि जीवात्मा परमेश्वरसे वारबार नये सिरेसे उत्पन्न नहीं हुआ 
करता, वह परमेश्वरका सनातन अंश ' है (गीता २. २४ ); और गीताके 
तेहरवें अध्यायमें ( १३. ४ ) जो यह कहा है, कि क्षेत्र-क्षेत्नज्ञ-विचार ब्रह्म- 
सूत्रोंसे लिया गया है, उसका इससे दृढ़ीकरण हो जाता है ( गीतार. परिशिष्ट 
पृ. ५२९-५४० ) | ग्रीतारहस्यके नवें प्रकरणमें ( पृ. २४७ ) दिखलाया है, 
कि अंश' शब्दका अर्थ ' घटकाशादि वत्‌ अंश समझना चाहिये, न कि खंडित 
अंश । शरीरकों धारणा करना, शरीरको छोड़ देना, एवं उपभोग करना - 
इन तीनों क्रियाओंके इस प्रकार जारी रहनेपर :- | 


(१०) (शरीरसे) निकल जानेवालेको अथवा रहनेवालेको, गुणोंसे युक्त हो कर 
( आपही नहीं ) उपभोग करनेवालेकों मूर्ख छोग नहीं जानते। ज्ञानचक्षुसे 
देखनेवाले लोग (उसे) पहचानते है। (११) इसी प्रकार प्रयत्न करनेवाले योगी 
अपनेमें स्थित इस आत्माको पहचानते है। परंतु वे अज्ञ लोग, कि जिनका आत्मा 
अर्थात्‌ वृद्धि संस्कृत नही है. प्रयत्न करकेभी उसे नहीं पहचान पाते । 


|| 
|| 
| 
। 
| 
] 
| 
|| 


[ १० वें और ११ वे झ्लोकमें ज्ञानचक्षु या क्म-योगमार्गसे आत्मज्ञानकी 
प्राश्तिका वर्णन कर जीवकी उत्क्रांतिका वर्णन पूरा किया है। पिछले सातवें 
अध्यायमें आत्माकी स्वेव्यापकताका जैसा वर्णन किया गया है ( गीतार. ७. 
८-१२ ), वैसाही अब उसका फिर थोड़ा-सा वर्णन प्रस्तावनाके ढेंगपर करके, 
आगे सोलहवें श्लोकसे पुरुपोत्तम-स्वरूपका वर्णन किया है। ] 

(१२) जो तेज सूर्यमें रहकर सारे जगतकों प्रकाशित करता है. जो तेज 


चंद्रमा और अग्निमें है, उसे मेराही तेज समझ | 


८श्८ गतिारहस्य अथवा कममयोगशास्त्र 


गामावैश्य च भूतानि धारयाम्यहमोजसा । 

पुष्णामि चौषधीः सव्वाः सोमो भूत्वा रसात्मकः ॥ १३ ॥ 
अहं वैश्वानरों भूत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः । 
प्राणापानसमायुक्तः पच्षाम्यन्न॑ चउतुर्विधम्‌ ॥ १४ ॥ 
स्वेस्य चाहे हदि सन्निविष्टो मत्तः स्वतिज्ञानमपोहन च । 
वेदेश्व सर्वेरहमेव वेद्यो वेदान्तक्रद्गवेदविदेव चाहम्‌ ॥ १५॥ 

३ ६ द्वाबिमो पुरुषो लोके क्षरश्वाक्षर एव च । 
क्षरः सर्वाणि भूतानि कृठस्थो5क्षर उच्यते ॥ १६॥ 


(१३) इसी प्रकार पृथ्वीमें प्रवेशकर, मेंही ( सब ) भूतोंको अपने तेजस धारण 
करता हूँ, और रसात्मक मोम ( चंद्रमा ) हो कर सब औपधियोंका अर्थात्‌ वन- 
स्पतियोंका पोषण करता हूँ । 
| [ सोम शब्दके सोमवल्ली' और “चंद्र, दोनों अर्थ है, और वेदों वर्णन 
| है, कि चंद्र जिस प्रकार जलात्मक, अंशुमान और शुश्न है, उसी प्रकार 
| सोमवल्लीभी है; और दोनोंकोभी “ वनस्पतियोंका राजा ' कहा हैं। तथापि 
| पूर्वापार संदर्भसे यहाँ रुंद्रही विवक्षित है। इस श्लोकमें यह कहकर, कि चंद्रका 
| वेज मैँही हूँ, फिर इसी श्लोकमें बताया हे, कि वनस्पतियोका पोषण करनेका 
| चंद्रका जो गुण है, वहभो सही हूँ। अन्य स्थानासेंभी ऐसे वर्णन हैं, कि जलमय 
| होनेसे चंद्रमे यह गृण है और इससे वनस्पतियोंकी बाढ़ होती है । | 
(१४) में वेश्वानररूप अग्नि होकर प्राणियोंकी देहोंमें रहता हूँ, और प्राण एवं 
अपानसे युक्त होकर ( भक्ष्य, चोष्य, लेह्म और पेय ऐसे ) चार प्रकारके अन्नको 
पचाता हूँ। (१५) इसी प्रकार में सवके हृदयम अधिप्टित हूँ, स्मृति, और ज्ञान, 
एवं, अपोहन अर्थात्‌ उनका नाश, मुझसेही होता है; तथः सब वेदोसे जाननेभोग्य 
मेंही हूँ । वेदान्तका कर्ता और वेद जाननेवालभी मैही हें । 

[ इस श्लोकका दूसरा चरण कंवल्य उपनिषदमे ( कं. २. ३ ) हैं. और 
उसमें  बेदैश्च सद: के स्थानमें वेदरनेक. इतनाही पाठभेद है। तब जिन्होंने 
गीताकालमें वेदान्त' जशब्दका प्रचलित होना न मानकर ऐसी दलीलें की हूँ 
कि या तो यह ण्लोकही प्रक्षिप्त होगा या इसके वेदान्त' शब्दका कुछ औरही 
अर्थ लना चाहिये, ठे सब दलीलें वे-जड-बुनियादकी हो जाती है। विदान्त' 
शब्द मुडक (३.२. ६ ) ओर ख्वेताश्वतर ( ६.२२ ) उपनिषदोंमें आया है, 
तथा ग्वेताश्वतरके कुछ मंत्र तो गीतामे हवहु आ गये है। अब निरुक्ति- 
पूवंक पुरुपोत्तमका लक्षण वतछाने है :- | 

(१६) (इस) लोकमे क्षर' और अक्षर', ये दो पुरुप है । सब ( ताणवान्‌) 
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उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहतः । 
यो लोकत्रयमाविश्य बिभत्येव्यय ईश्वर: ॥ १७॥ 


यस्मात्क्षरमतीता5हमक्षरादपि चाोत्तमः । 
अता5स्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुषाोत्तमः ॥ १८॥ 


भूतोंकों क्षर कहते हैं, और क्टस्थको, अर्थात्‌ इन सब भूताोके मूलमें (कट) रहनेवाले 
को, ( क्ृतिरुप अव्यक्त तत्व ) अक्षर कहते हैं। (१७) परंतु उत्तम पुरुष ( इन 
दोनोमे ) भिन्न है। उसको परमात्मा कहते हू । वही अव्यय ईज्वर वैलोक्यमें व्याप्त 
होकर ( बैलोक्यका ) पोषण करता है। (१८) जब क्रि में क्षरसेभी परेका और 


भी 


अक्षरसेभी उत्तम (पुरुष) हूँ, लोक-व्यवहारमें और उदोमेंभी पुस्पोत्तम नामसे 


में प्रसिद्ध हूं । 


१३७ 


सोलहत्र ण्लोकके क्षर और अक्षर ये दो शब्द सांख्यणास्त्रके - 
व्यक्त और अव्यक्त, अथवा व्यवत-सृप्टि और अव्यक्त प्रकृति - इन दो शब्दोसे 
समानार्थक है। प्रकट हें, कि इनमेंसे क्षरही नाशवान्‌ पंचभूतात्मक व्यक्त 
पदार्थ है। परंतू स्मरण रहे, कि “अक्षर' विशेषण पहले कई बार जब 
पत्ब्रद्मकोभी रूगाया मया है ( गीता ८. ३; ८. ०१; ११. २७; १२. ३ ), 
तब पुरुषोत्तमके उल्लिखित कक्षणमे अक्षर' णशब्दका अर्थ अक्षन्‍-व्रह्म नहीं हैं 
कितु उसका अर्थ साख्योक्री अक्षर-प्रकृति है; और इस गड़बड़से बचानेके 


ल्िय्रही सोलहवें श्लोकमें “ अक्षर अर्थात्‌ कूटस्थ प्रकृति ' यह विशेष व्याख्या की 


शिच्न्नि 


है ( गीतार.. श्र. ९, पृ. २०२०-२०० ) । सारांश, व्यक्त-सुप्टि और अव्यक्त- 
प्रकृतिके परेका अक्षर-प्रद्म ( गीता ८. २०-२६ पर हमारी टिप्पणी देखो ). 
और लक्षर ( व्यकत-स॒प्टि ) एवं अक्षरसे ([ प्रकृति ) परेका पुरुपोक्तम, 
वास्तवसे ये दोनों एकही है। तरहवें अध्यायमें ( गीता १३. ३१ ) कहा गया 


है, कि इसेही परमात्मा कहते है और यही परमात्मा शरीरमें श्षेबजक्षछूपस 
रहता है। इससे सिद्ध होता है. कि क्षर- अक्ष र-वचारमें जो मूल तच्व अनमें 
अक्षर-ब्रह्मा निष्पन्न होता है, क्ेब-क्षेत्रनविचासरक्राभी दही पर्यवसान है. अथवा 
' पिडमे और ब्रह्मांडसम एकही पुम्पोत्तम है। इसी प्रकार यहभी बतल्याया 
गया है, कि अधिभूत और अधियज्ञ प्रभुतिका अथवा प्रादीन अश्वत्थ वृक्षका 
भी तत्त्व यही है। इस ज्ञान-विज्ञान प्रकरणका अंजिम निष्कर्प यह है, क्रि जिसने 
जगत की इस एकताकों जान लिया, और जिसके मनमें यह पहचान जिदगी- 
भरके लिये स्थिर हो गई (बे सूत्र ८८ १. १२; गीता ८. ६ ). ऊछि'' सब 
भूतोम एक आत्मा है (गीत ६. २९ ) वह कर्मंग्रोगकका आचरण करते 
करतेही परमेण्वर्की प्राप्ति कर छेता है। कर्म ने करनेपर केबल परमभेश्वर- 


८३० मीतारहस्य अथवा कमंयोगश्ञास्त्र 


$ ६ यो मामवमसम्मूढो जानाति पुरुषोत्तमम्‌ | 
स सवविर्ृतूजति मां सवेभावेन भारत ॥ १९ ॥ 


इते गृह्मतमं शाखत्रमिद्सुक्त मयानघ | 
णतदबुद्ध्वा बुद्धिमान्स्यात्‌ क्ृत्कृत्यश्व भारत॥ २०॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुन-संवादें 
पुरुषोत्तमयोंगो नाम पंचदण्ोंव्ध्याय: ॥॥ १५ ॥। 


| भक्तिसेभी मोक्ष मिल जाता है; परंतु गीताके ज्ञान-विज्ञान-निरूपणका बह 
| तात्परय नहीं है । सातवें अध्यायके आरंभमेह्टी कह दिया है, कि ज्ञान-विज्ञानके 
| इस निरूपणका आरंभ यह दिखलानेके लियेही किया गया है, कि ज्ञानसे 
| अथवा भक्तिसे शुद्ध हुई निष्काम बुद्धिके द्वारा संसारके सभी कर्म करने 
| चाहिये, और उन्हें करते हुएही मोक्ष मिलता हैं। अब बतलाते हैं, कि इसे जान 
| लेनेसे क्या फल मिलता है :- | 
(१९) है भारत ! इस प्रकार बिना मोहके जे मुझेही पुरुषोत्तम समझता 
है, वह सर्वज्ञ होकर सर्वभावसे मुझेही भजता है। (२०) हे निष्पाप भारत। यह 
गुह्मसेभी ग॒ह्मशास्त्र मेने बदलाया है। इसे जानकर ( मनुप्य ) बुद्धिमान्‌ अर्थात 
बुद्ध या ज़ानकार और हृतक्ृत्य हो जावेगा । 
| | यहाँ वुद्धिमानकाही बुद्ध अर्थात्‌ जानकार * अर्थ है; क्‍योंकि भारत 
| (शां. २४८. ११ ) में इसी अथेमें बुद्ध और क्वतकृत्य' शब्द आये हैं। महा- 
| भारतमें बुद्ध! शब्दका रूढार्थ बुद्धावतार' कहीभी नहीं आया है। ( गीतार. 
| परिशिष्ट पृ. ५६३ )। | 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोंग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
पुरुषोत्तमयोग नामक पन्द्रहवाँ अध्याय समाप्त हुआ। 
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षोडशोष्ष्याय : | 


श्रीभमगवानुवाच | 


अभय सत्र्संशुद्धिरज्ञानयोगव्यवास्थितिः ।- 
दाने दमश्च यज्ञश्व स्वाध्यायस्तप आजवम्‌ ॥ १॥ 


अहिंसा सत्यमक्रोधस्त्यागः शान्तिरपेशुनम्‌ । 
दया भूतेष्वलोलुप्त्वं मार्दव हीरचापलम्‌ ॥ २॥ 


वेजः क्षमा धरतिः शोचमद्रोंहो नातिमानिता । 
भवन्ति सम्पर्द देवीमाभिजातस्यथ भारत ॥ ३ ॥ 


सोलहवों अध्याय । 


[ पुरुषोत्तमयोगसे क्षर-अक्षर-ज्ञाननी परमावधि हो चुकी; और सातवें 
अध्यायसे जिस ज्ञान-विज्ञानके निरूपणका आरंभ यह दिखलानेके किया गया था, 
कि कर्मंयोगका आचरण करते रहनेसे परमेश्वरका ज्ञान होता है और उसीसे मोक्ष 
मिलता है, उसकी यहाँ समाप्ति हो चुकी और अब यहीं उसका उपसंहार करना 
चाहिये | परंतु नवें अध्यायमें (९.१२) भगवानने जो यह बिलकुल संक्षेपरमें कहा 
था, कि राक्षसी मनुष्य मेरे अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूपको नहीं पहचानते, उसीका 
स्पप्टीकरण करनेके लिये इस अध्यायका आरंभ किया गया है, अगले अध्यायमें 
इसका कारण बतलाया गया है, कि मनुष्य-मनुष्यमें भेद क्‍यों होते हैं और अठारहवें 
अध्यायमें पूरी गीताका उपसंहार है। | 


श्रीभगवानने कहा :- (१) अभय (निडर ), शुद्ध सात्त्विक वृत्ति, ज्ञान- 
योगव्यवस्थिति अर्थात्‌ ज्ञ!न-(मार्ग) और (कर्म-)योगकी तारतम्यसे व्यवस्था, 
दान, दम, यज्ञ, स्वाध्याय अर्थात्‌ स्वधर्मके अनुसार आचरण, तप, सरलता, (२) 
अहिंसा, सत्य, अक्रोध, त्याग अर्थात्‌ कर्मफलका त्याग, शांति, अपैशुन्य अर्थात्‌ क्षुद्र- 
दृष्टि छोड़कर उदार भाव रखना, सब भूतोंमें दया, तृष्णा, मृदुता, न रखना ( बुरे 
कामकी ) लाज, अचापलता अर्थात्‌ फिजूल कामोंका छूट जाना, (३) तेजस्विता, 
क्षमा, धृति, शुद्धता, द्रोह न करना, अतिमान न रखना - हे भारत ! (ये ) गण 
देवी संपत्तिमें जन्मे हुए पुरुषोंको प्राप्त होते हैं । 
| | देवी संपत्तिके ये छब्बीस गुण और तेरहवें अध्यायमें बतलाये हुए ज्ञानके 
| >5 ऋक्षण ( गीता १३. ७-११ ) वास्तवमें एकही हैं; और इसीसे आगेके 
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$ $ दम्भों दर्षोडतिमानश्र क्रोधः पारुष्यमेव च | 
अज्ञान चाभिजातस्य पार्थ सम्पद्मासरीम्‌ ॥ ४ ॥ 


एलोकमें अज्ञानका समावेश आसुरी लक्षणोंमें किया गया है। यह नहीं कहा 
जा सकता, कि छब्बीस गृणोंकी इस सूचीके प्रत्येक शब्दका अर्थ दूसरे शब्दके 
अर्थसे सर्वथा भिन्न होगा; और हेतुभी ऐसा नहीं है। उदाहरणार्थ, कोई कोई 
अहिंसाकेही कायिक, वाचिक और मानसिक भेद करके, क्रीधसे किसीके दिल 
दुखा देनेकीभी एक प्रकारकी हिसाही समझते हैं। इसी प्रकार शुद्धताकोभी 
त्रिविध मान लेनेसे मनकी शुद्धिमें अक्रोध और द्रोह न करना आदि गुणभी आ 
सकते हैं। महाभारतके शांतिपवेके १६० अध्यायसे लेकर १६३ अध्यायतक 
ऋमसे दम, तय, सत्य और लोभका विस्तृत वर्णन है, वहाँ दममेंही क्षमा, धूरति, 
अहिसा, सत्य, आर्जव, लछज्जा आदि पच्चीस-तीस गुणोंका व्यापक अर्थमें समावेश 
| किया है ( मभा. शां. १६० ); और सत्यके निरूपणमें (शां. १६२ ) कहा है 
| कि सत्य, समता, दम, अमात्सर्य, क्षमा, लज्जा, तितिक्षा, अनसूयता, बाग, ध्यान, 
| आयेता ( लछोककल्याणकी इच्छा ), धृति और दया, इन तेरह गुणोंका एक 
सत्यमेही समावेश होता है; और वहीं इन शब्दोंकी व्याख्याएँभी दी गई हैं। इस 
रीतिसे एक गुणमेंही अनेकोंका समावेश कर लेना पांडित्यका काम है; और 
प्रत्येक गुणका ऐसा विवेचन करने लगें, तो प्रत्येक गुणपर एक एक ग्रंथ लिखना 
पड़ेगा । ऊपरके छ्लोकमें इन सब गुणोंका समुच्चय इसीलिये बतलाया गया है 
कि उससे देवी संपत्तिके साक््विक रूपकी पूरी कल्पना हो जावे; और यदि एक 
शब्दमें कोई अर्थ छट गया हो, तो दूसरे शब्दमें उसका समावेश हो जावे । अस्त; 
ऊपरकी सूचीके 'तानयोगव्यवस्थिति' शब्दका अर्थ हमने गीताके ४. ४१ और 
४२ वें श्लोकके आधारपर कर्मय्रोगप्रधान किया है। व्याग और धतिकी व्याख्याएँ 
स्वयं भगवाननेही १८ वें अध्यायमें कर दी हैं (गीता १८. ४, २९ )। यह 
बतला चुके, कि देवी संपत्तिमं किन भुणोंका समावेश होता है; अब इसके विपरीत 
| आयुरी या राक्षसी संपत्तिका वर्णन करते है :- | 


(४) हे पार्थ ! इसी प्रकार दंभ, दर्य, जतिमान क्रोध, पारुष्य अर्थात्‌ 
निप्ठुर्ता और अन्नान, आसुरी याने राक्षसी संपत्तिमें जन्मे हुएको ( प्राब्त होते है ) | 


| [ महाभारतके शांतिपवंके १६४ और १६५ वें अध्यायोंमें इनमेंसे कुछ 
| दोषोंका वर्णन है, और अंत यहभी बतला दिया है, कि नृशंस किसे कहना 
| चाहिये। इस श्छोकमें अज्ञानकों आसुरी संपत्तिका लक्षण कह देनेसे प्रकट 
| होता है, कि ज्ञान देवी संपत्तिका लक्षण है। जगतमें पाये जानेवाले दो प्रकारके 
| स्वभावोंका इस प्रकार वर्णन हो जानेपर :- | 
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$$ दैवी सम्पद्विमोक्षाय निबन्धायारूरी मता। 
मा शुचः सम्पद देवीमभिजाता:खि पाण्डब॥ ५॥ 


$ ३ द्वो भूतसगों लोके5स्मिन्देव आखर एव च। 
देवो विस्तरश्ाः प्ोक्त आरुरं पार्थ मे श्ञण ॥ ६ ॥ 


प्रवृत्ति च निवृत्ति च जना न विद्राखुराः | 
न श्ञोच नापि चाचारो न सत्य तेषु विद्यते ॥ ७॥ 


असत्यमप्रतिष्ठे ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ । 
अपरस्परसम्भूतं॑ किमन्यत्कामहैत॒ुकम ॥ ८ ॥ 


(५) ( इनमेंसे ) दैवी संपत्ति ( परिणाममें ) मोक्षदायक और आसुरी 
बंधनदायक मानी जाती है। हे पांडव ! तू दैबी संपत्तिमें जन्मा हुआ है। शोक 
मत कर। 

| [ संल्षेपमें यह वतल। दिया, कि इन दो प्रकारके पुरुषोंको कौन-सी गति 
| मिलती है। अब आसुरी पुरुषोंका विस्तारसे वर्णन करते हैं :- ] 

(६) इस लोकमें दो प्रकारके प्राणी उत्पन्न हुआ करते है; ( एक ) दैव और 
दूसरे आसुर। ( इनमेस ) दैव ( श्रेणीका ) वर्णन विस्तारसे कर दिया | (अब ) हे 
पार्थ, में आसुर ( श्रेणीका ) वर्णन करता हूँ, सुन । 

| [ कर्मयोगी कैसा वर्ताव करे और ब्राह्मी अवस्था कैसी होती है, या 
| स्थितप्रज्ञ, भगवद्भकत अथवा त्रिगुणातीत किस कहना चाहिये, और ज्ञान क्‍या 
| है, इत्यादिकोंका पिछले अध्यायोंमें जो वर्णन है, और इस अध्यायके पहले 
| वीन श्लोकोंमें दैवी संपत्तिका जो वर्णन है, वही दैव-प्रकृतिके पुरुषका वर्णन 
| है, इसीसे कहा है, कि दैँव श्रेणीका वर्णन पहले विस्तारसे कर चुके हैं। आसुर 
| संपत्तिका थोड़ा-सा उल्लेख नवे अध्यायमें ( ९. ११, १२ ) में आ चुका है; परंतु 
| वहाँका वर्णन अधूरा रह गया है, इस कारण उस अध्यायमें इसीको पूरा 


(७) आसुर लोग नही जानते, कि प्रवृत्ति क्या है और निवृत्ति क्‍या है - अर्थात्‌ 
वे यह नहीं जानते, कि क्या करना चाहिये और क्‍या न करना चाहिये; और उनमे 
न शुद्धता रहती है, न आचार और न सत्यही । (८) ये ( आसुर लोग ) कहते हैं, 
कि सारा जग्रत्‌ असत्य है, अ-प्रति८्ठ अर्थात्‌ निराधार है, अनीश्वर याने बिना 
परमेश्वरका है, अ-परस्परसंभूत अर्थात्‌ एक दूसरेके बिनाही हुआ है, ( अतएवं ) 
कामको छोड़, अर्थात्‌ मनुष्यकी विषयवासनाके अतिरिक्त, उसका और क्या हेतु 
हो सकता है ? 

गी. र. ५३ 
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[ यद्याप इस श्लोकका अर्थ स्पष्ट है, तथापि इसके पदोंका अर्थ करनेमें 
बहुत-कुछ मतभेद है । हम समझते हैं, कि यह वर्णन उन चार्वाक आदि नास्तिकोके 
मतोंका है, कि जो वेदान्त या कापिल इन दोनों सांख्यशास्त्रके सृष्टिरचनाविषयक 
सिद्धान्तोंकी नहीं मानते; और यही कारण है, कि इस झलोकके पदोंका अर्थ 
सांख्य और अध्यात्मशास्त्राके सिद्धान्तोंके विरुद्ध है। जगतको नाशवान्‌ समझ- 
कर वेदान्ती उसके अविनाशी सत्यको - सत्यस्य सत्यं ” (बृ. २. ३. ६ ) - 
खोज निकालता है और उसी सत्य तत्त्वको जगतका मूल आधार या प्रतिप्ठा 
मानता है - “ ब्रह्मपुच्छे प्रतिष्ठा ” ( ते. ? ५ )। परंतु आसुरी लोग मानते 
हैं, कि यह जग अ-सत्य है, अर्थात्‌ इसमें सत्य नहीं है, और इसीलिये वे 
इस जगतको, अ-प्रतिष्ठभी कहते हैं, अर्थात्‌ इसकी न प्रतिष्ठा है और न 
आधार ! परतु थहां यह शंका हो सकती है, कि इस प्रकार अध्यात्मशास्वमे 
प्रतिपादित अव्यक्त परक्रह्म यदि आसुरी लछोगोंको संमत न हो, तोभी उन्हें 
भक्तिमार्गका व्यक्त ईश्वर मान्य होगा। इसीसे अनीश्वर ( अनू + ईश्वर ) 
इस तीसरे पदका प्रयोग करके कह दिया है, कि आसुरी लोग जगरतमे 
ईश्वरकोभी नहीं मानते । जगतका कोई मूल आधार इस प्रकार न माननेसे 
उपनिषदोम वर्णित यह सृध्ट्ुत्पत्तिक्रम छोड़ देना पड़ता है, कि “ आत्मन. 
आकाश: संभूत:। आकाश्ाद्वायु:। वायोरग्नि:। अग्नेराप:। अदृभ्य: पृथिवी। 
पुथिव्या ओपधय: । ओषधीभ्यः अन्न । अन्नात्पुरूष:.। / (तै..२. १); 
अथवा साख्यशास्त्रोक्त इस सुष्ट्युत्पत्तिक्रकोभी छोड़ देना पड़ता है, कि 
प्रकृति और पुरुष, ये दो स्वतंत्र, मूल तत्त्व हैं, एवं सत्त्व, रज और तम, 
इन तीन गणोंके अन्योन्य आश्रयसे अर्थात्‌ परस्पर मिश्रणसे सब व्यक्त पदार्थ 
उत्पन्न हुए हैं। क्योकि यदि इस श्रृंखला या परंपराको मान लें, तो दृश्य- 
सृष्टिके पदार्थक्रिे पीछे जानेसे इस जगतका कुछ-न-कुछ मूल तत्त्व मानना 
पड़ेगा ।; इसीस आसुरी छोग जगतके पदार्थोकों अ-परस्परसंभूत मानते हैं 
अर्थात्‌ वे यह नहीं मानते. कि ये पदार्थ एक दूसरेस किसी न किसी क्रमसे 
उत्पन्न हुए हैं। जगतकी रचनाके संबंधस एक बार ऐसी समझ हो जानेपर 


मनप्य प्राणीढ़ी प्रधान निश्चित हो जाता है और फिर यह विचार आप-ही- 
आप हो जाता हैं. कि मनुप्यकी कामवासनाकों तृप्त करनेके लियेही जगतके 
सारे पदार्थ बन है. उनका और कुछभी उपयोग नहीं है; और यही अर्थ 
इस झ्लोकके अतके 'क्रिमन्यन्कामहेतुकम्‌' - कामको छोड़ उसका और क्या 
हेतु होगा ? -इबन शब्दोस. एवं आगेके श्लोकमेंभी वर्णित है। कुछ टीका- 
कार अपरस्परसभता पदका अन्वय 'किमन्यत्‌” पदसे लगाकर यह अर्थ 
करते है, कि क्या ऐसामों कुछ दीख पड़ता है, जो परस्पर अर्थात्‌ 
स्त्री-पुरुपके झयोगसे उत्पन्न न दुआ हवा ? नहीं; और जब ऐसा पदार्थही नहीं 
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एतां इृष्टिमवष्टभ्य नष्यत्मानो5ल्पबुद्धय: । 
प्रभवन्त्युश्र॒कर्माण: क्षयाय जगतो5हिताः॥ ९ ॥ 
काममश्रित्य दुष्पूरं दम्भभानमदान्विताः | 
मोहादगहीत्वा5सद्ग्राहान्प्रवतेन्तेडशाचित्रता: ॥ १० ॥ 
दीख पड़ता, तब यह जगत्‌ कामहैतुक अर्थात्‌ स्व्री-पुरुपोंकी कामच्छासही निर्मित 
हुआ है। | एवं कुछ लोग  अपरण्च परझश्च ' अपरस्परौ ऐसा अदूभत विग्रह 
करके इन्ही पदोका यह अर्थ लगाया करते हैं, कि “ 'अपरस्पर ही स्वरी-पुरुप 
है, इन्हींसे यह जगत्‌ उत्पन्न हुआ है, इसलिये स्त्री-पुरुषाका कामही इसका हेतु 
है, और कोई कारण नहीं है । परंतु यह अन्वय सरल नहीं है, और “ अपरण्च 
परश्च का समास अपर-पर' होगा, बीचमें सकार न आने पावेगा। इसके 
अतिरिक्त असत्य, अप्रतिप्ठ आदि पहले, आये हुए पदोके देखनेसे तो यही ज्ञात 
होता है कि अ-परस्परसंभत नजञ््‌ समासही होना चाहिये; और फिर कहना 
पड़ता है, कि साख्यशास्त्रमें परस्परसंभूत' शब्दसे जो “ गुणोंसे गुणोंका अन्योन्य 
जन ” बणित है. वही यहाँ विवक्षित है ( गीतार. प्र. १७, पृ. १५८, १५९ 
'अन्योन्य' और 'परस्पर' ये दोनों शब्द समानार्थक हैं और सांख्यशास्त्रके गुणोके 
पारस्पारिक झगड़ेका वर्णन करते समय ये दोनो शब्द आते हैं ( मभा. 
शां. ३०५; सां. का. १२, १३ )। गीतापर जो माध्वभाष्य है, उसमें इसी 
अथेंको मानकर यह दिखलानेके लिये, कि जगतकी वस्तुएँ एक दृसरीसे 
कैसे उपजती हैं, गीताका यही श्लोक दिया गया है - अन्नाद्भवन्ति भूतानि 
इत्यादि - ( अऑन्निमें छोड़ी हुई आहुति सूर्यको पहुँचती है. अतः ) यज्ञसे 
वृष्टि, वृष्टिसि अन्न, और अज्नसे प्रजा उत्पन्न होती है (गीता ३. १४; 
मनु. ३. ७६ ) । परंतु तैत्तिरीय उपनिषदका वचन इसकी अपेक्षा अधिक 
प्राचीन और व्यापक है, इस कारण उसीको हमने ऊपर प्रमाणमें दिया है । 
तथापि हमारा मत है, कि गीताके इस 'अ-परस्परसंभूत' पदसे उपनिषदके 
सुष्ट्युत्पत्तिक्मकी अपेक्षा सांख्योका सुप्ट्युत्यत्तिक्रमही अधिक विवक्षित 
है। जगतकी रचनाके विथयमें ऊपर जा आसुरी मत बतलाया गया है 
उसका इन लोंगोके बर्तावपर जो प्रभाव पड़ता है, उसका अब वर्णन 
करते हूँ । ऊपरके श्लोकके अंतर्में जो कामहैतुक' पद है, उसीका यह अधिक 
स्पष्टीकरण है। [ 


(९) इस प्रकारकी दृष्टिको स्वीकार करके ये अल्पबुद्धिवाले नष्टात्मा और दुष्ट 
लोग क्र कर्म करते हुए जगतका क्षय करनेके लिये उत्पन्न हुआ करते हैं; (१०) 
(और ) कभीभी पूर्ण न होनेवाले कामका अर्थात्‌ विषयोपभोगकी इच्छाका[ आश्रय 
करके, थे ( आसुरी लोग ) दंभ, मान और मदसे व्याप्त होकर मोहके कारण 
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चिन्तामपरिमेयां चर प्रलयान्तामुपाशिताः । 
कामापभोगपरमा एतावदिति निश्चिता: ॥ ११ ॥ 
आश्चापाशझतैबेद्धाः कामक्रोधपरायणाः । 

इंहन्त कामभोगार्थमन्यायेनाथसंचयान्‌ ॥ १२॥ 
इद्मच मया लब्धमिमं प्राप्स्थ मनारथम्‌ | 
इद्मस्तीद्मपि में भविष्यति पुनघेनम्‌ ॥ २३ ॥ 
असो मया हतः शात्रहेनिष्ये चापरानपि | 
ईश्वरोडहमहं भोगी सिद्धा5ह॑ बलवान्सुखी ॥१४॥ 
आह्योडमभिजनवानस्मि को:न्योडस्त सदश्ो मया | 
यक्ष्ये दास्यामि मोदिष्य इत्यज्ञानविमोहिता: ॥ १५॥ 
अनेकचित्तविश्रान्ता मोहजालसमावृताः । 

प्रसक्ता: कामभोगेष पतन्ति नरके5शुची ॥ १६॥ 
आत्मसम्भाविताः स्तब्धा धनमानमद्ान्विताः । 
यजन्ते नामयज्ञैस्त दम्भेनावेधिपूर्वकम्‌ ॥ १७॥ 


झठमूठ विश्वास अर्थात्‌ मनमानी कल्पनाएँ करके गंदे काम करनेके लिये प्रवत्त होते 
रहते हैं। (११) ध्सी प्रकार आमरणान्त ( सुख भोगनेकी ) अगणित चिताओसे 
ग्रसे हुए, कामोपभोगमे डूदें हुए और निश्चयपूर्वक उसीको सर्वस्व माननेवाले, 
(१२) सैकड़ों आशा-पाशोसे जकई हुए, कामक्रोधपरायण होते हुए ( ये आसुरी 
लोग ) सुझ लूटने के लिये अन्यायसे बहुत-सा अर्थ-संचय करनेकी तप्णा करते 
हैं। (१३ ) मैंने आज यह पा ल्या, ( कल ) उस मदोरथको सिद्ध करूँगा; 
यह धन ( मेरे पास ) 7, ओर फिर वहभी मेरा होगा; (१४) इस शत्रुको 
मैंने मार लिया, एइ औशाटभी मारूगा; में ईश्वर, में (ही) भोग करनेवाला, 
में सिद्ध, बलाढ्य और सुख्ती हूँ, (१४) मैं संपन्न और कुलीन हूँ, मेरे समान 
और है कौन ? में यज्ञ करूँगा, में दान देगा, म॑ मौज करूँगा - इस प्रकार 
अज्ञनसे मोहित; (१६) अनेक प्रकारकी कन्पनाओंमें भले हुए, मोहके फंदेमें 
फ्से हुए और विपषयोपभोगमें आसक्त (ये आसुरी लोग ) अपविद्व नरकम 
गिरते हैं! (१७) आत्मप्रगंसा करनेवाले, ऐठसे बर्तनेवाले, और धन और 
मानके मदसे संयुक्त, ये (आसुरी) लोग दंभसे शास्वविधि छोड़कर केवल नामके 


सालहवों अध्याय <३७ 
अहंकारं बल दर्ष काम क्रोध च संश्रिताः । 
मामात्मपरदेहेष प्रद्धिबन्तो5भ्यसयकाः ॥ १८ ॥ 


तानहँ द्विषतः क्रान्संसारषु नराधमान्‌ | 
क्षिपाम्यजस्रमशु भानासुरीष्वेव यानिष ॥ १९ ॥ 


आसरीं योनिमापज्ना मूढा जन्मनि जन्मनि | 
मामप्राप्येव कौन्तय ततो यान्त्यधरमां गातिम्‌ ॥२०॥ 


६६ त्रिविध नरकस्येईं द्वारं नाशनमात्मनः । 
कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादतत्त्रयं त्यजेतू ॥ २१॥ 
' ए्तैविंमक्त: कौन्तेय तमोद्वारेिखिभिनेरः । 
आचरत्यात्मनः अयस्ततो याते परां गतिम्‌ ॥ २२॥ 
६६ यः शास्त्रविधिम॒त्तुज्य बतेते कामकारतः । 
न स सिद्धिमवापोति न सुखं न परां गतिम्‌ ॥ २३॥ 


लिये यज्ञ किया करते हैं ' (१८) अहंकारसे, बरसे, दर्पण, कामसे और क्रोधसे फूल- 
कर, अपनी और पराई देहमे वर्तमान मेरा ( परमेश्वरका ) ठप करनेवाले, (और ) 
निदक, (१९) अशुभ कर्म करनेवाले ( इन ) ढेपी और क्र अधम नरोंको में 
( इस ) संसारकी आसुरी अर्थात्‌ पाप-योनियोंमेही सदैव पटकता रहता हूँ । 
( २० ) है कौतेय ! ( इस प्रकार ) जन्म-जन्ममे आसुरी योतनिकोही पाकर, ये 
मूखे लोग मुझे बिना पायेही अंतम अत्यंत अधोगतिका जा पहुँचते हैं । 

| [ आसुरी छोगोका और उनको मिलनेवाली गतिथोंका वर्णन हो चुका । 
| अब बतलाते हैं, कि इसमे छुटकारा कैसे पावे .- ] 

(२१) काम, क्रोध और लोभ. ये तीन प्रक्ारके नरकके द्वार हैं, और ये 
हमारा नाशकर डालते है; इसलियि इन तीनोंका त्याग करना चाहिये । (२२) है 
कौतेय। इन तीत तमोद्वारोसे छूटकर, मन॒प्य वही आचरण करने लगता है. जिसमें 
उसका कैल्याण हो; और फिर उत्तम गति पा जाता है। 

| [ प्रकट है, कि नरकके तीनो दरवाजे छूट जानेपर सदगति मिलनीही 
| चाहिये; कितु यह नहीं बतलाया, कि कौन-सा आचरण करनेसे वे छूट जाते 
| है। अत: अब उसका मार्ग बतल्हते है -- | 

(२३) जो शास्वोक्त विधि छोड़कर मनमाना वर्ताव करने लगता है, उसे 
न सिद्धि मिलती है, न सुख मिलता है और न उत्तम गतिभी मिलती है। 
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तस्माच्छार्तन॑ प्रमाण ते कार्याकार्यव्यवास्थितो । 
ज्ञात्वा शास्त्रविधानोक्त कम कतामेहाहासि॥ २४॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषः्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
देवासुरसम्पद्वटिभागयोगो नाम षोडशोब्ध्यायः ॥१६।॥ 





(२४) इसलिये कार्य-अकार्यव्यवस्थितिका अर्थात्‌ कर्तव्य और अकतंव्यका निर्णय 
करनेके लिये तुझे जास्त्रोंको प्रमाण मानना चाहिये; और शास्त्रोंमें जो कुछ कहा 
है, उसको समझकर, तदनसार इस लोकमें कर्म करना तुझे उचित है । 
| [ इस श्लोकके कार्याकायेव्यवस्थिति' पदसे स्पष्ट होता है, कि कर्तव्य- 
| शास्त्रकी अर्थात्‌ नीतिशास्त्रकी कल्पनाको दृष्टिके आगे रख कर गीताका उपदेश 
| किया गया है। गीता रहस्यमें ( प्र. २, पृ. ४८-५१ ) स्पष्टकर दिखला दिया है 
| कि इसीको कर्मयोगशास्त्र कहते ह। | 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तग्गंत योग - अर्थात्‌ कर्मंगोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमे, 
देवासुरसपद्धिभागयोग नामक सोलहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


सत्रहवों अध्याय <३५९ 
सप्तदशोषष्यायः । 


अज्जुन उवाच | 
ये शास्त्रविधिम॒त्सज्य यजन्ते श्रद्धयान्विताः । 
तेषां निष्ठा तु का कृष्ण सत््वमाहों रजस्तमः॥ १॥ 


सत्रहवों अध्याय 


[ यहाँतक इस बातका वर्णन हुआ, कि कर्मयोगशास्त्रके अनुसार संसारका 
धघारण-पोषण करनेवाले पुरुष किस प्रकारके होते हैं ? और इसके विपरोत, संसा रका 
नाश करनेवाले मनुष्य किस इँगके होते है ? अब यह प्रश्न सहजही होता है, कि 
मनुप्य-मनुष्यमें इस प्रकारके भेद होते क्‍यों है ? इस प्रश्नक्ा साधारण उत्तर 
सातवेंही अध्यायके “ प्रकृत्या नियता: स्वया / - अपना अपना प्रकृति-स्वभावपदोंमें 
दिया गया है ( गीता ७. २० )। परतु वहाँ सन्‍्व, रज और तम , गुणोंका विवेचन 
नहीं किया गया था, अतएव वहाँ इस प्रक्ृतिजन्य भेदकी उपपक्तिका विस्तारपुर्वक 
वर्णनभी न हो सका। यही कारण है जो चौदहवें अध्यायमें द्रिगुणोंका विवेचन 
किया गया है, और अब इस अध्यायमें वर्णत किया गया है. कि बिगुणोंसेही उत्पन्न 
होनेवाली श्रद्धा आदिकेभी स्वभावभेद क्योकर होते हैं और फिर इसी अध्यायमें 
ज्ञान-विज्ञानका संपूर्ण निरूपण समाप्त किया गया है, इसी प्रकार नवें अध्यायके 
भक्ति-मार्गके अनेक भेदोंका कारणभी इस अध्यायकी उपपत्तिसे समझमें आ जाता 
है ( गीता ९. २३, २४ ) | पहले अर्जुन यों पूछता है, कि :- ] 

अर्जुनने कहा :- (१) है कृष्ण ! जो लोग, श्रद्धासे युक्त होकरभी, शास्त्र 
निर्दिप्ट विधिकों छोड़करके यजन करते हैं, उनकी निष्ठा अर्थात्‌ ([ मनकी ) 
स्थिति कंसी है - साक्ष्विक है, या राजस है, या तामस ? 

| [ पिछले अध्यायके अंतर जो यह कहा था, कि शास्त्रकी विधिका अथवा 
| नियमोका पाछन अवश्य करता चाहिये; उसीपर अर्जुनने यह शंका की है। 
| शास्त्रोंपर श्रद्धा रखते हुएभी मनृप्य अज्ञानसे भूल कर बैठता है। उदाहरणार्थे, 
| जास्त्रविधि यह है, कि सर्वव्यापी परमेश्वरका भजन-पूजन करना चाहिये; 
| परंतु वह इसे छोड़कर देवताओंकीहो धुनमें छग जाता है ( गीता ९.२३ ) । 
| अतः अर्जुनका प्रश्न है, कि ऐसे पुरुषकी निष्ठा अर्थात्‌ अवस्था अथवा स्थिति 
| कौनसी समझी जावे | यह प्रण्न उन आसुरी छोगोंके विषयमें नहीं है, कि जो 
| शास्त्रका और धर्मका अश्वद्धापूर्वक तिरस्कार किया करते हैं। तोभी इस अध्यायमें 
| प्रसंगानुसार उनके कर्मके फलोंकाभी वर्णन किया गया है। ] 


८७8० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र 


श्रीभगवानुवाच | 
त्रिविधा मवति अरद्धा देहिनां सा स्वभावजा | 
सात्त्विकी राजसी चैव तामसी चेति तां शुण ॥ २॥ 
सत्त्यान्रूपा सर्वेस्य श्रद्धा मवति भारत । 
अ्रद्धामयो5ये पुरुषो यो यच्छुद्ध:ः स एवं सः॥ ३॥ 
यजन्ते सात्त्विका देवान्यक्षरक्षांसि राजसा: | 
प्रेतान्भूतगणांश्वान्ये यजन्ते तामसा जनाः:॥ ४ ॥ 


श्रीभगवानने कहा :- (२) प्राणिमात्रकी यह श्रद्धा स्वभावत: तीन प्रकारकी 
होती है; साक्विक, राजस और तामस । उनका वर्णन सुन । (३) है भारत ! सब 
लोगोंकी श्रद्धा अपने अपने सत्त्वके अनुसार अर्थात्‌ प्रकृतिस्वभावके अनुसार होती 
है। मनुष्य श्रद्धामय है। जिसकी जैसी श्रद्धा ( रहती ) है, वैसाही वह होता है । 
| [ दूसरे श्लोकके 'सत्त्व' शव्दका अर्थ देहस्वभाव, बुद्धि अथवा अंतः- 
| करण है। कठोपनिपदमें 'सन्‍्व' शब्द इसी अर्थमें आया है ( कठ. ६. ७ ), और 
| वेदान्त-सूत्रके शांकरभाष्यमेंभी क्षेत्र-क्षेत्रज/ पदके स्थानमे 'सत्त्व-क्षेत्रज्ञ" पदका 
| उपयोग किया गया है ( वे. सू. जां. भा. १. २. १२ ) | तात्पर्य यह है, कि दूसरे 
। श्लोकका स्वभाव शब्द और तीसरे श्लोकका 'सत्त्व' णद्द दोनों यहाँ, समानार्थक 
| हैं । क्‍योंकि सांख्य और वेदान्त इन दोनोंकोभी यह सिद्धान्त मान्य है, कि 
| स्वभावका अर्थ प्रकृति है और इस प्रकृतिस वृद्धि एवं अंत:करण उत्पन्न होते है । 
| “यो यच्छद्ध: स एव सः “ - यह तत्त्व  देवताओंकी भक्ति करनेवाले देवता ओंकी 
| पते हैं ” प्रभृति पूर्व-वर्णित सिद्धान्तोंकाही साधा रण अनुवाद है (शीता ७. २०- 
| २३; ९. २५ ), और इस विषयका विवेचन हमने गीतारहस्यके तेरहवें प्रक रणमें 
| किया है ( गीतार. पृ. ४२२३-४२९ )। तथापि जब यह कहा, कि जिसकी 
| जैसी बुद्धि हो, उसे वसा फल मिलता है, और इस वुद्धिका होनो या न होना 
| प्रकृति-स्वभावके अधीन है; तब प्रश्न होता है, कि फिर इस वृद्धि क्योंकर सुधर 
| सकती है ? इसका यह उत्तर है, कि आत्मा स्वतंत्र है. अतः देहका यह स्वभाव 
| क्रमश: अभ्यास और वैराग्यके द्वारा धीरे धोरे वदल्य जा सकता है | इस वातका 
| विवेचन गीतारहस्यके दसवें प्रकरणमें किया गया है ( पृ. २८०-२८१ ) । 
| अभी तो यही देखना है, कि श्रद्धाके भेद क्यो और कंसे होते है ? इसीसे कहा गया 
| है, कि प्रकृति-स्वभावानुसार श्रद्धा बदलती है । अब बतलाते है, कि जब प्रकृतिभी 
| सत्त्व, रज और तम, इन तीन गणोसे युक्त है, तब प्रत्येक मनृष्यमें श्रद्धाकेभी 
| ब्रिधा भेद किस प्रकार उत्पन्न होते हैं, और उनके परिणाम ब्या होते हैं :- ] 
(४) जो पुरुष सात््विक हैं, अर्थात्‌ जिनका स्वभाव सन्वगुण-प्रधान है, वे देवताओंका 


सत्रहवाँ अध्याय ८७१ 


$ $ अश्ास््रविहितं घोरं तप्यन्ते ये तपो जना: | 
दम्भाहंकारसंयुक्ताः कामरागबलान्विताः॥ ५ ॥ 


कषेयन्तः शरीरस्थं भूतग्राममचेतसः । 
मां चेवान्तःशरीरस्थं तान्विद्धबासुरनिश्चयान्‌ ॥ ६ ॥ 


यजन करते है; राजस पुरुष यक्षों और राक्षमोंक्रा यजन करते हैं, एवं इनके 
अतिरिक्त जो तामस पुरुष है, वें प्रेतो और भूतोंका यजन करते हैं। 

| [ इस प्रकार जगास्त्रपर श्रद्धा रखनेवाले मनृप्योकेभी सत्त्व आदि प्रकृतिके 
| गृण-शेदोंस जो तीन भेद होते है, उनका और उनके स्वरूपोका वर्णन हुआ। 
| अब बनलाते हैं, कि शास्वपर श्रद्धा न रखनेवाले कामपरायण और दांभिक 
| छोग किस श्रेणीमें आते है । यह तो स्पष्ट हे, कि ये लोग माच्चिक नहीं है; परंतु 
| ये -निरे तामसभी नहीं कहे जा सकते; क्‍योंकि यद्यपि इनके कर्म शास्त्रविरुद्ध 
| होते हैं, तथापि इनमें कर्म करनेकी प्रवृत्ति होती है और प्रवृत्ति रजोगणका धर्म 
| है । तात्पर्य यह है. कि ऐसे मनुप्योंकों न साक्त्वक कह सकते है, न राजस और 
| न तामसभी । अतएव, दैवी और आसुरी नामक दो भिन्नही श्रेणियाँ बनाकर उक्त 
| दुष्ट पुरुषोका आसुरी श्रेणीमे समावेश किया जाता है। यही अर्थ अगले दो 
| श्लोकोंमें स्पष्ट किया गया है। ] 

(५) (परंतु) जो छोग दंभ और अहंकारसे युक्त होकर, काम एवं आसक्तिके 
वलपर, शास्त्रके विभ्द्ध घोर तप किया करते हैं, (६) तथा जो न केवल शरीरके 
पंच्रमहाभूतादिकोके सम्‌हकोही, वरन्‌ शरीरके अन्तर्गत रहनेवाले मुझकोभी कष्ट 
देते हैं, उन्हें अविवेकी आसुरी बुद्धिके जान । 

[ इस प्रकार अर्जुनके प्रश्नोंके उत्तर ह/। इन श्लोकोंका भावार्थ यह 
है, कि मनृप्यकी श्रद्धा उसके प्रकृतिस्वभावानुसार सात्त्विक, राजस अथवा तामस 
हो सकती है; और उसके अनुसार उसके कर्मोमे अतर होता है, तथा अपने कर्मोकि 
अनुरूपही उसे पृथक पृथक्‌ गति प्राप्त होगी। परंतु केवल इतनेसेही कोई आसुरी 
श्रेणीम नहीं गिना जाता । आत्माकी स्वाधीनताका उपयोगकर और शास्त्रा- 
नुसार आचरण करके प्रकृति-स्वभावक्रों धीरे धीरे सुधारते जाना प्रत्येक 
मनृप्यका कतंव्य हैं। हाँ, जो ऐसा नहीं करते और दुष्ट प्रकृति-स्वभावकार्ह 
अभिमान रखकर शास्वके विरुद्ध आचरण करते हैं, उन्हें आसुरी बृद्धिके कहना 
चाहिये। अब यह वर्णन करते है, कि शद्धाके समानही आहार, यज्ञ, तप और 
दानके सत्त्व, रज, तममय प्रकृतिके गुणोसे भिन्न-भिन्न भद कंसे हो जाते है, एवं 
इन भेदोंस स्वभावकी विचित्रताके साथ-ही-साथ क्रियावी विचित्रताभी कंसे 
उन्पन्न होती हैं ः- ] 


८४२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


$६ आहारस्त्वपि सर्वेस्य त्रिविधो भवति प्रियः | 
यज्ञस्तपस्तथा द्वानं तेषां भेदमिमं झ्णु॥ ७॥ 


आयुःसच््चबलारोग्यसुखप्रीतिविवधना: । 
रस्या: लिग्घाः स्थिरा हृद्या आहाराः सात्त्विकप्रिया:॥ ८ ॥ 


कट्वम्ललवणात्युष्णतीशणरूक्षविद्ाहिनः । 
आहारा राजसस्येष्टा इःखशोकामयप्रदाः ॥ ९ ॥ 


यातयामं गतरसं पूति पर्युषितं च यत्‌ । 
उच्छिष्ठमपि चामेथ्यं मोजन तामसप्रियम ॥ १०॥ 


$ $ अफलाकांक्षिभियंजशो विधिद्ो य इज्यत | 
यहष्टव्यमेवेति मनः समाधाय स साक्ष्विकः॥ ११॥ 


(७) प्रत्येककी रचिका आहारभी तीन प्रकारका होता है। और यही 
अवस्था यज्ञ, तप एवं दानकीभी है। सुन, उनका भेद वतलाता हूँ। (८) आयु, 
सात्त्विक वृत्ति, बल, आरोग्य, सुद्ध और प्रीतिकी वद्धि करनेवाले, रसीछे, स्निग्ध, 
शरीरमें भिदकर चिरकालतक रहनेवाले और मनको आनंददायक आहार सात्त्विक 
मनुप्यको प्रिय होते हैं। (९) कट अर्थात्‌ चरपरे, खट्टे, खारे, अत्युष्ण, तीखे, रूखे, 
दाहकारक तथा दुःख, शोक और रोग उपजानेवाले आहार राजस मनुष्यकों प्रिय 
होते हैं । 
| [ संस्कृतमें कटु शव्दका अर्थ चर्परा और तिक्‍तका अर्थ कडुआ होता 
| है। इसीके अनुसार संस्क्ृतके वैद्यक ग्रंथोंम काली मिर्च कटु तथा नींव तिक्‍त 
| कही गई है ( वाग्भट-सूत्र, अ. १० ) हिंदीके कह्आ और तीखा शब्द क्रमानुसार 
| कटु और तिक्‍त शब्दोंकेही अप भ्रंण है। ] 

(१०) कुछ काल रखा हुआ अर्थात्‌ ठंडा, नीरस, दुर्गधित, वासा, जूठा तथा अपवित्न 

भोजन तामस पुरूषको रूचता है। 
| [ सातच्विक मनुप्यको सानक््विक, राजसकों राजस तथा तामसकों तामस 
| भोजन प्रिय होता है, इलनाही नहीं, यदि आहार शुद्ध अर्थात्‌ सात्त्विक हो, तो 
| मनुप्यकी वृत्तिभी क्रम-क्रमसे शुद्ध या साक्ष्विक हो सकती हैं। उपनिषदोंमें कहा 
| है, कि / आहारणशुद्ों सच्चणुद्धि: / ( छां. ७. २६. २ )। क्योंकि मन और 
| बुद्धि प्रकृतिके विकार है, इसलिये जहाँ सान्विक आहार हुआ, वहाँ बुद्धिभी 
| आप-ही-आप सान्विक वन जाती है। ये आहारके भेद हुए। इसी प्रकार अब 
| यज्ञके तीन भेदोंकाभी वर्णन करते हैं :- ] 

(११) फलाशाकी आकांक्षा छोडकर, अपना कतेव्य समझ करके शास्त्रकी 
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अभिसन्धाय तु फल दम्भार्थमपि चैव यत्‌ । 


इज्यते भरतश्रेष्ठ ते यज्ञे विद्धि राजसम्‌ ॥ १२५॥ 


विधिहीनमसष्टाल सन्‍्त्रहीनमदक्षिणम्‌ | 
अद्धाविराहितं यज्ञ तामसे परिचक्षते ॥ १३॥ 


६ $ देवद्विजगुरुप्राज्षपजन शोचमाजवम्‌ । 
ब्रह्मचयंमहिंसा च शारीरं तप उच्यते ॥ १४ ॥ 
अनुद्वेगकर वावये सत्य प्रियाहितें च यत्‌ । 
स्वाध्यायाभ्यसन चेव वाइन्मयं तप उच्यते॥ १५॥ 


मनःप्रसादः सोम्यत्वं मोनमात्मविनिग्रहः । 
भावसंशद्धि रित्येतत्तपों मानसम॒च्यते॥ १६॥ 


विधिके अनुसार, शांत चित्तसे जो यज्ञ किया जाता है, वह सात्त्विक यज्ञ है। 
(१२) परंतु हे भरतश्रेष्ठ ! उसको राजस यज्ञ समझ, कि जो फलकी इच्छासे अथवा 
दंभके हेनु अर्थात्‌ ऐश्वयं दिखलानेके लियेभी किया जाता है। (१३) शास्त्र- 
विधिरहित, अन्नदानविहीन, विना मंत्रोंका, बिना दक्षिणाका और श्रद्धासे शून्य 
यज्ञ तामस यज्ञ कहलाता है। 


। [ आहार और यज्ञके समान तपकेभी तीन भेद हैं। पहले, तपके कायिक, 
| वाचिक और मानसिक, ये भेद किये हैं; फिर इन तीनोंमेसे प्रत्येककी सत्त्व, रज 
| और तम गुणोंसे जो विविधता होती है, उसका वर्णन किया है। यहाँपर, तप 
| शब्दसे यह संकुचित अर्थ विवक्षित नहीं है, कि जंगलमें जाकर पातंजलयोगके 
| अनुसार शरीरको कष्ट दिया करें; कितु मनुका किया हुआ तप शब्दका यह 
| व्यापक अर्थही गीताके निम्नलिखित झलोकोर्म अभिप्रेत है, कि यज्ञयाग आदि 
| कर्म, वेदाध्ययन, अथवा चातुर्वष्यंके अनुसार जिसका जो कतेंव्य हो - जैसे 
| क्षत्रियका कतंव्य युद्ध करना है और वैश्यका व्यापार इत्यादि - वह सब उसका 
| तपही है ( मनु. ११. २६३ )। 
(१४) देवता, ब्राह्मण, गुरु और विद्धानोंकी पूजा, शुद्धता, सरलता, ब्रह्मचय॑ 
और अहिसाकों शारीर अर्थात्‌ कायिक तप कहते हैं। (१५) (मनको) उद्विग्न न 
करनेवाले, मत्य, प्रिय और हितकारक संभाषणकों, तथा स्वाध्याय अर्थात्‌ अपने 
कमंके अभ्यासको, वाहझुमय (वाचिक ) तप कहते हैं। (१६) मनको प्रसन्न रखना, 
सौम्यता, मौन अर्थात्‌ मनियोंके समान वृत्ति रखना, मनोनिग्रह और शुद्ध भावना - 
इनको मानस तप कहते हैं। 
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६ ६ श्रद्धया परया तप्तं तपस्तत्त्रिविध नरें: | 
अफलाकां क्षिभियेक्तेः सात्त्विकं परिचक्षते ॥ १७॥ 
सत्कारमानपूजार्थ तपो दम्भेन चेव यत्‌ । 
क्रियते तह प्रोक्त राजस चलमघुवम्‌॥ १८ ॥ 
मूल्याहेणात्मनो यत्पीडया क्रियते तपः | 
परस्योत्सादनार्थ वा तत्तामसम॒दाहृतम्‌ ॥ १५॥ 

$ $ दातव्यामिति यद्दानं दीयतेउनुपकारिणे | 
ढेशे काले च पात्रे च ठद्दानं सात्त्विकं स्घतम्‌ ॥ २०॥ 
यत्तु प्रत्युपकारार्थ फलसुद्दिश््य वा पुनः । 
दीयंते च परिक्किष्ट तदानं राजस स्खतम्‌ ॥ २१ ॥ 
अदेशकाले यद्दानमपात्रेभ्यश्र दीयते। 
असत्कृतमवज्ञार्त तत्तामसम॒ुदाहृतम्‌ ॥ २२ ॥- 


| [ जान पड़ता है, कि पंद्रहवें श्लोकक्के सत्य, प्रिय और हित, तीनों शब्द 
| मनुके इस वचनको लक्ष्यकर कहे गये है :- “ सत्य ब्रूयात्‌ प्रियं बयान्न ब्रयात्‌ 
| सत्यमप्रियम्‌ । प्रियं च नानृतं ब्रूयादेप धर्म: सनातनः ॥  ( मनु. ४. १३८ ) - 
| यह सनातन धर्म है, कि सच और मधुर बोलना चाहिये; परंतु अप्रिय सच न 
| बोलना चाहिये। तथापि महाभारतमेंही विदुरने दुर्येधनसे कहा है, कि 
| “/ अप्रियस्त च पथ्यस्थ वक्‍ता श्रोता च दुलंभ: / ( मभा. सभा. ६३. १७ ) | 
| अब फिर कायिक, वाचिक और मानसिक तपोके जो भेद होते हैं, वे यों हैं :- ] 
(१७) इन तीनों प्रकारके तपोक्रों यदि मनृप्य फलकी आकांक्षा न रखकर 
उत्तम श्रद्धासे तथा योगयुक्‍त बुद्धिसे करे, तो वे साच्विक कहलाते हैं ; (१८) और 
जो तप अपने सत्कार, मान या पूजाके लिये, अथवा दंभसे, किया जाता है, वह चंचल 
और अस्थिर तप जास्त्रोंमें गजस कहा जाता है। (१९) मूद्ठ आग्रहसे, स्वयं कष्ट 
उठाकर, अथवा ( जारण-मारण आदि कमेकि द्वारा ) दूसरोंकों सतानेके हेतुसे 
किया हुआ तप तामस कहलाता है । 
[ ये तपके भेद हुए; अब दानके विविध भेद वतलाते है :- | 
(२०) वह दान सान्विक कहलाता है, कि जो कर्ठंव्य-वुद्धिस किया जाता 
है, जो (योग्य) स्थल, काल और पात्रका विचार करके किया जाता है, एवं जो अपने 
ऊपर प्रत्यूपकार न करनेवालेको दिया जाता है। (२१) परलु (किये हुए ) 
उपकारके बदलेमे, अथव। किसी फलकी आशा रख, बडी कठिनाईसे आगे, जो दान 
दिया जाता है, वह राजस दान है। (२२) अयोग्य स्थानमें, अयोग्य कालमें, 
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हा 5 


९ ९ 3“ तत्साहांत नद॒शा त्रह्मणासत्रावध्र: स्म॒तः 
ब्राह्मणास्तन वदाश्च यज्ञाश्र वबाहता: प्रा ॥ २३॥ 


अपाब मनृप्यको, विना सत्कारके, अथवा अवडेलनापूर्वक, जो दान दिया जाता 


ञ्रै 


् 


अन्न न (अककां>मने को गा 0० नपोव कक “अन्य पके नकेल? कक." >तम सनक षनरेन नेक" किनलनननाे अमन अमर सेल! अल के कलम घगाजं+ अब बक2 ७ अंक, लि पाकर उसके 2८ रकम रभारे .+जनपाने* फेक ऋण विकमसधकक ९+आतकारम+: अला2 कं कमा कि ,अ5+> अंक: «४, 


वह तामस दान कहलाता है। 

[ आहार, यज्ञ, तप और दानके समानही ज्ञान, कर्म, कर्ता, वृद्धि, धृति 
और सुखकी ब्रिविधताका वर्णन अगले अध्यायम किया गया है ( गीता १८. 
२०-३९ ) इस अध्यायका गुणभेद-प्रकरण यही समाप्त हो चुका। अब ब्रह्म- 
निर्देशेक आधारपर उक्त साच्विक करंकी श्रेप्ठता और मंग्राह्मयता सिद्ध की 
जावेगी। क्योंकि, उपयंक्त संपूर्ग विवचनपर सामान्यतः यह शंका हो सकती 
है, कि कर्म साच्विक हो, या राजस, या तामस, कैसाभी क्‍यों न हो ? है तो वह 
दुःखकारक और दोपमय ही; इस कारण इन सारे कर्मोका त्याग किये बिना 
ब्रद्माप्राप्ति नहीं हो सकती; और यदि यह वात सत्य है, तो फिर कर्मके साच्विक, 
राजस आदि भेद करनेसे लछाभही क्या है ? इन आक्षेपपर गीताका यह उत्तर 
है, कि कर्मके साक्विक, राजस और तामस भेद परब्रह्मस अलग नहीं हैं। जिस 
संकल्पमें ब्रह्मका निर्देश किया गया है, उसीमें सान््विक कर्मोंका और सत्कर्मोका 
समावेश होता है, और इससे निविवाद सिद्ध है, कि ये कम अध्यात्म-दृष्टिसेभी 


त्याज्य नहीं है ( गीतार. प्र. ९, पृ. २८४६-२४७ ) । परब्रह्मके स्वरूपका 
मनृप्यकों जो कुछ ज्ञान हुआ है, वह सव “३5 तत्सत ' इन तीन शब्दोके निर्देशमें 
ग्रथित है । इनमेंसे $« अक्षर-ब्रह्म है, और उपनिपदोसे उसका भिन्न-भिन्न अर्थ 
किया गया है [ प्रश्न ५; कठ. १०-१७; तै. १. ८; छां. १. १; मैत्यु. ६. 
३, ४; मांइक्य १-१२ ) । ओर जब यह वर्णाक्षरूूपी ब्रह्मही जगतके आरंभमें 
था, तब सव क्रियाओका आरंभ वहांसे होता है। ' तत्‌ > वह ' शब्दका अर्थ है 
सामान्य कर्मसे परेका कर्म, अर्थात्‌ निप्काम वद्धिसे फलाशा छोड़कर क्रिया 
हुआ सातच्विक कम; और “सत्‌ का अर्थ वह कर्म है, कि जो यद्यपि फलाशासहित 
हो, तोभी शास्त्रानुसार क्रिया गया हो और शुद्ध हो - यही उक्त संकल्पका अर्थ 
है; और इस अ्थके अनुसार निष्काम वृद्धिस किये हुए सान्विक कर्मकाही नहीं, 
वरन्‌ शास्त्रानुसार किये हुए सत्‌ करमंकाभी परक्रद्धाके सामान्य और सव्वमान्य 
संकल्पमें समावेश होता है; अतएव इन कर्मोकों त्याज्य कहना अनुचित है । अंतर्मे 
तत्‌ और 'सत्‌ कर्मोके अतिरिक्त असत्‌ अर्थात्‌ बुरा कं बच जाता है। परंतु 
अंतिम श्लोकमें सूचित किया है, कि वह दोनों लोकोमें गह्म माना गया है, इस 
कारण उस कमंका इस संकल्पमें समावेश नही होता । भगवान्‌ कहते हैं कि :-] 
(२३) (शास्त्रमें) परब्रह्मका निर्देश ' 5 तत्सत्‌ यों तीन प्रकारस किया 


जाता है। इसी निर्देशसे पूर्वकालूमें ब्राह्मण, वेद और यज्ञ निर्मित हुए हैं 


८४६ गीतारहस्य अथवा कमयोगश्ञास्र 


$ $ तस्मादोमित्युदाहत्य यज्ञदञानतपः क्रियाः । 
प्रवर्तन्ते विधानोक्ताः सतत ब्रह्मवादिनाम्‌ ॥२४॥ 


तद्त्यिनमिसन्धाय फ्लू यज्ञतपःक्रियाः | 


दानक्रियाश्व विविधाः क्रियन्ते मोक्षकांक्षिमिः॥ २५॥ 


सद्धावे साघुभावे च सदित्येतत्पयुज्यते । 
प्रशस्ते कमंणि तथा सच्छब्दः पार्थे युज्यवे ॥ २६ ॥ 


यज्ञे तपसि दाने च स्थितिः सांदिति चोच्यते । 
कम चेव तदर्थीयं सद्त्यिवाभिधीयते ॥ २७ ॥ 


| [ पहलेही कह चुके हैं, कि संपूर्ण सृष्टिके आरंभमें ब्रह्मदेवरूपी पहला 
| ब्राह्मण, वेद और यज्ञ उत्पन्न हुए हैं ( गीता ३. १० ) । परंतु ये सब जिस 
| परब्रह्मसे उत्पन्न हुए हैँ, उस परब्रह्मका स्वरूप “ ३» तत्सत्‌ ' इन तीन शब्दोमें 
| है। अतएवं इस इलोकका यह भावार्थ है, कि “35% तत्सत्‌ ” संकल्पही सारी 
| सृष्टिका मूल है। अब इस संकेल्पके तीनो पदोंका कर्मयोगकी दृष्टिसे पृथक्‌ 
| निरूषण करते हैं :- | 
(२४) तस्मात्‌ अर्थात्‌ जगतका आरंभ इस संकल्पसे हुआ है, इस कारण, 
ब्रह्मवादी लोगोंके यज्ञ, दान, तप तथा अन्य शास्त्रोक्त कर्म सदा इस ३» के उच्चारके 
साथ हुआ करते हैं (२५ ) 'तत्‌” शब्दके उच्चारणसे फलठकी आशा न रखकर, 
मोक्षार्थी लोग यज्ञ, दान, तप आदि अनेक प्रकारकी क्रियाएँ किया करते हैं। 
( २६ ) अस्तित्व और साधूता अर्थात्‌ भलाईके अर्थर्मे सत्‌* शब्दका उपयोग 
किया जाता है; और है पार्थ ! इसी प्रकार प्रशस्त अर्थात्‌ अच्छे कमोंके लियेभी 
'तत्‌' शब्द प्रयुक्त होता है। ( २७ ) यज्ञ, तप और दानमें स्थिति अर्थात्‌ स्थिर 
भावना रखनेकोभी सत्‌' कहते हैँ; तथा इनके निमित्त जो कर्म करना हो, उस 
कर्ंका नामभी सत्‌ ही है। 
| [ यज्ञ, तप और दान मुख्य धामिक कर्म है; तथा इनके निमित्त जो 
| कर्म किया जाता है, उसीकों मीमांसक लोग सामान्यतः झूथार्थ कर्म कहते है। 
| इन कर्मोको करते समय यदि फलकी आशा हो, तोभी वह धर्मके अनुकूल रहती 
| है, इस कारण ये कर्म 'सत्‌ की श्रेणीमं गिने जाते हैं और सब निष्काम कर्म 
| ' तत्‌ ८ वह अर्थात्‌ परेका की श्रेणीम लेख जाते है । प्रत्येक कर्मके आरंभमें जो 
| यह “३ तत्सत्‌ ' ब्रह्मसंकल्प कहा जाता है, उसमें इस प्रकारसे इन दोनों कर्मोका 
| समावेश होता है, इसलिये इन दोनों कर्मोको ब्रह्मानुकूलही समझना चाहिये। 
| ( गीतार. प्र. ९, पू. २५० ) | अब असत्‌ कम विषयमें कहते हैं :- ] 
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९६ अश्रद्धया हुते दत्त तपस्तप्त कृत च यत्‌ | 
असदित्युच्यते पार्थ न च तत्प्रेत्य नो इह॥ २८ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
श्रद्धालयविभागयोगो नाम सप्तदशाध्ध्याय: ।॥१७॥। 


( २८ ) अश्वद्धास जो हवन किया हो, ( दान ) दिया हो, तप किया हो या 
जो कुछ ( कर्म ) किया हो, वह असत्‌' कहा जाता है। हे पार्थ * वह ( कर्म ) 
न मरनेपर ( परलोकमें ) और न इस लोकमें हितकारी होता है । 

[ तात्पयं यह है, कि ब्रद्मास्वरूपके बोधक इस सर्वेमान्य संकल्पमेंही 
निष्काम बुद्धिसे, अथवा केवल कर्तव्य समझकर, किये हुए सातक्त्विक कर्मका, और 
शास्त्रानुसार सदबुद्धिसे किये हुए प्रश॒स्त कर्म अथवा सत्कमंका समावेश होता 
है! अन्य सब कर्म वृथा है। इससे सिद्ध होता है, कि उस कर्मको छोड़ देनेका 
उपदेश करना उचित नहीं है, कि जिस कर्मका ब्रह्मनिर्देशमेंही समावेश होता है, 
और जो कर्म ब्रह्मदेवके साथही उत्पन्न हुआ है ( गीता ३. १० ), तथा जो 
किसीसेभी छूट नहीं सका है। “३ तत्सत्‌ रूपी ब्रह्मनिर्देशेक उक्त कमंयोंग- 
प्रधान अर्थंकों इसी अध्यायमें कमंविभागके साथही बतलानेका हेतुभी यही है । 
क्योंकि केवल ब्रह्मस्वरूपका वर्णन तो पीछे तेरहवें अध्यायमें और उसके 
पहलेभी हो चुका है। गीतारहस्यके नवें प्रकरणके अंतमें (पृ. २५० ) 
बतछा चुके हैं, कि “ ३ तत्सत्‌ पदका असली अर्थ क्या होना चाहिये ” आजकल 
सच्चिदानन्द' पदसे ब्रह्मनिर्देश करनेकी प्रथा हे । परंतु उसको स्वीकार न करके 
यहाँ जब इस '४& तत्सत्‌ ब्रह्मनिर्देशशाही उपयोग किया गया है, तब इससे यह 
अनुमान निकल सकता है, कि सच्चिदानन्द पदरूपी ब्रह्मनिर्देश गीता-ग्रंथके 
निर्मित हो चुकनेपर साधारण ब्रह्मनिर्देशके रूपसे प्राय: प्रचलित हुआ होगा। ] 

इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुनके संवादमें, 
श्रद्धात्यविभागयोग नामक सत्रहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


८४८ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशार््र 


अठारहवाँ अध्याय । 


[ अठारहवाँ अध्याय पूरे गीता-शास्त्रका उपसंहार है। अतः अबतक जा 
विवेचन हुआ है, उसका हम यहाँ संक्षेपमें सिहावलोकन करते हैं ( अधिक 
विस्तार गीतारहस्यके १४ वें प्रकरणमें देखिये ) पहले अध्यायमे स्पष्ट होता है 
कि स्वधर्मके अनुसार प्राप्त युद्धओों छोड़, भीख माँगनेपर उतारू होनेवाले अर्जुनको 
अपने कर्त॑व्यमें प्रवुत्त करनेकेलिये गीताका उपदेश किया गया है। अर्जुनकी शंका 
थी, कि गृरुहत्या आदि सदोप कर्म करनेसे आत्मकल्याण कभी न होगा। अतएव 
आत्मज्ञानी पुरुषोंके स्वीकृत, आयु बितानेके दो प्रकारके मार्गोका -सांख्य 
( संन्यास ) मार्गका और कर्मयोग ( योग ) मार्गका - वर्णन दूसरे अध्यायके 
आरंभमेंही किया गया है; और अंतमें यह सिद्धान्त किया गया है, कि यद्यपि ये 
दोनों मार्ग मोक्ष देते हैं. तथापि इनमेंसे कर्मयोगही अधिक श्रेयस्कर है ( गीता 
५. २ ) । फिर तीसरे अध्यायसे लेकर पाँचवें अध्यायतक इन युक्तियोंका वर्णन है 
कि कर्मयोगमें बुद्धि श्रेष्ठ समझी जाती है; बुद्धिके स्थिर और सम होनेसे कर्मकी 
बाधा नहीं होती; कर्म किसीकेभी नहीं छूटते; तथा उन्हें छोड़ देनाभी उचित नही; 
केवल फलाशाको त्याग देनाही काफी हैं; अपनेलिये न सही, लोकसंग्रहके हेतु करे 
करना आवश्यक है; वृद्धि अच्छी हो, तो ज्ञान और कमंके वीच विरोध नहीं 
होता; तथा पूर्वपरंपरा देववी जाय तो ज्ञात होगा, कि जनक आदिने इसी मार्गका 
आचरण किया है। अनन्तर इस बातका विवेचन किया है, कि कर्मयोगकी सिद्धिके 
छिये वुद्धिकी जिस समताकी आवश्यकता होती है, उसे कैसे प्राप्त करना चाहिये, 
और इस कमंयोगका आचरण करते हुए अंतमें उसीके द्वारा मोक्ष कैसे प्राप्त होता 
है। बुद्धिकी इस समताको प्राप्त करनेके लिये इंद्रियोका निग्रह करके पूर्णतया यह 
जान लेना आवश्यक है, कि सव प्राणियोंमें एक परमेश्वरही भरा हुआ है, इसके 
अतिरिक्त दूसरा मार्ग नहीं है । अत: इंद्रिय-निग्रहका विवेचन छठे अध्यायमें किया 
गया है और फिर सातवें अध्यायस सन्नहवें अध्यायतक बतछाया है, कि कर्मयोंगका 
आचरण करते हुणही परमेण्वरका ज्ञान कैसे प्राप्त होता है, और वह ज्ञान क्या है । 
सातवें और आठवें अध्यायमें क्षर-अक्षर अथव। व्यक्त-अव्यक्तके ज्ञान-विज्ञानका 
विवरण किया गया है। नवें अध्यायसे बारहबें अध्यायतक इस अभिप्रायका वर्णन 
किया गया है, कि यद्यपि परमेश्वरके व्यक्त स्वरूपकी अपेक्षा अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ 
है, तोभी इस वुद्धिको न डिगने दें, कि परमेश्वर एकही है, और व्यक्त स्वरूपकीही 
उपासना प्रत्यक्ष ज्ञान देनेवाली अतएब सबके लिये सुलभ है। अनन्तर तेरहवें 
अध्यायमे क्षेत्र-क्षेत्ञका यह विचार किया गया है, कि क्षर-अक्ष रके विचारमे 
जिसे अव्यक्त कहते हैं, वही मनुप्यके शरीरका आत्मा है। इसके पश्चात्‌ चौदहवें 
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अष्टादशो ध्यायः । 


अर्जुन उबाच | 


संन्‍्यासस्य महाबाहो तत्त्वामेच्छामि वेढितम । 
त्यागस्य च हषीकेश प्रथक्रेशिनिषदन ॥ १ ॥ 


अध्यायसे लेकर सबहदें अध्यायतक, चार अध्यायोंमें क्षर-अक्षर विज्ञानके अंतर्गत 
इस विपयका विस्तारसहित विचार किया गया है, कि प्रकृतिके गुणोंके कारण एकही 
अव्यक्तससे जगनके विविध स्वभावोंके मनृष्य कैसे उपजते हैं, अथवा और अनेक 
प्रकारका विस्तार कैसे होता है, एवं ज्ञान-विज्ञानका निरूपण समाप्त किया गया है । 
तथापि स्थान-स्थानपर अर्जुनकों यही उपदेश है, कि तू कर्म कर; और यह सिद्धान्त 
किया गया है, क्रि शुद्ध अंत.करणसे परमेश्वरकी भक्ति करके “ परमेश्वरापंणपूर्वक 
स्वधर्मके अनुसार केवल कतंव्य समझकर मरणपर्यत सब कर्म करते रह नही “' कर्म- 
योग-प्रधान आयु वितानेका मार्ग सबसे उत्तम है, जिसमें इस प्रकार ज्ञाममूलक और 
भक्ति-प्रधान कर्मयोगका सांगोपांग विवेचन कर चुकनेपर, अठारहवें अध्यायमें उसी 
धर्मका उपसंहार करके अर्जुनकी स्वेच्छासे युद्ध करनेके लिये प्रवृत्त किया है। गीताके 
इस मार्गमें, कि जो गीतामें सर्वोत्तम कहा गया है, अर्जुनसे यह नहीं कहा गया, 
कि / तू चतुर्थ आश्रमकों स्वीकार करके संन्यासी हो जा। * हाँ, यह अवश्य कहा 
है, कि इस मार्गके आचरण करनेवाला मनुष्य नित्यसंन्यासी है (गीता ५.३ ) | 
अताग्व अब अर्जनका प्रश्न है, कि चतुर्य आश्रमरूपी संन्यास लेकर किसी समय सब 
कर्मोंकों सचमृचही त्याग देनेका तत्त्व इस कर्मयोग-मार्गमें है या नहीं, और नहीं है 
तो संन्यास, एवं त्याग' दोनों शब्दोंका अर्थ क्या है? गीता प्र. ११, पृ. ३४८- 
३५५१ देखो । | 

अर्जुनने कहा :- ( १ ) है महाबाहु, हृषीकेश ! मैं संन्‍्यासका तत्त्व, और हे 
केशिदेन्य-निषदन ! त्यागका तत्त्व पृथक्‌ पथक्‌ जानना चाहता हूँ । 

[ संन्यास और त्याग शब्दोंके केवल उन अर्थों अथवा भेदोंकों जाननेके लिये 
यह प्रश्न नहीं किया गया है, कि जो कोशकारोंने किये हैँ। यह न समझन 
चाहिये, कि अर्जुन यहभी न जानता था, कि दोनोंकाभी धात्वर्थ छोड़ना है । 
परंतु बात यह है, कि भगवान्‌ कर्म छोड़ देनेकी आज्ञा कहींभी नहीं देते; बल्कि 
चौथे, पाँचवें अथवा छठे अध्यायमें ( गीता ४. ४१; ५. १३; ६. १ ) या अन्यत्र 
जहाँ कही संन्यासका वर्णन है, वहाँ उन्होंनें यही कहा है, कि केवल फलाशाका 
त्याग” करके ( गीता १२. ११ ) परमेश्वरमें सब कर्मोका संन्यास” करो 


अर्थात्‌ सब कर्म परमेश्वरको समर्पण करो (गीता ३. ३०; १२. ६ ); और 
गी. र. ५४ 
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<०० गीतारहस्य अथवा कमयागशास्त्र 


श्रीभगवानुवाच 


काम्यानां कमणां न्यास संन्यास कवयो विदृुः। 
सर्वकमंफलत्यागं प्राहुस्त्यागं विचक्षणा:॥ २॥ 


उपनिषदोमें देखें, तो कर्मत्याग-प्रधान संन्यास-धर्मके वचन पाये जाते है, कि 
“ज कर्मणा न प्रजया धनेन त्यागनेके अमृतत्वमानशु:  ( के. १. २. नारायण 
१२. ३ ), सव कर्मोकरा स्वरूपतः त्याग करनेसेही कई एकोने मोक्ष प्राप्त 
किया है. अथवा “ वेदान्तविज्ञानसुनिश्चितार्था: संन्यासयोगाद्मतय: शुद्ध 
सत्त्वा: ([ मुंडक २. २. ६५ ) कमंत्यागरूपी संन्यास योगसे शुद्ध होनेवाले 
यति, या “क्रि प्रजया करिप्याम' ' (बु. ४. ४. २२ ) हमें पुत्र॒पोत्न आदि 
प्रजासे क्‍या काम है? अत अर्जुनन समझा, कि भगवान्‌ स्मृति-मंथोमें 
प्रतिपादित चार आश्रमोमेस कर्मत्यागरूपी संन्यास आश्रमके छिये त्याग! और 
'मंन्यास' शब्दोंका उपयोग नहीं करते, कितु वे और किसी अर्थमें उन शब्दोका 
उपयोग करते है, इसीसे अर्जुनने चाहा, कि उस अर्थका स्पष्टीकरण हो जाय । 
इसी हेतुसे उसने उक्त प्रश्न किया है! गीतारहस्यके म्यारहवें प्रकरण 
( पृ. ३४८-३५१ में इस विषयका विस्तारपुर्वक विवेचन “कया गयः है। 


श्रीभगवानने कहा :- ( २) ( जितने ) काम्य कर्म हैं, उनके न्यास अर्थात्‌ 


॒ 


छोड़नेको ज्ञानी लोग संन्यास समझते हैं; ( तथा ) समस्त कर्मोके फलोंके त्यागकों 
पंडित लोग त्याग कहते हैं 


[ इस झलोकमें स्पप्टतया बतला दिया है, कि कर्मयोग-मार्ग में संन्यास 
और त्याग किसे कहते है ? परंतु संन्यास-मार्गीय टीकाकारोंकों यह मत ग्राह्म 
नहीं, इस कारण उन्होने इस श्लोककी बहुत कुछ खीचातानी की है। श्लोकके 
आरंभमेंही काम्य शब्द आया है। अतरव इन टीकाकारोंका मत है, कि यहाँ 
मीमांसकोके नित्य, नैमित्तिक. काम्य और निपिद्ध प्रभूति कर्मभेद विवक्षित हैं; 
और उनकी समझमें भगवानका अभिप्राय यह है, कि उनमेसे केवल्ड “ क्राम्य 
कर्मोहीकों छोड़ना चाहिये। परंतु संन्यास-मार्गीय लोगोंकों नित्य और नैमित्तिक 
कर्मभी नहीं चाहिये, इसलिये उन्हें यो प्रतिपादन करना पड़ा है, कि यहाँ नित्य 
और नैेमित्तिक कर्मोका काम्य कर्मोम्रेही समावेश किया गया है। इतना करने- 
परभी इस श्लोकके उत्तराध॑मे जो कहा गया है, कि फलाशा छोड़नी चाहिये: 
न कि कर्म ( आगे छठा श्लोक देखिये ) उसका मेल मिलताही नहीं; अतरव 
अंतमे इन टीकाकारोने अपनेही मनसे यों कहकर अपना समाधान कर लिया है 
कि भगवानने यहाँ कर्मयोग-मार्गकी कोरी स्तुति की है, उनका सच्चा अभिप्राय 


ल्‍ 


तो यही है, कि कर्मोको छोड़ही देना चाहिये ! इससे स्पप्ट होता है, कि संन्यास 
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आदि संप्रदायोंकी दृष्टिसि इस श्लठोकका ठीक ठीक अर्थ नहीं लगता । वास्तवमें 
इसका अर्थ कर्मयोग-प्रधानही करना चाहिये, अर्थात्‌ फलाशा छोड़कर मरण- 
पर्यत सारे कर्म करते जानेका जो तत्त्व गीतामें पहले अनेक वार कहः गया है 
उसीके अनुरोधसे यहाँभी अर्थ करना चाहिये; तथा यही अर्थ सरल है और ठीक 
ठीक जमताभी है। पहले इस बातपर ध्यान देना चाहिये, कि काम्य' शब्दसे 
इस स्थानमें मीमांसकोंका नित्य, नैमित्तिक, काम्य, और निषिद्ध कर्मविभाग 
अभिप्रेत नहीं है । कर्मयोग-मार्ग में सब कर्मकि, दोही विभाग किये जाते हैं, एक 
काम्य' अर्थात्‌ फलाशासे किये हुए कं और दूसरे निष्काम' अर्थात्‌ फलाशा 
छोड़कर किये हुए कर्म; मनुस्मृतिमें उन्हींको क्रममे प्रवृत्त कर्म और “निवृत्त' 
कर्म कहा है ( मन्‌ . १२. ८८, ८९ ) | कर्म चाहे नित्य हों, नैमित्तिक हों, काम्य 
हों, कायिक हों, वाचिक हों, मानसिक हों, अथवा सात्त्विक आदि भेदके अनुसार 
और किसी प्रकारके हों, उन सबको काम्य' अथवा “निष्काम' वगॉमे इन दो, 
किसीएक विभागमें आनाही चाहिये। क्योकि काम अर्थात्‌ फलाशाका होना 
अथवा न होना, इन दोनोके अतिरिक्त फलाशाकी दृष्टिस तीसरा भेद होही 
नहीं सकता । शास्त्रमें जिस कर्मका जो फल कहा गया है, जैसे, पुत्रप्राप्तिके 
लिये पुत्रेष्यि, उस फलकी प्राप्तिकि लिये वह कर्म किया जाय, तो वह 
काम्य' है; तथा मनमें उस फलकी इच्छा न रखकर वही कर्म केवल कतेंव्य 
समझकर किया जाय, तो व्र॒ह निष्काम' हो जाता है। इस प्रकार सब कमकि 
'काम्य' और “िष्काम' ( अथवा मनुकी परिभाषाके अनुसार प्रवुत्त और 
निवृत्त ) येही दो भेद सिद्ध होते हैं। अब कर्ंयोगी सव 'काम्य' कर्मोकों सर्वथा 
छोड़ देता है, अत: सिद्ध हुआ, कि कर्मयोगमेंभी काम्य कर्मोंका संन्यास करना 
पड़ता है। फिर बच रहे निष्काम कम । सो गीतामें कर्मयोगीको निष्काम कर्म 
करनेका निश्चित उपदेश किया गया है सही; परंतु उसमेंभी फलाशा का सर्वंथा 
त्याग करना पड़ता है ( गीता ६. २ )। अतएव त्यागका तत्त्वभी गीता-धमंमें 
स्थिरही रहता है । सारांश अर्जुनकों यही वात समझा देनेके लिये, कि सब कर्मोको 
न छोडनेपरभी कर्मयोग-मार्गमें संन्यास और त्याग, दोनों तत्त्व बने रहते हैं 
इस श्लोकमें संन्यास और त्याग, दोनोंकी व्याख्याएँ यों की गई हैं, कि 
संन्यास का अर्थ काम्य कर्मोकों सर्वथा छोड़ देना है, और त्याग का यह मतलब 
है, कि “ जो कर्म करना हों, उनकी फलाशा न रखें । पीछे जब यह प्रतिपादन 
| रहा था, कि संन्यास ( अथवा सांख्य ) और योग ये दोनों तत्वतः एकही 
है; तब संन्यासी' शब्दका अर्थ (गीता ५. ३-६, ६. १,३ ) तथा इसी 
अध्यायमें आगे त्यागी शब्दका अर्थभी (गीता. १८. ११ ) इसी भाँति किया 
गया है, और इस स्थानमें वही अर्थ इप्ट है। यहाँ स्मातोका यह मत प्रतिपाद् 
नहीं है, कि क्रमशः ब्रह्मचर्य, गृहस्थाश्रम और वानप्रस्थ आश्रमका पान करनेपर 


५» 9॥, 3 


हक] 


॥। 


८ण२ गीतारहस्य अथवा कमयोगश्ास्र 


$ ६ त्याज्यं दोषवादत्येके कर्म प्राहुमेनीषिणः । 
यज्ञदानतपःक मे न त्याज्यमिति चापरे॥ ३॥ 


निश्चय शुणु में ठत्र त्यागे भरतसत्तम | 
त्यागो हि पुरुषव्याप्र त्रिविधः सम्प्रकीर्तितः ॥ ४ ॥ 


यकज्ञदानतपःकर्म न त्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । 
यज्ञों दाने तपञ्मेव पावनानि मनीषिणाम्‌ ॥ ५॥ 


एतन्यापि तु कमोणि संग त्यकत्वा फलानि च। 
क्तेव्यानीति मे पार्थ निश्चितं मतमुत्तमम्‌ ॥ ६॥ 


| अंतमें प्रत्येक मनुष्यको सर्वकर्मत्यागरूपी संन्यास अथवा चतुर्थाश्रम लिये बिना 
| मोक्षप्राप्तिही हो नहीं सकती । ” इससे सिद्ध होता है, कि करमंयोगी यद्यपि 
| संन्यासियोंका गेरूआ भेष धारणकर सब कर्मोका त्याग नहीं करता, तथापि 
| वह संन्यासके सच्चे तत्त्वका पालन किया करता है, इसलिये कर्मयोगका स्मृति- 
| ग्रंथसे कोई विरोध नहीं है। अब संन्यास-मार्ग - और मीमांसकोंके क्मंसंबंधी 
| बादका उल्लेख करके कर्मयोगशास्त्रका, इस विषयमें अंतिम निर्णय सुनाते है :-] 
( ३ ) कई पंडितोंका कथन है, कि कर्म दोषयुक्त है, अतएवं उसका (सर्वथा) 
त्याग करना चाहिये; तथा दूसरे कहते हैँ, कि यज्ञ, दान, तप और कमंको कभी न 
छोड़ना चाहिये। ( ४ ) अतएव हे भरतश्रेष्ठ ! त्यागके विषयमें मेरा निर्णय सुन । 
हे पुरुषश्रेष्ठ ! त्याग तीन प्रकारका कहा गया है। (५) यज्ञ, दान, तप और 
कर्मका त्याग न करना चाहिये; इनको ( कर्मो ) करनाही चाहिये | यज्ञ, दान और 
तप बुद्धिमानोंके लिये(भी) पवित्र अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक हैं। (६ ) अतएव 
इन ( यज्ञ, दान आदि ) कर्मोकोभी बिना आसक्ति रखे, फलोंका त्याग करके 
( अन्य निष्काम कर्मोके समानही लोकसंग्रहके हेतु ) करते रहना चाहिये। 
है पार्थ ! इस प्रकार मेरा निश्चित मत ( है, और वही ) उत्तम है! 
| [ कमंका दोप अर्थात्‌ बंधकता कर्मंमें नहीं, फलाशामें है, इसलिये पहले 
| अनेक बार जो कर्मयोगका यह तत्त्व कहा गया है, कि सभी कम फलाशा छोड़- 
| कर निष्काम बुद्धिसे करने चाहिये, उसका यह उपसंहार है। संन्यास मार्गका यह 
| मत गीताको मान्य नहीं है, कि सब कर्म दोपयुकत, अतएव त्याज्य हूँ ( गीता 
| १८. ४८, ४९ ), गीता केवल काम्य-कर्मोंका संन्यास करनेके लिये कहती है। 
| परंतु धर्मशास्त्रमें जिन कर्मोंका प्रतिपादन है, वे सभी काम्यही हैं ( गीता २. 
| ४२-४४ ) । इसलिये अब कहना पड़ता है, कि उनकाभी संन्यास करना 
| चाहिये; और यदि ऐसा करते हैं, तो यज्ञ-चक्र बंद हुआ जाता है (३.१६) एवं 
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१३६ नियतस्य तु संन्यासः कर्मणो नापपद्यते । 

मोहात्तस्य परित्यागस्तामसः परिकीर्तितः ॥ ७ ॥ 

दुःखमित्येव य॒त्करम काययक्केशभयाच्त्यजेत्‌ ! 

स कृत्वा राजसं त्याग नेव त्यागफ् लभेत्‌ ॥ ८॥ 

कार्यमित्येव यत्कर्म नियतं क्रियतेउज्ञुन । 

संग त्यक्त्वा फर्ल चेच स त्याग: सात्त्िको मतः॥ ९॥ 
उससे सुष्टिक उद्ध्वस्त होनेकाभी अवसर आ जाता है। प्रश्न होता है, कि फिर 
करना क्या चाहिये ? गीता इसका यों उत्तर देती है, कि यद्यपि शास्त्रमें कहा 
है, कि यज्ञ, दान प्रभृति वर्म स्वर्गादि फलप्राप्तिके हेतु करो, तथापि ऐसी बात 
नहीं है, कि येही कर्म लोकसंग्रह्के लिये निष्काम वृद्धिसे न हो सकते हों, कि यज्ञ 
करना, दान देना और तप करना आदि मेरा कर्तव्य है ( गीता १७ ११, १७. 
२० )। अतएव लोकसंग्रहकेनिमित्त स्वधर्मके अनसार जैसे अच्यान्य निष्काम 
कर्म किये जाते हैं वैसेही यज्च, दान आदि कर्मोकोमी फलाशा और आसक्ति 
छोड़कर करना चाहिये। क्योंकि वे सदेव पावन' अर्थात्र चित्तशूद्धिकारक 
अथवा परोपकार वृद्धि बढ़नेवाले है। मूल श्लोकमें जो ' एवान्यपि - येभी 
जब्द हैं, उनका अर्थ यही है. कि “ अन्य निष्काम कर्मोके समान ये यज्ञ, दान 
आदि कर्मभी करने चाहिये | ” इस रीतिसे ये सब कर्म फलाशा छोडकर अथवा 
भक्ति-दृष्टिसे केवल परमेश्वरर्पण-बुद्धिपूवंक किये जावें, तो सुष्टिका चक्र चलता 
रहेगा । और कर्ताके मनकी कलाशा छूट जानेके कारण ये कर्म मोक्ष-प्राप्निमेंभी 
बाधा नहीं डाल सकते, इस प्रकार सव बातोका ठीक ठीक मेल मिल जाता 
है। कर्मके विषयमें कर्मयोगशास्त्रका यही अंतिम और निश्चित सिद्धान्त है 
( गीता २. ४५ पर हमारी टिप्पणी देखो ) । मीमांसकोके कर्म-मार्ग और गीताके 
कर्मयोगका भेद गीतारहस्यमें ( प्र. १०, पु. २९०-२९७; प्र. ११, पृ. ३४५- 
३४८ ) अधिक स्पष्टतासे दिखाया गया है। अर्जुनके प्रश्न करनेपर संन्यास 
और त्यागके अर्थोका कर्मयोगकी दृष्टिसे इस प्रकार स्पप्टीकरण हो चुका; अब 
सात्त्विक आदि भेदोंके अनुसार कर्म करनेकी भिन्न-भिन्न रीतियोंका वर्णन करके 
उसी अर्थंकों दृ् करते हैं। ] 

(७) जो वः्म ( स्वधर्मके अनुसार ) नियत अर्थात्‌ स्थिरकर दिये गये हैं 
उनका संन्यास याने त्याग करना ( किसीकोभी ) उचित नहीं है। उनका, मोहसे 
किया हुआ त्याग तामस कहलाता है। (८) शरीरको कष्ट होनेके डरसे,' अर्थात 
दुख :कारक होनेके कारणही, यदि कोई कर्म छोड़ दे, तो उसका वह त्याग राजस 
हो जाता है, (तथा) त्यागढदा फल उसे नहीं मिल्ता। (९) हे अर्जुव ! (स्वधर्मा- 
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६३ न द्ृष्चकुशले कर्म कुशले नानुषज्जत। 
त्यागी सत््वसमाविष्ठो मेधावी छिन्नलसंशयः ॥ १० ॥ 


न हि देहभूता शक्य त्यक्तुं कर्माण्यशेषतः । 
यस्तु कर्मफलत्यागी स त्यागीत्यभिधीयत ॥ ११॥ 

९ ९ अनिष्ठमि्ठ मिश्र चर त्रिविध क्मण: फलम्‌ । 
भवत्यत्यागिनां प्रेत्य न तु संन्‍्याखसिनां क्चित्‌ ॥ १२५॥ 


नुसार ) नियत कर्म जब कार्य अथवा कतंव्य समझकर और आसिक्त एवं फलछको 
छोड़कर किया जाता है, तव वह सान्विक त्याग समझा जाता है । 
| [ सातवें श्लोकके 'नियत' शब्दका अर्थ कुछ लोग नित्यनैमित्तिक आदि 
| भेदोमेंसे नित्य' कर्म समझते है, कितु वह ठीक नहीं है “ नियत कुर कर्म त्वम्‌ 
| (गीता ३. ८ ) पदमे नियत शब्दका जो अर्थ है, वही अर्थ यहाँपरभी करना 
| चाहिये, और हम ऊपर कह चुके है, कि यहाँ मीमांसकोंकी परिभाषा विवल्षित 
| नहीं है । गीता २. १९ में 'नियत' शब्दके स्थानमें कार्य' शब्द आया है और यहाँ 
| नवें झलोकमें कार्य एवं नियत' ये दोनों शब्द एकत्र आ गये है। इस अध्यायमें 
| आरंभमें, दूसरे इलोकमें, यह कहा गया है, कि स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले 
| किसीभी कर्मको ने छोड़कर, उसीको कतंव्य समझकर करते रहना चाहिये 
| (गीता ३. १९ ), इसीको सात्त्विक त्याग कहते है, इतनाही नहीं, तो कर्मयोग- 
 शास्त्रमें इसीको त्याग! अथवा संन्यास' कहते हैं, इसी सिद्धान्तका इस झलोकमे 
| समर्थन किया गया है। इस प्रकार त्याग या संन्यासके अर्थोका स्पप्टीकरण हो 
| चुका; अब इसी तत्त्वके अनुसार बतलाने हैं, कि वास्तविक त्यागी या संन्‍्यासी 
| कौन है :- | 
(१०) जो किसी अकुशल अर्थात्‌ अकल्याणकारक कमंका द्वेप नहीं करता, 

तथा कल्याणकारक अथवा हितकारी कमंमें अनुपक्त नहीं होता, उसे सन्वशीरछ, 
वृद्धिमान्‌ और संदेहविरहित त्यागी अर्थात्‌ सन्‍्यासी कहना चाहिये। (११) क्योकि 
जो देहधारी है, उसमे, कमका निःशेप त्याग होना संभव नहीं है, अतएवं जिसने 
( कर्म न छोड़कर ) केवल कर्मफलोंका त्याग किया हो, वही ( सच्चा ) त्यागी 
अर्थात्‌ संन्यासी है : 

| [ अब यह बनलछाते हैं, कि उक्त प्रकारसे, अर्थात्‌ कर्म न छोड़कर केवल 

| फलाशा छोड़करके, जो त्यागी हुआ हो, उसे उसके कर्मके कोईभी फरू वंधक 

| नही होते :- | 

(१२) मृत्युके अनन्तर अत्यारी मनुप्यकों अर्थात्‌ फलाणाका त्याग न 

करनेवाले को तीन प्रकारके फल मिलते हैं - अनिप्ट, इप्ट और ( कुछ इप्ट और 
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$ ६ पंचेतानि महावाहो कारणानि निबोध मे । 
सांख्ये कृतान्ते प्रोक्तानि सिद्धये स्वकमंणाम्‌ ॥ १३॥ 
अधिष्ठानं तथा कतो करणं च पथम्विधम । 
विविधाश्व पृथक चेष्टा देव चेवात्र पंचमम्‌ ॥ १४॥ 
शरीरवाहमनोमियेत्कम प्रारसमते नरः । 
न्याय्यं वा विपरीत वा पंचेते तस्य हेतवः ॥ १०॥ 

६६ तत्रैव सति कतोरमात्मानं केवर्ल तु यः । 
पष्यत्यकृतबुद्धित्वान्न स पक्यति दर्मतिः ॥ १६॥ 
यस्य नाहंक़ृतों भावो बुद्धियेस्थ न लिप्यंते । 
हत्वापि स इमॉलोकाज्न हन्ति न नित्रध्यत ॥ १७॥ 


कुछ अनिष्ट मिला हुआ ) मिश्र। परंतु संस्यासीकों अर्थात्‌ फलाशा छोड़कर कर्म 

करनेवालेको ( ये फल ) कभी नहीं मिलते, अर्थात्‌ वाधा नहीं कर सकते। 
| [ त्याग, त्यागी और संन्यासी संबंधी उक्त विचार पहले (गीता ३. ४-3; 
| ५. २-१०; ६.१ ) कई स्थानोंमें आ चुके है. उन्‍्हींका यहाँ उपसंहार किया 
| गया है। समस्त कर्मोका संन्यास गीताको कभीभी इप्ट नहीं है । फलाशाका त्याग 
| करनेवाला पुरुषपही गीताके अनुसार सच्चा अर्थात्‌ नित्य-संन्यासी है ( गीता 
| ५. ३ )। ममतायुक्त फल्छाशाका अर्थात्‌ अहंकार-बुद्धिका त्यागही सच्चा त्याग 
| है। इसी मिद्धान्तकों दृह करनेके छिये अब और कारण दिखाते है :- | 

(१३) हे महाबाह ! सब कर्मोकी सिद्धिके लिये सांख्योंके सिद्धान्तमें जो पाँच 
कारण कहे गये है; उन्हें में बतलाता हूँ, सुन । (१४) अधिप्ठान ( स्थान ), तथा 
कर्ता, भिन्न भिन्न करण याने साधन या हथियार, ( कर्ताकी ) अनेक प्रकारकी पृथक्‌ 
पृथक्‌ चेष्टाएँ अर्थात्‌ व्यापार, और उसके साथही साथ पाँचवाँ (करण) दैव है। 
(१५) शरीरसे, वाणीसे अथवा मनसे मनुष्य जो जो कर्म करता है, फिर चाहे वह 
न्याय्य हो या विपरीत अर्थात्‌ अन्याय्य उसके उक्त पाँच कारण हैं। 

(१६) ( वास्तविक ) स्थिति ऐसी होनेपरभी, जो संस्कृत बुद्धि न होनेके 
कारण यह समझे, कि मैंही अकेला कर्ता हैँ, ( समझना चाहिये, कि ), वह दुर्मति 
कुछभी नहीं जानता। (१७) जिसमें यह भावना नहीं है, कि मैं कर्ता हैं तथा 
जिसकी वुद्धि अल्प्त है, वह्‌ यदि इन लछोगोंकों मार डाले, तथापि (समझना चाहिये, 
कि ) उसने उन्हें नहीं मारा है, और वह ( कर्म ) उसे वंधकभी नहीं होता । 

ै [ कई टीकाकारोंने तेहरवें श्लोकके सांख्य'ं णब्दका अर्थ वेदान्तगास्त्र 
| किया है। परंतु अगल्ग अर्थात्‌ चौदहवाँ श्लोक नारायणी धर्ममें ( मभा. शां. 
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| ३४७. ८७ ) अक्षरश: आया हैं, और वहाँ उसके पूर्व कापिल-सांख्यके प्रकृति 
| और पुरुष - तत्त्वोंका उल्लेख है, अत. हमारा यह मत है, कि - सांख्य' गब्दसे 
| इस स्थानमें कापिल-सांख्यजास्त्रही अभिप्रेत है। गीतामें यह सिद्धान्त पहले 
| अनेक बार कहा गया है, कि मनुष्यको न तो कर्मफलकी आशा करनी चाहिये, 
| और न ऐसी अहुंकार-बुद्धि मनमें रखनी चाहिये, कि मैं अमुक करूँगा ( गीता 
| २. १९; २. ४७; ३. २७; ५. ८-११; १३. २९० ); और यहाँपर वही 
| सिद्धान्त यह कहकर दृढ किया गया हैं, कि “ कमंका फल होनेके लिये अकेला 
| मनुष्यही कारण नहीं है ” ( गीतार. प्र. ११ ) । चौदहवें शलोकका अर्थ यह 
| है. कि मनुष्य इस जगतमें हो या न हो, प्रकृतिके स्वभावके अनुसार जगतका 
| अखंडित व्यापार सदैव चलताही रहता है; और जिस कर्मको मनुप्य अपनी 
| करनी समझता है, वह केवछ उसीके यत्नका फल नहीं है, वरन्‌ उसके यत्न और 
| संसारके अन्य व्यापारों अथवा चेप्टाओंकी सहायताका परिणाम है। उदाहरणार्थ 
| खेती केवल मनुष्यकेही यत्नपर निर्भर नहीं है, उसकी सफलताके लिये धरती, 
| बीज, पानी, खाद और बैल आदिके गुणधर्म अथवा व्यापारोंकी सहायता आव- 
| श्यक होती है। इसी प्रकार, मनुष्यके प्रयत्नकी सिद्धि होनेके लिये जगतके जिन 
| विविध व्यापारोंकी सहायता आवश्यक है, उनमेंसे कुछ व्यापारोंको जानकर, 
| उनकी अनुकूलता पाकरही मनुष्य यत्न किया करता है। परंतु हमारे प्रयत्नोंके 
| लिये अनुकूल अथवा प्रतिकूल, सुप्टिके औरभी कई व्यापार ऐसे हैं, कि जिनका 
| हमें ज्ञान नहीं है। इसीको दैव कहते हैं; और कर्मकी घटनाका यह पाँचवाँ 
| कारण कहा गया है। मनुप्यका यत्न सफल होनेके लिये जब इतनी सब बातोंकी 
| आवश्यकता है, तथा जब उनमेंसे कई या तो हमारे वशक्की नहीं या हमें ज्ञातभी 
| नहीं रहतीं, तब यह बात स्पप्टतया सिद्ध होती है, कि मनुष्यका ऐसा अभिमान 
| रखना निरी मूर्खता है, कि में अमुक काम करूँगा; अथवा ऐसी फलाशा 
| रखनाभी मूर्खताका लक्षण है, कि मेरे कर्मका फल अमुकही होना चाहिये (गीतार. 
| प्र. ११, पृ. ३१८-३१९ ) । तथापि सकत्नहवें श्लोकका अर्थ योंभी न समझ लेना 
| चाहिये, कि जिसकी फलाशा छूट जाय, वह चाहे जो कुकर्म कर सकता है। 
| साधारण मनुष्य जो कुछ करते हैं, वह स्वार्थके लोभसे करते हैं, इसलिये उनका 
| बर्ताव अनुचित हुआ करता है। परंतरृ जिसका स्वार्थ या लोभ नष्ट हो गया है, 
| अथवा फलाशा पूर्णतया विलीन हो गयी है और जिसे प्राणिमात्न समानही हो 
| गये हैं, उससे किसीकाभी अनहित नहीं हो सकता । कारण यह है, कि दोष बुड़िमें 
| रहता है, न कि कममें | अतएवं सत्रहवें इलोकका यही तात्पर्य है, कि जिसकी 
| वृद्धि पहलेसे शुद्ध और पवित्र हो गयी हो, उसका किया हुआ कोई कर्म यद्यपि 
| छौकिक दुृष्टिसे विपरित भलेही दिखलाई दे; तोभी न्यायतः कहना पड़ता है, 
| कि उसका बीज शुद्धही होगा; फलत: उस कामके लिये फिर उस शुद्ध-बुद्धि- 
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ज्ञान ज्षेयं परिज्ञाता जिविधा कमंचादना | 
करणं कमे कर्तेति त्रिविध: कमंसेंग्रह:॥ १८ ॥ 


ज्ञान कम च कतो च त्रिघिव गुणभेदतः । 
प्रोच्यत गुणसंख्याने यथावच्छुण तान्यपि ॥ १९ ॥ 


वाले मनुप्यक्रों जिम्मेदार न समझना चाहिये। स्थितप्रञ्, अर्थात्‌ शद्ध-बुद्धिवाले 
मनुष्यकी निष्पापताके इस तत्त्वका वर्णन उपनिषदोंमेंभी है (कौषी ३. १; 
पंचदणी, १४. १६, १६ ) । गीतारहस्यके वारह॒वें प्रकरणमेंभी ( पु. ३७२- 
३७६ ) इस विषथका पूर्ण विवेचन क्रिया गया है, इसलिये यहाँपर उसके 
अधिक विस्तारकी आवश्यकता नहीं है। इस प्रकार अर्जुनके प्रश्न करनेपर 
संन्यास और त्याग शब्दोंके अर्थकी मीमांसा-ह्ारा यह सिद्ध कर विया, कि 
स्वधर्मानुसार जो कम प्राप्त होते जाये, उन्हें अहंकार-बद्धि और फलाशा छोड़- 
कर करते रहनाही सात्त्विक अथवा सच्चा ध्याग है; कर्मोको छोड़ बैठना सच्चा 
त्याग नहीं है। अब सत्रहवें अध्यायमें कर्मके सात्त्तिक आदि भेदोंका जो विचार 
आरंभ किया गया था, उसीको यहाँ कर्मयोगकी दृष्टिसे पूरा करते हैं। ] 
(१८) कर्मचोदना तीन प्रकारकी है - ज्ञान, ज्ञेग और ज्ञाता; तथा कर्मसंग्रह 
तीन प्रकारका है-करण, कर्म और कर्ता। (१९) गुणसंख्यानशास्त्रमें अर्थात्‌ 
कापिल-सांख्यशास्त्रमें कह। है, कि ज्ञान, कर्म और कर्ता ( प्रत्येक सत््व, रजत और 
तम इन तीन ) गुणोंके भेदोंसे तीन-तीन प्रकारके हैं। उन (प्रकारों ) को ज्यों-के-त्यों 
( तुझे बतलाता हूँ, ) सुन। 
| [ कर्मचोदना और करमंसंग्रह पारिभाषिक शब्द हैं। इंद्रियोंके द्वारा कोईभी 
| कर्म होनेके पूर्व, मससे उसका निश्चय करना पड़ता है। अतएवं इस मानसिक 
| विचारको कर्मचोदना' अर्थात्‌ कर्म करनेकी प्राथमिक प्रेरणा कहते हैं; और 
| वह स्वभावत: ज्ञान, ज्ञेय एवं ज्ञाताके रूपसे तीन प्रकारकी होती है । एक उदाहरण 
| लीजिये :- प्रत्यक्ष घड़ा वनानेके पूर्व कुम्हार ( ज्ञाता ) अपने मनसे निश्चय 
| करता है, कि मुझे अमुक बात (ज्ञेय) करनी है, और वह अमुक रीतिसे (ज्ञान) 
| होगी । यह क्रिया कर्मचोदना हुई। इस प्रकार मनका निश्चय हो जानेपर वह 
| कुम्हार (कर्ता) मिट्टी, चाक इत्यादि साधन (करण) इकठ्ठेकर प्रत्यक्ष घडा 
| (कर्म) तैयार करता है। यह कमंसंग्रह हुआ । कुम्हारका कर्म घट तो है; पर 
| उसीको मिट्टीका कार्यभी कहते हैं। इससे मालूम होगा, कि कर्मचोदना शब्दसे 
| मानसिक अथवा अन्तः:करणकी क्रियाक। बोध होता है, और कर्मसंग्रह शब्दसे 
| उसी मानसिक क्ियाकी जोड़की बाह्यत्रियाओंका बोध होता है। किसीभी 
| कर्मका पूर्ण विचार करना हो, तो चोदना' और संग्रह, दोनोंका विचार 
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$ ६ सर्वभूतेष येनेके भावमव्ययमीक्षते । 
अविभक्त विभक्तेष तज्ज्ञानं विद्धि सात्त्किम्‌ ॥२०॥ 


प्रथक्त्वेन तु यज्ज्ञानं नानाभावान्पुथाविधान | 
चैत्ति सर्वेष भूतेषु तज्ज्ञानं विद्धि राजलम्‌ ॥ २१॥ 


यत्तु कृत्लवदेकास्मिन्‌ कार्य सक्तमहैतुकम्‌ । 
अततच्चार्थवदल्पं च तत्तामसमुदाह्तम्‌॥ २२॥ 


| करना चाहिये । इनमेंसे ज्ञान, ज्ेय और ज्ञाताके (क्षेत्रज्ञ) लक्षण प्रथमही तेरहवें 
| अध्यायमें (१३. १८) अध्यात्म-दृष्टिसे बतला चुके हैं। परंतु क्रियारूपी ज्ञानका 
| लक्षण कुछ पृथक्‌ होनेके कारण अब इस त्रयींमेंस ज्ञानकी, और दूसरी वयीमेंसे 
| कर्म एवं कर्ताकी, व्याख्याएँ दी जाती है :- ] 

(२०) जिस ज्ञानसे यह मालूम होता है, कि विभक्त अर्थात्‌ भिन्न भिन्न 
सव प्राणियोंमें एकही अविभकत और अव्यक्त भाव अथवा तत्त्व है, उसे सात्त्विक 
ज्ञान समझ । (२१) जिस ज्ञानसे इस पृथकत्वका बोध होता है, कि समस्त 
प्राणिमात्रमें भिन्न भिन्न प्रकारके अनेक भाव हैं, उसे राजस ज्ञान समझ । (२२) 
परंतु जो निष्कारण और तत्त्वार्थंको विना जाने-बूझे एकही बातमें यह समझ कर 
आसकत रहता है, कि यही सब कुछ है, वह अल्प ज्ञान तामस कहा गथा है। 

| [ ये भिन्न भिन्न ज्ञानोंके लक्षण वहुत व्यापक हैं। अपने वाल-बच्चों और 

| स्त्रीकोही सारा संसार समझना तामस ज्ञान है । इससे कुछ ऊँची सीढ़ीपर पहुँचनेसे 
दृष्टि अधिक व्यापक होती जाती है और अपने गाँवका अथवा देशका मनुष्यभी 
अपना-सा जँचने लगता है; तोभी यह बुद्धि बनी रहती है, कि भिन्न भिन्न गाँवों 
अथवा देशोंके लोग भिन्न भिन्न हैं। यही ज्ञान राजस कहलाता है। परंतु इससेभी 
ऊँचे जाकर प्राणिमात्रमें एकही आत्माकों पहचानना पूर्ण और सात्त्विक ज्ञान 
है। सार यह हुआ, कि  विभवतमें अविभक्त ” अथवा “ अनेकतामें एकता को 
पहचाननाही ज्ञानका सच्चा लक्षण है; और बृह॒दा रण्यक एवं कठोपनिषदोंके 
वर्णनानुसार जो यह पहचान छेता है, कि इस जगतमें नानात्व नहीं है - “ नह 
नानास्ति किचन “-वह मुक्‍त हो जाता है; परंतु जो इस जगतमे अनेकता 
देखता है, वह जन्म-मरणके चक्‍करमें पड़ा रहता है - “ मृत्यो: स मृत्युमाप्नोति 
य इह नानेन पश्यति / ( व्‌. ४. ४. १९; कठ. ४. ११ ) । इस जगतमें जो कुछ 
ज्ञान प्राप्त करना है, वह यही है ( गीता १३. १६ ); और ज्ञानकी यही परम 
| सीमा है; क्योंकि सभीके एक हो जानेपर फिर एकीकरणकी ज्ञानक्रियाकों आगे 
| स्थानही नहीं रहता ( गीतार. प्र. ९, पृ. २२३२-२३३ ) । एकीकरण करनेकी 
| इस ज्ञानक्रियाका निरूपण गीतारहस्यके नवे प्रकरण में (पृ. २९६-२१७ ) 
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१३ नियत संगरहितमरागद्रषतः कृतम्‌ ! 
अफलश्रेप्सुना कर्म यत्तत्सात्त्विकम्ुच्यत ॥ २३॥ 


यत्त कामप्सना कम साहेकारण वा पुनः | 
क्रियत बहुलायासे तद्राजसमुदाहृतम्‌ ॥ २४ ॥ 


अनुबन्ध क्षय हिंसामनपेक्ष्य च पौरुषम्‌ । 
माहादारभ्यत कम यत्तत्तामसम॒च्यत ॥ २०॥ 


| किया गया है । जब यही साच्विक ज्ञान मन भली भाँति प्रतिविवन हो जाता 
| है, तव मनृष्यके देहस्वभावपर उसके जो परिणाम होते हैं, उनका वर्णन, देंवी- 
| संपत्ति-गुणवर्णनके नामसे, सोल्हवें अध्यायके आरंभमे किया गया है. और तेरहवें 
| अध्यायमें (१३. ७-११ ) ऐसे देहस्वभावकाही नाम ज्ञान' वतलछाया है। इससे 
| जान पड़ता है, कि ज्ञान शव्दस (१) एकीकरणकी मानसिक क्रियाकी पूर्णता 
 तया (२) उस पूर्णताका देहस्वभावपर होनेवाला परिणाम, -ये दोनों अर्थ 
| गीतामें विवक्षित हैं। अतः गीतारहस्यके नवे प्रकरणके अंतमें ( पृ. २८९- 
| २०० ) यह वात स्पप्टकर दी गथी है, कि बीसवे झश्लोकमें वणित ज्ञानका 
| छक्षण यद्यपि वाह्यतः मानसिक क्रियात्मक दिखायी देता है. तथापि उसीमे 
| इस ज्ञानके कारण देहस्वभावपर होनेवाले परिणामका समावेश करना चाहिये। 
| अस्तु; ज्ञानके भेद हो चुके । अब कर्मके भेद बतलाये जाते हैं :- | 
(२३) फलछ-प्राप्तिकी इच्छा न करनेवाछा मनृप्य, ( मनमें ) प्रेम या टेप 
न रख कर, बिना आसक्तिके ( स्वधर्मानुसार ) जो नियत अर्थात्‌ नियुक्त किया 
हुआ कर्म करता है, उसको ( कर्म ) साक्त्विक कहते हैं। (२४) परंतु काम अर्थात्‌ 
फलाशाकी इच्छा रखनेवाला अथवा अहंकार-बुद्धिका ( मनुष्य ) बड़े परिश्रमसे जो 
कर्म करता है, उसे राजस कहते हैं । (२०) तामस कर्म वह है, कि जो इन वातोका 
विचार किये बिना मोहसे आरंभ किया जाता है, कि अनवंधक अर्थात्‌ आगे क्‍या 
ढ्रेगा, पौरुष याने अपनी सामशथ्य कितनी है, और [ होनहारस ) नाश अथवा 
हिसा होगी था नहीं । 
| [ इन तीन प्रकारके कर्मोम्े सभी प्रकारके कमोका समावेश हो जाता है । 
| निष्काम कर्मोकोही साच्विक अथवा उत्तम क्यो कहा है, ( गीतारहस्पके ग्यारहवें 
प्रकरणमें इस वातका विवेचन किया गया है, उसे देखो ) यही सच्चा अकर्मभी 
है ( गीता ४. १६ पर हमारी टिप्पणी देखो )। गीताका सिद्धान्त है, कि कर्मकी 
अपेक्षा वृद्धि श्रेष्ठ है, अतः स्मरण रहे, कि कर्मके उक्त छक्षणोंका वर्णन करते 
समय बार बार कर्ताकी बुद्धिका उल्लेख किया गया है, कर्मका साक््विकपन या 
तामसपन केवल उसके वाह्म परिणामसेही निश्चित नहीं किया गया है ( गीता 
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$ $ मुक्तसंगो5नहंवादी ध्रृत्युत्साहसमन्वितः । 
सिद्धयसिद्धद्योर्निर्विकारः कता सात्त्विक उच्यते ॥ २६॥ 


रागी कर्मफलप्रेप्सलेब्धो हिंसात्मको5शुचिः । 
ह्षशोकान्वितः कर्ता राजसः परिकीर्तित:॥ २७॥ 
अयुक्तः प्राकृतः स्तब्घः शठो नेष्कृतिको5लूसः । 
विषादी दीघेसूत्री ः ताक तामस उच्यते॥ २८ ॥ 


| र. प्र. १२, पु. ३८२ - ३८३ ) । इसी शअ्रकार २८ वें श्लोकमें यहभी सिद्ध है, 
| कि फलाशाके छूट जाने पर यह न समझना चाहिये, कि अगला-पिछला या सारा- 
| सार विचार किये विनाही चाहे जो कर्म किया जाय क्‍योंकि २५ वें श्लोकमे यह 
| निश्चय किया है, कि अनुबंध और फलका विचार किये बिना जो कर्म किया 
| जाता है, वह तामस है; न कि सात्त्विक ( गीतार. प्र. १२, पृ. ३८२-३८३ )। 
| अब इसी तत्त्वके अनुसार कर्ताके भेद बतलाते हैं:- ] 

(२६) जिसे आसक्त नहीं रहती, जो 'मे' ओर मेरा' नहीं कहता, कार्यकी 
सिद्धि हो या न हो, ( दोनों समय ) जो ( मनसे ) विकाररहित होकर धृति और 
उत्साहके साथ कर्म करता है, उसे सात्त्विक ( कर्ता ) कहते हैं। (२७) विपयासक्त', 
लोभी, ( सिद्धिके समय ) हर ( और असिद्धिके समय ) शोकसे युक्त, कर्मफल 
पानेकी इच्छा रखनेवाला, हिमात्मक और अशुचि कर्ता राजस कहछाता है। (२८) 
अयुक्त अर्थात्‌ चंचल बुद्धिवाछा, असभ्य, गवंस फूलनेवाला, ठग, नँष्कृतिक याने 
दूसरोंकी हानि करनेवाला, आलसी, अप्रसन्नचित्त और दीघंसूत्री अर्थात्‌ देरी लूगाने- 
वाला या घडी भरके कामकों महीने भरमें करनेवाला कर्ता तामस कहलाता है 

| [ २८ वें इ्लोकमें नैष्कृतिक ( निस + कृत ८ छेदन करना, काटना ) शब्दका 
| अर्थ दूसरेके कामका छेदन करनेवाला अथवा करनेवाला है। परंतु इसके बदले 
| कई छोग नैष्कृतिक' पाठ मानते हैं। अमरकोशमें 'निकृत'का अर्थ शठ लिखा 
| हुआ है। परंतु इस श्लोकमें शठ विशेषण पहले आ चुका है, इसलिये हमने 
| नैप्कृतिक पाठकों स्वीकार किया है। इन तीन प्रकारके कर्ताओंमेंसे साक्त्चिक 
| कर्ताही अकर्ता, अल्प्ति कर्ता अथवा कर्मयोगी है । ऊपरवाले क्लोकसे प्रकट है, 
| कि फलाशा छोड़नेपरभी कर्म करनेका विश्वास, उत्साह और सारासार विचार 
| उस कर्मयोगीमें बनेही रहतें हैं। जगतके त्रिविध विस्तारका यह वर्णनही अब 
| वृद्धि, धृति और सुखके विपयमेंभी किया जाता है। इन श्लोकोमें वुद्धिका अर्थ 
| वही व्यवसायात्मका वृद्धि अथवा निश्चय करनेवाली इंद्रिय अभीष्ट है, कि 
| जिसका वर्णन दूसरे अध्यायमें ( २. ४१ ) हो चुका है: और उसका स्पष्टीकरण 
| गीतारहस्यके छठे श्रकरणमं ( पृ. १३९-१४३ ) किया गया है! ] 
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$ ६ बुद्धेभेंद घ्रतेश्वेव सुणतस्त्रिविध शुण । 
प्रोच्यमानमशेषेण पथक्त्वेन घधनंजय ॥ २५ ॥ 


अ्वृत्ति च निवात्ति च कायोकार्य भयाभये 
बन्ध मोक्ष च या वेत्ति बुद्धिः सा पार्थ सातक्त्चिकी ॥ ३० ॥ 


यया धर्ममधर्म च कार्य चाकारयसेव च । 
अयथावत्पजानाति बुद्धि: सा पार्थ राजसी ॥ ३१॥ 


अधर्म घर्मामेति या मन्यते तमसावृता। 
स्वाथान्विपरीतांश्व बुद्धिः सा पार्थे तामसी ॥ ३२ ॥ 


8६ ध्ृत्या यया धारयते मनःप्राणेन्द्रियक्रियाः । 
योगेनाव्यभिचारिण्या ध्ृृतिः सा पार्थ सात्त्िकी ॥ ३२३ ॥ 


यया त॒ धर्मकामाथोन्ध्रृत्या धारयतेउजुन । 
प्रसंगेन फलाकांक्षी ध्रतिः सा पार्थे राजसी ॥ ३४ ॥ 


(२९) हे धनंजय ! गुणोंके कारण वृद्धि और धृतिकेभी जो तोन ४कारके 
भिन्न भिन्न भेद होते हैं, उन सबको पृथक पथक तुझसे कहता हूँ, सुन। (३०) हे 
पार्थ ! जो बुद्धि प्रवृत्ति, अर्थात्‌ किसी कर्मके करने, और निवृत्ति, अर्थात्‌ किसी कर्मके 
न करनेको जानती है, एवं यह जानती है, कि कार्य अर्थात्‌ करनेके योग्य काम क्‍या 
है और अकार्य अर्थात्‌ करनेके अयोग्य क्या है, किससे डरना चाहिये और किससे 
नहीं, किससे बंधन होता है और किससे मोक्ष, वह ( बुद्धि ) सात्त्विक है। 
(३१) हे पार्थ ! वह बुद्धि राजसी है, कि जिससे धर्म और अधमंका, अथवा कार्य 
और अकार्यका, यथार्थ निर्णय नहीं होता। (३२) हे पार्थ ! वह वृद्धि तामसी, 
है कि जो तमसे व्याप्त होकर अधमंको धर्म समझती है, और सब बातोमें 
विपरीत याने उलटी समझ कर देती है। 

। [ इस प्रकार बुद्धिके विभाग करनेपर सदसद्विवेक-बुद्धि कोई स्वतंत्र 
| देवता नहीं रह जाती, कितु सात्त्विक बुद्धिमिही उसका समावेश करना पड़ता है । 
| विवेचन गीतारहस्यके प्रकरण ६, पृष्ठ १४२-१४३ में किया गया है। बुद्धिके 
| भेद हो चुके, अब धृतिके भेद बतलाते हैं :- | 

(३३) हे पार्थ ! जिस अव्यभिचारिणी अर्थात्‌ इधर उधर न डिगनेवाली 
घृतिसे मन, प्राण और इंद्रियोंके व्यापार, ( कर्मेफल-त्यागरूपी ) योगके द्वारा 
चलाये जाते हैं, वह धृति सात्त्विक है। (३४) हे अर्जुन ! जिस धृतिसे धर्म, काम 
और अर्थ (ये पुरुषार्थ ) चलाये जाते हैं और जो प्रसंगानुसार ( धमे-अर्थ-कामके ) 
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यया स्वप्न भय शोक विषादं मदमेंव च | 

न विमुंचति दुर्मेंघा घृतिः सा पार्थ तामसी ॥ ३० ॥ 
$ ६ सुख त्विदानीं त्रिविध श्ुण मे भरतषेस | 

अभ्यासादमते यत्र दुःखान्तं च निगच्छति॥ ३६ ॥ 


फलकी इच्छा रखती है, वह धृति राजस है। (३५) हे पार्थ ! जिस धृतिसे मनुष्य 
दुर्वृद्धि होकर निद्रा, भय, शोक, विषाद और मद नहीं छोड़ता, वह धृति तामस है । 


[ धृरति' शब्दका अर्थ धैय॑ है; परंतु यहाँपर शारीरिक धैयसे अभिप्राय 
नहीं है, इस प्रकरणमें धृति शब्दका अर्थ मनका दृढ़निश्च्य है। निर्णय करना 
बुद्धिका काम है सही; परंतु इस बातकीभी आवश्यकता है, कि बुद्धिके योग्य 
निर्णय करनेपर वह सदैव स्थिर रहे । बुद्धिके निर्णयको ऐसा स्थिर या दृढ़ करना 
मनका धर्म है। अतएवं कहना चाहिये, कि धृति अथवा मानसिक धैर्यका गुण 
मन और बुद्धि, दोनोंकी सहायतासे उत्पन्न होता है। परंतु इतना कह देनेसे 
सात्त्विक धृतिका लक्षण पूर्ण नहीं हो जाता, कि अव्यभिचारी अर्थात्‌ इधर उधर 
विचलित न होनेवाले धैर्यके बलपर मत, प्राण और इंद्रियोंके व्यापार करने 
चाहिये। बल्कि यहभी बतलाना चाहिये, कि ये व्यापार किसपर होते हैं, अथवा 
इन व्यापारोंका कर्म क्या है; और वह कर्ंयोगी णशब्दसे सूचित किया गया है । 
अतः योग शब्दका अर्थ केवल “एकाग्र चित्त कर देनेसे काम नहीं चलता। 
इसीलिये पूर्वाएर संदर्भके अनुसार, हमने इस शब्दका अर्थ, कर्मफल-त्यागरूपी 
योग किया है। सात्त्विक कमंके और सात्त्विक कर्ता आदिके लक्षण बतलाते समय 
जैसे 'फलकी आसक्ति छोड़ने को प्रधान गुण माना है, वेसेही साप्विक धृतिका 
लक्षण बतलानेसमयभी उसीको प्रधान मानना चाहिये; इसके सिवा अगलेई 
श्लोकमें यह वर्णन है. कि राजस धृति फलाकांक्षी होती है। अत: उस 
इलोकसेभी सिद्ध होता है, कि सात्त्विक धृति, राजस धृतिके विपरीत 
अफलाकांक्षी होनी चाहिये। तात्पयं यह है, कि निश्चयकी दुढता तो निरी 
मानसिक प्रक्रिया है, और उसके भली या बुरी होनेका विचार करनेके अर्थ यह 
देखना चाहिये, कि जिस कार्यके लिये इस क्रियाका उपयोग किया जाता है, वह 
कार्य कैसा है। नींद और आल्स्य आदि कामोंमेंही यदि दृढनिश्वय किया गया 
हो; तो वह तामस है; फलाशापूर्वक नित्य व्यवहारके काम करनेमें किया 
गया हो तो राजस है; और फलाशा-त्यागरूपी योगमें दृढ़ निश्चय किया गया 
हो, तो वह सात्त्विक है। इस प्रकार धृतिके भेद हुए। अब बतलाते है, कि 
गुणभेदानुसा र सुखकेभी तीन प्रकार कंसे होते है :- | 

(३६) अब है भरतश्नेप्ठ ! सुखकेभी तीन भेद बतलाता हूँ, सुन । अभ्याससे 
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यत्तद़्ग्ने विषमिव परिणामे5मसतोपमम्‌ । 

तत्सुख॑ सात्त्विकं प्रोक्तमात्मबुद्धिप्रसादजम्‌ ॥ २७॥ 
विषयेन्द्रियसंयोगायत्तदग्र उम्तापमम्‌ । 

परिणामे विषमिव तत्सुखं राजसं स्मघ्तम्‌ ॥ र८ ॥ 
यदग्रे चानुबन्धे च खुखे माहनमात्मनः । 
निद्रालस्यप्रमादोत्थं तत्तामसमुदाहतम्‌ ॥ ३९ ॥ 


अर्थात्‌ निरंतर परिचयसे जिसमें रम जाता है और जहाँ दुःखका अंत होता है 
(३७) जो आरंभमें (तो) विषके समान जान पड़ता है, परंतु परिणाममें अमृतके 
तुल्य है, जो आत्मनिष्ट-बुद्धिकी प्रसन्नतासे प्राप्त होता है, उस (आध्यात्मिक ) सुखकों 
सात्त्विक कहते हैं। (३८) इंद्रियों और उनके विपयोके संयोगसे होनेवाला ( अर्थात्‌ 
आधिभौतिक ) सुख राजस कहा जाता है, कि जो पहले तो अमृतके समान होता 
है पर अंतमें विप-सा रहता है। (३९) और जो आरंभमें एवं अनुबंध अर्थात्‌ 
परिणाममेंभी मनुप्यकों मोहमें फंसाता है, और जो निद्रा, आलूस्य तथा प्रमाद 
अर्थात्‌ कतंव्यकी भूलमे उपजता है, उसे तामस सुख कहते हैं। 
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[ ३७ वे श्लीकके आत्मबुद्धि शब्दका अर्थ हमने “आत्मनिप्ठ बुद्धि ' 
किया है, परंतु आत्म का अर्थ अपना करके, उसी पदका अर्थ अपनी वुद्धि भी 
हो सकेगा । क्योंकि पहले (६. २१) कहा गया है, कि अत्यंत सुख केवल ' बुद्धि- 
सही ग्राह्म और अतीद्रिय' होता है। परंतु अर्थ कोईभी क्‍यों न किया जाय, 
तात्पर्य तो एकही है । यदि कह।/ जावे, कि सच्चा और नित्य सुख इंद्रियोपभोगमे 
नही है, कितु वह केवल बृद्धिग्राह्म है, तथापि जब विचार करते हैं, कि बुद्धिको 
यह सच्चा और अत्यंत सुख प्राप्त होनेके लिये क्या करना पड़ता है, तब गीताके 
छठे अध्यायसे ( गीता ६. २१, २२ ) प्रकट होता है, कि यह परमावधिका 
सुख आत्मनिप्ठ बुद्धिके हुए ब्रिना प्राप्त नहीं होता | बुद्धि एक ऐसी इंद्रिय है 
कि वह एक ओरसे विगृणात्मक प्रकृतिके विस्तारकी ओर देखती है, और दूसरी 
ओर से उसको आत्मस्वरूपी पर ब्रह्मकाभी बोध हो सकता है, कि जो इस प्रकृतिके 
विस्तारके मूलमें अर्थात्‌ प्राणिमात्रमें समानतासे व्याप्त है। तात्पय यह है, कि 
इंद्रियनिग्रहके द्वारा बुद्धिकों त्रिगुणात्मक प्रकृतिके विस्तारसे हटाकर जहाँ 
अंतर्मख और आत्मनिष्ठ किया - और पातंजलूयोगके द्वारा साधनीय विपय 
यही है - तहाँ वह बुद्धि प्रसन्न हो जाती है, और मनुप्यकों सत्य एवं आत्यतिक 
सुखका अनुभव होने लगता है। गीतारहस्य के ५० वें प्रकरण ( पृ.११६-११७ ) 
में आध्यात्मिक सुखकी श्रेष्ठताका विवरण किया जा च॒का है। यह बतलाते हैं 
कि इस जगतमे सामान्यतः: उक्त त्िविध भेददी भरा पड़ा है - |] 
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६ ६ न तद॒स्ति पथिव्यां वा दिवि देवेषु वा पुनः । 

सर्च प्रकृतिजैमक्त॑ येदमिः स्यात्तिभि्गणेः॥ ४० ॥ 
$ ६ ब्राह्मणक्षत्रियीवद्ञां झद्भाणां च परंतप | 

कर्माणि प्रविभक्तानि स्वभावप्रभंव्गुंणेः ॥ ४१ ॥ 


(४०) इस पथ्वीपर आकाशमें अथवा देवताओंमें अर्थात्‌ देवलोकमेंभी 
एसी कोई वस्तु नहीं कि जो प्रकृतिके इन तीन गणोंसे मकत हो ! 

| [ अठारखदें श्लोकसे यहाँतक ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि, धृति और सुखके 
| भेद बतलाकर, अर्जुनकी आँखोंके सामने इस बातका एक चित्र रख दिया है, कि 
| संपूर्ण जगतमें प्रकृतिके गुणभेदसे विचित्रता कैसे उत्पन्न होती है, तथा फिर 
| प्रतिधादन किया है, कि इन सब भेदोंमें सात्त्विक भेद श्रेष्ठ और याह्य है । इन 
| सात्त्विक भेदोंमेंभी जो सबसे श्रेष्ठ स्थिति है, उसीको गीतामें त्रिगुणातीत अवस्था 
| कहा है। गीतारहस्यके सातवें प्रकरणमें ( पृ. १६८-१६९ ) हम कह चुके हैं. 
| कि गीताके अनुसार ब्रिगुणातीत अथवा निर्गण अवस्था कोई स्वतंब या चौथा 
| भेद नहीं है, और इसी न्यायके अनुसार मनुस्मृतिमेंभी साक्त्विक गतिकेही फिर 
| उत्तम, मध्यम और कनिष्ठ, ये तीन भेद करके कहा गया है, कि उत्तम साक्ष्विक 
| गति मोक्षप्रद है, और मध्यम सात्तविक गति स्वर्गप्रद है ( मनु. १२. ४८-५०, 
| ८९-८१ ) । जगतमें जो प्रकृति है, उसकी विचित्रताका यहाँतक वर्णन किया 
| गया ! अब निरूपण किया जाता है, कि इस गुणविभागसेही चातुव॑ण्य॑-व्यवस्थाकी 
| उत्पत्ति कैसे हुई । यह बात पहले कई बार कही जा चुकी है, कि (गी. १८. ७-९, 
२३; ३. ८ ) प्रत्येक मनुष्यको स्वधर्मानुसार अपना नियत” अर्थात्‌ नियुक्त 
| किया हुआ कर्म फलाशा छोड़कर, परंतु धृति, उत्साह और सारासार विचारके 
| साथ साथ करते जाना चाहिये, यही संसारमें उसका कर्तव्य है । परंतु जिस बातसे 
| यह कम नियत' होता है, उसका बीज अबतक कहींभी नहीं बतलाया गया । पीछे 
| एक बार चातुव्वेष्यं-व्यवस्थाका कुछ थोड़ा-सा उल्लेखकर (४. १३ ) कहा 
| गया है, कि कतंव्य-अकतंव्यका निर्णय शास्त्रके अनुसार करना चाहिये ( गीता 
| १६. २४ ); परंतु जगतके व्यवहारोंकों नियमानुसार जारी रखनेके हेतु 
| ( गीतार. श्र. ११-१२, पृ. ३३६, ३९९-४० ०, प्र. १५, पृ. ४९६-४९७ ) जिस 
| गुणकमंविभागके तत्त्वपर चातुव्वेष्यंरूपी शास्त्न-व्यवस्था निर्मित की गयी है, 
| उसका पूर्ण स्पष्टीकरण उस स्थानमें नहीं किया गया है। अतएव जिस 
| संस्थासे समाजमें हर एक मनुष्यका कतंव्य नियत होता है, अर्थात्‌ स्थिर किया 
| जाता है, उस चातुर्वष्यंकी, गुणत्रयविभागके अनुसार, उपपत्ति बतलाकर उसके 

| साथही साथ अब प्रत्येक वर्णके नियत किये हुए क्ंव्यभी कहे जाते हैं :- ] 
(४१) हे परंतप ! ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शूद्रके कं, उसके स्वभाव- 
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शमा दमस्तपः्शोच क्षान्तिराजब्मेव च | 
ज्ञान विज्ञानमास्तिक्य ब्रह्मकर्म स्वभावजम्‌ ॥ ४२॥ 


शौर्य तेजो घतिदक्ष्य युद्धे चाप्यपपलायनम्‌ ! 
दानमीश्वरसावश्च क्षात्र कम स्वमावजम्‌ ॥ ४३॥ 


कृषिगोरक्ष्यवाणिज्य वेश्यकर्म स्वभावजम्‌ | 
परिचयांत्मकं कम ज्ञद्स्यथापि स्वभावजम्‌॥ ४४ ॥ 


१६ स्वे स्वे कमेण्यभिरतः संसिद्धि लभते नरः | 
स्वकरमंनिरतः सिद्धि यथा विन्दति तच्छुण ॥ ४५॥ 


जन्य अर्थात्‌ प्रकृतिसिद्ध गुणोंके अनुसार पृथक बेंटे हुए हैं। (४२) ब्राह्मणका 
स्वभावजन्य कर्म शम, दम, तय, पविद्नता, क्षान्ति, सरलता ( आजेव ), ज्ञान अर्थात्‌ 
अध्यात्मज्ञान, विज्ञान याने विविध ज्ञान और आस्तिक्‍्य-बुद्धि है। (४३) शूरता, 
तेजस्विता, धेय, दक्षता, युद्धसे न भागना, दान देना और ( प्रजापर ) शासन करना 
क्षत्रियका स्वाभाविक कर्म है। (४४) कषि अर्थात्‌ खेती, गोरक्षा याने पशुओंको 
पालनेका उद्यम, और वाणिज्य अर्थात्‌ व्यापार वैश्यका स्वभावजन्य कर्म है; और 
इसी प्रकार, सेवा करना शूद्रका स्वाभाविक कर्म है। 


| | यह न समझा जाय, कि यह उपपत्ति गीतामेंही पहले बतलायी गयी है, 
| कि चातुव्वेष्य-व्यवस्था स्वभावजन्य गुणभेदसे निर्मित हुई है; कितु महाभारतके 
| वनपर्वान्तग्गंत नहुष-युधिष्ठिर-संवादर्में और हिज-व्याध-संवादमें ( वन. १८०, 
| २११ ), शांतिपवेके भृगु-भारद्वाज-संवादमें ( शां. १८८ ), अनुशासनपवंके 
| उमा-महेश्वर-संवादमें ( अनु. १४३ ), और अश्वमेधपवेकी (अश्व. ३९. ११) 
| अनुगीतामें गुणभेदकी यही उपपत्ति कुछ अंतरसे पायी जाती है। यह पहलेही 
| कहा जा चुका है, कि जगतके विविध व्यवहार प्रकृतिके गुणभेदसे हो रहे हैं, और 
| फिर सिद्ध किया गया है, कि जिस चातुव्वेण्य-व्यवस्थासे, यह नियत किया जाता 
| है, कि किसे क्या करना चाहिये, वह व्यवस्थाभी प्रकृतिके गुणभेदका परिणाम 
| है। अब यह प्रतिपादन करते हैं, कि उक्त कर्म हरएक मनुष्यको निष्काम बृद्धिसि 
| अर्थात्‌ परमेश्वरापंण-बुद्धसिही करने चाहिये, अन्यथा जगतका कारोबार नहीं 
| चल सकता; तथा मनुष्यके इस प्रकारके आचरणसेही सिद्धि प्राप्त हो जाती है, 
| सिद्धि पानेके लिये और कोई दूसरा अनुष्ठान करनेकी आवश्यकता नहीं है :-] 
(४५) अपने अपने ( स्वभावजन्य गुणोंके अनुसार प्राप्त होनेवाले ) कर्मोमें 


नित्य रत (रहनेवाला) पुरुष (उसीसे) परम सिद्धि पाता है। सुन, अपने कर्मोंमें 
ग्ी. र. ५५ 
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यतः प्रवृत्तिभूतानां यन स्वमिदं ततम्‌ । 
स्वकर्मणा तमभ्यच्य सिद्धि विन्दति मानवः ॥ ४६ ॥ 
३ ६ अ्रयान्स्वाधर्मों विगुणः परधमोत्स्वनुष्टितात्‌ | 
स्वभावनियतं कम कुवन्नाप्रोति किल्बिषम्‌ ॥ ४७॥ 
सहज कम कोन्तेय सदोषमपि न त्यजेत्‌ | 
सवोरम्भा हि दोषेण घधूमेनाप्निरिवावृताः॥ ४८ ॥ 
असक्तबुद्धिः सर्वत्र जितात्मा विगतस्पहः । 
नेष्कम्यसिद्धि परमां संन्‍्यासेनाधिगच्छति || ४९ || 
तत्पर रहनेसे सिद्धि कैसे मिलती है (४६) प्राणिमात्रको जिससे प्रवृत्ति हुई है 
और जिसने इस सारे जगतका विस्तार किया है अथवा जिससे यह सब जगत 
व्याप्त है. उसकी अपने ( स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले ) कर्मोके द्वारा ( केवल 
वाणी अथवा फूलोंसे नहीं ) पूजा करनेसेही मनृष्यको सिद्धि प्राप्त होती है। 
| [ इस प्रकार प्रतिपादन किया गया, कि चातुर्वे््यके अनुसार प्राप्त होने- 
| वाले कर्मोकों निष्काम बुद्धिसि अथवा परमेश्वरार्पण-बुद्धिसे करनाही विराटू- 
| स्वरूपी परमेश्वरका एक प्रकारका यजन-पुजनही है, तथा उसीसे सिद्धि मिल 
| जाती है ( गीतार. प्र. १३, पृ. ४३९-४४० ) । अब उक्त गुण-कर्म-भेदानुसार 
| मनुष्यकों स्वभावतःही प्राप्त होनेवाला कतंव्य किसी दूसरी दृष्टिसे कदाचित्‌ 
सदोष, अश्लाघ्य, कठिन अथवा अप्रियभी हो सकता है ( उदाहरणार्थ, इस 
अवसरपर क्षत्रिय-धर्मके अनुसार युद्ध करनेमें हत्या होनेके कारण वह सदोप 
दिखायी देगा, तो ऐसे समयपर मनुप्यको क्या करना चाहिये ? क्‍या वह स्वधर्म 
छोड़कर अन्य धर्म स्वीकार कर ले ( गीता ३. ३५ ), या कुछभी हो, स्वकर्मकोही 
करता जावें, और यदि स्वकमंही करना चाहिये, तो कैसे करे ? - इत्यादि 
प्रश्नोंका उत्तर उसी न्‍्यायके अनुरोधसे बतलाया जाता है, कि जो इस अध्यायके 
आरंभके ( १८. ६ ) यज्ञयाग आदि कमेकि संबंधर्में कहा गया है :- | 
( ४७ ) यद्यपि परधर्मका आचरण सहज हो, तोभी उसकी अपेक्षा अपना 
धर्म अर्थात्‌ चातुर्वेग्य॑विहित कर्म, विगुण याने सदोष होनेपरभी अधिक कल्याण- 
कारक है: स्वभावसिद्ध अर्थात्‌ गुणस्वभावानुसार निर्मित चालुव्वे्य-व्यवस्था द्वारा 
नियत किया हुआ अपना कर्म करनेमें कोई पाप नहीं छगता । (४८) है कौन्‍्तेय ' 
जो कर्म सहज है. अर्थात्‌ जन्मसेही गुण-कर्म-विभागानुसार नियत हो गया है, वह 
सदोपष हो, तोभी उसे ( कभी ) न छोडनता चाहिये। क्योकि संप्ृर्ण आरंभ अर्थात्‌ 
उद्योग ( किसी न किसी ) दोपसे वैसेही व्याप्त रहते हैं, जैसे कि धुऐंसे आग बिरी 
रहती है। ( ८१ ), ( अताग्व ) कहीभी आसक्ति न रखकर, मनको वशमें करके 
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निष्काम बृद्धिसे चलनेपर ( कर्मफलके ) संन्यास-द्वारा परम नैप्कर्म्य-सिद्धि प्राप्त 
हो जाती है। 
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[ इस उपसंहारात्मक अध्यायमें पहले बतराये हुए उन्हीं विचारोंको 
अब फिरसे व्यक्त कर दिखलाया गया है. कि पराये धर्मकी अपेक्षा स्वधर्म भला 
है ( गीता ३. ३५ ), और नेप्कम्यं-सिद्धि पानेके छिये कर्म छोड़नेकी आवश्य- 
कता नहीं है ( गीता ३. ४ ), इत्यादि । हम गीताके तीसरे अध्यायके चौथे 
इलोककी टिप्पणीमें ऐसे प्रश्नोंका स्पष्टीकरण कर चुके हैं, कि नंष्कम्य क्‍या है 
और सच्ची नैप्कम्य-सिद्धि किसे कहना चाहिये। उक्त सिद्धान्तकी महत्ता इस 
बातपर ध्यान दिये रहनेसे सहजही समझम आ जावेगी, कि संन्यास-मार्गवालोंकी 
दृष्टि केवल मोक्षपरही रहती है, और भगवानकी दृष्टि मोक्ष एवं लोकसंग्रह, 
दोनोंपरभी समानही है । लोकसंग्रहके लिये अर्थात्‌ समाजके धारण और पोषणके 
निर्मित ज्ञान-विज्ञानयुक्त पुरुष, अथवा रणमें तलवारका जौहर दिखलानेवाले 
शर क्षत्रिय, तथा किसान, वैश्य, रोजगारी, लहार, बढई, कुम्हार और मांस- 
विक्रेता व्याधतककीभी आवश्यकता है। परंतु यदि कहा जाय, कि कर्म छोड़े 
बिना मोक्ष नहीं मिलता, तो इन सब लोगोंको अपना अपना व्यवसाय छोड़कर 
संन्‍्यासी बन जाना चाहिये ! कर्मसंन्यास-मार्गके लोग इस बातकी परवाह नहीं 
करते, परंतु गीताकी दृष्टि इतनी संकुचित नहीं है। इसलिये गीता कहती है, कि 
अपने अधिकारके अनुसार प्रात हुए व्यवसायकों छोड़कर, दूसरेके व्यवसायकों 
भला समझकर, करने रूगना उचित नहीं है। कोईभी व्यवसाय लीजिये। उसमें 
कुछ-न-कुछ द्वुटि अवश्य रहतीही है। जैसे ब्राह्मणके लिये विशेषतः विहित जो 
क्षान्ति है (गीता १८.४२), उसमेंभी एक बड़ा दोष यह है, कि “ क्षमावान्‌ 
पुरुष दुबंलठ समझा जाता है ( मभा. शां. १६०. ३४ ); अर व्याधके पेशेम 
मांस बेंचनाभी "क झझटही है ( मभ!. वन. २०६ )। परंतु कठिनाइयोंसे 
उकताकर इन कर्मोकोही छोड़ बैठना उचित नहीं है। किसीभो कारणसे क्‍यों न 
हो, जब एक बार, किसी कमंको अपना लिया, तो फिर उसकी कठिनाई या 
अप्रियताकी परवाह न करके, उसे आसक्ति छोड़कर रहनाही चाहिये। क्योंकि 
मनुृष्यकी रूघुता-महत्ता उसके व्यवसायपर निर्भर नहीं है, कितु जिस बुद्धिसे 
वह अपना व्यवसाय या कम करता है, उसी वुद्धिपर उसकी योग्यता 
अध्यात्मंदृष्टिसि अवलंबित रहती है ( गीता २. ४९ )। जिसका मन शांत है 
और जिसने सब प्राणियोंके अंतर्गत एकताकों पहचान लिया है, वह मनुष्य 
जाति या व्यवसायसे चाहे व्यापारी हो, चाहे कसाई; निष्काम बुद्धिसे उक्त 
व्यवसाय करनेवाला वह मनुष्य स्नानसंध्याशील ब्राह्मण अथवा शूर क्षत्रियकी 
बराबरीका माननीय और मोक्षका अधिकारी हैं । यही नहीं, वरन्‌ ४९ वें श्लोकमें 
स्पप्ट कहा है, कि कर्म छोड़नेसे जो सिद्धि प्राप्त की जाती है, वही निष्काम 
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९६३ सिद्धि प्राप्तो यथा ब्रह्म तथाप्नोति निबोध मे । 
समासेनेव कौन्तेय निष्ठा ज्ञानस्य या परा ॥ ५० ॥ 


बुद्धचा विशुद्धया युक्तो धृत्यात्मानं नियम्य च। 
शाब्दादीन्विषयांस्त्यक्त्वा रागद्वेषों व्युदस्य च॥ ५१ ॥ 


विविक्तसेवी लघ्वाशी यतवाक्काय नानस:ः । 
ध्यानयाोगपरो नित्य वैराग्ये समुपाश्रितः॥ ५२ ॥ 


अहंकारं बल दर्ष कार्म कोर्घ परिग्रहम्‌ । 
विम॒च्य निर्ममः शान्तो ब्रह्ममयाय कल्पते॥ ५३॥ 


ब्रह्मभूतः प्रसन्नात्मा न.शोचति न कांक्षति | 
समः सर्वेषु भूतेषु मदछूक्ति लमते पराम्‌ ॥ ५४ ॥ 


भसकक्‍त्या मामभिजानाति यावान्यश्थास्मि तत्त्वतः | 
ततो मां तत्त्वतो ज्ञात्वा विशते तदनन्तरम्‌ ॥ ५५ ॥ 


बुद्धिसे अपना अपना व्यवसाय करनेवालोंकोभी मिलती है। भागवतधमंका 
जो कुछ रहस्य है, वह यहीं है; तथा महाराष्ट्रके साधू-संतोंकें इतिहाससे स्पष्ट 
| होता है, कि उक्त रीतिसे आचरण करके निष्काम बुद्धिके तत्वकों अमलमें 
| छाना कुछ असंभव नहीं है ( गीतार. प्र. १३, पु. ४४२ ), अब बतलाते हैं, कि, 

| अपने अपने कर्मो्में तत्पर रहनेसेही अंतमें मोक्ष कैसे प्राप्त होता है :- | 
( ५० ) है कौन्तेय ! ( इस प्रकार ) सिद्धि प्राप्त होनेपर ( छस पुरुषको ) 
ज्ञानकी परम निष्ठा, अर्थात्‌ ब्रह्म जिस रीतिसे प्राप्त होता है, उसका मैं संक्षेपसे वर्णन 
करता-हूँ, सुन । ( ५१ ) शुद्ध बुद्धिसे युक्त हो करके, धैयंसे आत्मसंयमन कर, शब्द 
आदि ( इंद्रियोंके ) विषयोंको छोड़करके, और प्रीति एवं द्वेषकों दूरकर, ( ५२ ) 
“विविक्त' अर्थात्‌ चुने 5ए अथवा एकांत स्थलमें रहनेवाला, मिताहारी, काया-वाचा 
और मनको वशरमें रखनेवाला, नित्य ध्यानयुक्त और विरक्‍्त, (५३ ) ( तथा ) 
अहंकार, बल, दर्प, काम, क्रोध और परिग्रह अर्थात्‌ पाशकों छोड़कर शांत एवं 
ममतासे रहित, (मनुष्य) ब्रह्मभूत होनेके लिये समर्थ होता है। ( ५४ ) ब्रह्मभूत हो 
जानेपर प्रसन्नचित्त हो कर वह न किसीकी आकांक्षा करता है, और न किसीका 
टइेषभी; तथा समस्त प्राणिमात्रमें सम होकर मेरी परम भक्तिको प्राप्त कर छेता 
है। ( ५५ ) भक्तिसे उसको मेरा तात्त्विक ज्ञान हो जाता है, कि मैं कितना हें और 
कौन हूँ; इस प्रकार मेरी ताक््विक पहचान हो जानेपर वह मुझमेंही प्रवेश करता 


] 
| 
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सर्वेकर्माण्यपि सदा कुवाणो मद्बद्रपाञयः | 
मत्यसाद़ादवापोति शाश्वतं पदमव्ययम ॥ ५६ ॥ 


है; ( ५६ ) और मेराही आश्रयकर. सब कर्म सर्देव करते रहनेपरभी उसे मेरे 
अनुग्रहसे शाश्वत एवं अव्यय स्थान प्राप्त होता है। 
| [ ध्यान रहे, कि सिद्धावस्थाका उक्त वर्णन कर्मयोगियोंका है, कर्मसंन्यास 
| करनेवाले पृरुषोंका नहीं । आरंभमेंह्ले, ४० वें और ४९ वें श्लोकमें कहा है, कि उक्त 
| वर्णन आसक्ति छोड़कर कर्म करनेवालोंका है, तथा अंतके ८६ वें एलोकमें 
| “सब कम करते रहनेपरभी ” शब्द आये हैं। उक्त वर्णन भक्‍तोंके अथवा 
| विगुणातोतोके वर्णनके समानही है। यहाँतक कि, वुछ शब्दभी उसी वर्णनसे 
| लिये गये हैं। उदाहरणार्थ, ५३ वें श्ठोकका परियग्रह' शब्द छठें अध्यायमें ( ६. 
| १० ) योगीके .वर्णनमें आया है; ५४ वें श्लोक “न शोचति न कांक्षति 
| पद बारहवें अध्यायके ( १२. १७ ) भक्ति-मार्गके वर्णनमें हैं; और “विविक्त' 
| अर्थात्‌ “चुने हुए 'एकान्त' स्थरलूमें रहना ” शब्द १३ वे अध्यायके १०वें श्लोक में 
| आ चुका है। कमंयोगीको प्राप्त होनेवाली उपर्यक्त अंतिम स्थिति और कर्म- 
| संन्यास-मार्गसे प्राप्त होनेवाली अंतिम स्थिति, दोनों केवल मानसिक दृष्टिसे 
| शकही हैं, इसीसे संन्यास-मार्गीय टीकाकारोंको यह कहनेका अवसर मिल गया 
| है, कि उक्त वर्णन हमारेही मार्गके हैं। परंतु हम कई बार कह चुके हैं, कि यह 
| सच्चा अर्थ नहीं है। अस्तुः, इस अध्यायके आरंभमें प्रतिपादन किया गया है. 
| कि संन्यासका अर्थ कर्मत्याग नहीं है, कितु फलशाके त्यागकोही संन्यास कहते 
| हैं। जब संन्यास शब्दका इस प्रकार अर्थ हो चुका, तब यह सिद्ध है, कि यज्ञ, 
| दान आदि कर्म चाहे काम्य हों, चाहे नित्य हों या नैमित्तिक, उनको अन्य सब 
| कर्मोके समानही फलाशा छोड़कर उत्स'ह और समतासे करते जाना चाहिये । 
| तदनंतर संसारके कम, कर्ता, बुद्धि आदि संपूर्ण विषयोंकी गुणभेदसे अनेकता 
| दिखलाकर उनमें सात्त्विकको श्रेष्ठ कहा है; और गीताशास्त्रका यह इत्यर्थ 
| बतलायां है, कि चातुव्वष्य॑-व्यवस्थाके द्वारा स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले समस्त 
| कर्मोको आसक्ति छोड़कर करते जानाही परमेश्वरका यजन-पूजन करनः है 
| एवं इसीसे अंतमें क्रमशः परब्रह्म अथवा मोक्षकी प्राप्ति होती है; मोक्षके लिये 
| कोई दूसरा अनुष्ठन करनेकी आवश्यकता नहीं है, अथवा कर्मत्यागरूपी 
| संन्यासभी लेनेकी जरूरत नहीं है, केवल इस कर्मयोगसेही मोक्षसहित सब 
| सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं। अब इसी कर्मयोग-मार्गको स्वीकारकर लेनेके लिये 
| अर्जुनको फिर एक बार अंतिम उपदेश करते हैं :- ] 
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$ ६ चेतसा सर्वकमाणि मयि संन्यस्य मत्परः | 
बुद्धियोगमुपाशित्य मच्चित्त: सतते सव ॥ ५७॥ 
मच्ित्तः स्वेदुगोणि मत्प्रसादात्तरिष्याते । 
अथ चेत्त्वमहेकारान्न ओष्यसि विनंक्ष्यसि ॥ ५८ ॥ 


३६ यदहंकारमाश्नित्य न योत्स्य इति मन्यसे | 
भिथ्येष व्यवसायस्ते प्रकृविस्त्वां नियोक्ष्याति ॥ ५९ ॥ 


स्वभावजेन कौन्तेय निबद्धः स्वेन कर्मणा । 
कर्तु नेच्छसि यन्मोहात्कारिष्यस्यवशोठापि तत्‌ ॥६०॥ 


ईश्वर: सवेभूतानां हृदेशेउञन तिष्ठति ! 
भ्रामयन्सवेभ्तानि यन्त्रारूढानि मायया ॥ ६१ ॥ 


( ५७ ) मनसे सब कर्मोको मुझमें संन्यस्य' अर्थात्‌ समधित करके मत्परायण 
होता हुआ ( साम्य ) बुद्धियोगके आश्रयसे हमेशा मुझमें चित्त रख । 
| | बुद्धियोग' शब्द पहले-दूसरेही अध्यायमें ( २.४९ ) आ चुका है; और 
| वहाँ उसका अर्थ फलाशामें बुद्धि न रखकर कर्म करनेकी युक्ति अथवा समत्व 
| वृद्धि है। यही अर्थ यहाँभी विवक्षित है और दूसरे अध्यायमें जो यह सिद्धान्त 
| बतलाया था, कि कर्मकी अपेक्षा वृद्धि »प्ठ है, उसीका यह उपसंहार है । इसी में 
| कर्मसंन्यासका अर्थभी इन शब्दोके द्वारा व्यक्त किया गया है, कि “ मनसे 
| ( अर्थात्‌ कमंका प्रत्यथा त्याग न करके, केवल ब॒ुद्धिसे ) मुझमें सब कर्म सम- 
| पित कर । और वही अर्थ पहले गीता ३. २० एवं ५. १३ मेंभी वणित है। | 
( ५८ ) मुझमें चित्त रखनेपर तू मेरे अनुग्रहसे सब संकटोंको अर्थात्‌ कर्मके - 
शुभाशुभ फलोंको पार कर जावेगा। परंतु यदि अहंकारके वश होकर मेरी न 
युनेगा, तो ( निस्संदेह ) नाश पावेगा। 
| | ५८ वें ज्लोकके अंतमें अहंकारका जो परिणाम बतलाया है, अब यहाँ 
| उसीका अधिक स्पप्टीकरण करते है :- | 
( ५६ ) तू अहंकारसे जो यह मानता (कहता ) है, कि मैं युद्ध न करूँगा, 
तेरा वह निश्चय व्यर्थ है। प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव तुझसे वह ( युद्ध ) करावेगा । 
( ६० ) है कौन्‍्तेय ! अपने स्वभावजन्य कर्मसे वद्ध होनेके कारण, मोहके वश 
होकर! तू जिसे करनेकी इन्छा करता है, पराधीन ( अर्थात्‌ प्रकृतिके अधीन ) हो 
करके तुझे वही करना पडेगा । ( ६१ ) है अर्जुन ! सव प्राणियोंके हृदयमें रहकर 
ईश्वर ( अपनी ) मायासे प्राणिमाबको ( ऐसे ) घ॒मा रहा है, मानो सभी ( किसी ) 
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तमेव शरणं गच्छ स्वेभावेन भारत | 
तत्यसादात्परां शान्ति स्थान प्राप्स्यसि शाश्वतम्‌ ॥ ६२॥ 


इति ते ज्ञानमाख्यातं गुद्यादगह्मयतरं मया। 
विग्उश्यैतदशेषेण यथेच्छलि तथा कुरू ॥ ६३ | 


यंत्रपर चढ़ाये गये हों । ( ६२ ) इसलिये हे भारत ! तू सर्व भावसे उसीको शरणमें 
जा। उसके अनुग्रहसे तुझे परम शांति और नित्यस्थान प्राप्त होगा। ( ६३ ) 
इस प्रकार मैंने यह गुह्यातिगुह्य ज्ञान तुझसे कहा है। इसका पूर्ण विचार 
करके जैसी तेरी इच्छा हो, वैसा! कर । 
| [ इन श्लोकोंमें कर्म-पराधीनताका जो गूढ तत्त्व वतलाया गया है, उसका 
| विचार गीतारहस्यके १० वें प्रकरणमें विस्तारपूर्वक हो चुका है। यद्यपि आत्मा 
| स्वयं स्वतंत्र है, तथापि जगतक्रे अर्थात्‌ प्रकृतिके व्यवहारकों देखनेसे मालूम 
| होता है, कि उस कर्मके चक्रपर आत्माका कुछभी अधिकार नहीं है, कि जो 
| अनादि कालसे चल रहा हैं। जिनकी हम इच्छा नहीं करते, वल्कि जो हमारी 
| इच्छाके विपरीतभी है, ऐसी सैकडों-हजारों वाई संसारमें हुआ करती हैं; तथा 
| उनके व्यापारके परिणामभी हमपर होते रहते है, अथवा उक्त व्यापारोंकाही 
| कुछ भाग हमें करना पड़ता है। यदि इन्कार करते हैँ, तो बनता नहीं है । ऐसे 
अवसरपर ज्ञानी मनुष्य अपनी वुद्धिको निर्मेखकर, और सुख या दुःखको एकसा 
समझकर सब कर्म किया करता है, कितु मूर्ख मनुष्य उनके फन्देमें फंस जाता 
है; यही दोनोंके आचरणमें महत्वपूर्ण भेद है। भगवानने तीसरेही अध्यायमें 
कह दिया है, कि “ सभी प्राणी अपनी अपनी प्रकृतिके अनुसार चलते रहते हैं, 
वहाँ निमग्रह क्‍या करेगा ?” (गीता ३. ३३ )। ऐसी स्थितिमें मोक्षगञास्त्र 
अथवा नीतिशास्त्र इतनाही उपदेश कर सकता है, कि कर्ममें आसक्ति मत रखो 
इससे अधिक वह कुछ नहीं कह सकता । अध्यात्म-दृष्टिसि यह विचार हुआ 
परंतु भक्तिकी दृष्टिसे प्रकृतिभी तो ईश्वरकाही अंग है, अत: ६१वें और ९२वें 
इलोकमें यही सिद्धान्त ईश्वरको सारा कतुत्व सौंप कर बतलाया गया है । जगतमें 
| जो कुछ व्यवहार हो रहे हैं, उन्हें परमेश्वर जैसे चाहता है, वैसे करवा रहा है । 
| इसलिये ज्ञानी मनृुप्यको उचित है, कि अहंकार-बुद्धि छोड़कर, अपने आपको 
| सर्वथा परमेश्वरकेही हवालेकर दे। ६३वें शलोकमें भगवानने कहा है सही, 
| कि, / जैसी तेरी इच्छा हो, वैसा कर / परंतु उसका अर्थ बहुत गंभीर है । ज्ञान 
| अथवा भक्तिके द्वारा जहाँ बुद्धि साम्यावस्थामें पहुंची, वहः फिर बुरी इच्छा 
| बचनेही नहीं पाती, अतएव ऐसे ज्ञानी पुरुषका इच्छा-स्वातंत्य' ( इच्छाकी 
| स्वाधीनता ) उसे अथवा जगतकों कभी अहितकारक नहीं हो सकता ' इसलिये 
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६ ६ सर्वेगुद्यत्म भूयः शुण मे परम वचः | 
इष्ठोषासि मे हृढामेति ततो वक्ष्यामि ते हितम्‌ ॥ ६४ ।। 


मन्मना भव मरूक्ता मद्याजी मां नमस्कुरु 
मार्मेवैष्यासि सत्य ते प्रतिजाने प्रियोडसि मे ॥ ६० ॥ 


सर्वंधमान्परित्यज्य मामेर्क शरण व्रज । 
अहं त्वा सवपाप्येभ्यो मोक्षयिष्यामि मा शुचः ॥ ६६ ॥ 


| उक्त श्लोकका ठीक ठीक भावार्थ यह है, कि “ ज्योंही तू इस ज्ञानको समझ 
| लेगा ( विमश्य ), त्योष्दी तू स्वयंप्रकाश हो जायगा; और फिर ( पहलेसे नहीं ) 
| तू अपनी इच्छासे जो कर्म करेगा, वही धम्ये एवं प्रमाण होगा, तथा तुझे स्थित- 
| प्रज्ञकी ऐसी अवस्था प्रात हो जानेपर तेरी इच्छाको रोकनेकी आवश्यकताही 
| न रहेगी ।” अस्तु, गीतारहस्यके १४ वें प्रकरणमें हम दिखला चुके हैं, कि, गीतामें 
| ज्ञानकी अयेक्षा भक्तिकोही अधिक महन्व दिया गया है। इस सिद्धान्तके अनुसार 
| अब संपूर्ण गीताशास्त्रका भक्तिप्रधान उपसंह'र करने हैं :- ] 

(६४) (अब) अंतकी यह और एक बात सुन, कि जो गुद्मातिगृह्य है। मेरा 
अत्यंत प्यारा है, इसलिये में तेरे हितकी बात करता हूँ। (६५) मुझमें अपना मन 
रख, मेरा भक्त हो, मेरा यजन कर, और मेरी वंदना कर; म॑ तुझसे सत्य प्रतिज्ञा 
करके कहता हेँ, कि ( इससे ) तू मुझमेंही आ मिलेगा, ( क्‍योंकि ) तू मेरा प्यारा 
( भक्त ) है। (६६) सब धर्मोको छोड कर तू केवल मेरीही शरणमें आ जा । 
में तुझे सब पापोसे मुक्त करूँगा, डर मत। 

| | कोरे ज्ञानमार्गके टीकाकारोंकों यह भक्ति-प्रधान उपसंहार प्रिय नहीं 
| लगता । इसलिये वे धर्म शब्दमेंही अधमंका समावेश करके कहते हैं, कि यह 
| श्लोक कटोपदिषदके इस उपदेशसे समानार्थक है, कि “ धर्म-अधमं, कृत-अक्वत, 
| और भूत-भव्य, सवको छोड कर उनके परे रहनेवाले परब्रह्मको पहचानो ” ( कठ 
| २. १४ ); तथा इसमें निर्गुण ब्रह्मकी शरणमें जानेका उपदेश है निर्गुण ब्रह्मका 
| वर्णन करते समय कठ-उपनिषदका इल्टोक महाभारतमेंभी आया है। (शां. ३३९. 
[४०; ३३१. ४४ ) | परंतु इन दोनों स्थानोंपर धर्म और अधमं, ये दोनों पद 
| जैसे स्पष्टतया पाये जाते हैं, वैसे गीतामें नहीं हैं। यह सच है, कि गीता निर्गुण 
| ब्रह्मको मानती है, और उसमें यह निर्णयभी किया गया है, कि परमेण्वरका वही 
| स्वरूप श्रेष्ठ है (गीता ७. २४ ) | तथापि गीताका यहभी तो सिद्धान्त है, कि 
| व्यक्तोपासना सुलभ और श्रेष्ठ है (१२. ५ ), और यहाँ भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
| अपने व्यक्त स्वरूपके विपयमेही कह रहे हैं; इस कारण हगारा यह दृढ मत है, 
| कि यह उपसंहार भक्तिप्रधानही है । अर्थात्‌ यहाँ निर्गुण #ह्य विवक्षित नहीं है, 
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९ ९ इद ते नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन | 
न चाशुश्रृषवे वाच्यं न च मां योष्म्यसयाति ॥ ६७॥ 


य इदं परम गृह महूक्तेष्वाभिधास्यति । 
भक्ति भमयि परां कृत्वा मामेवैष्यत्यसंशयः ॥ ६८॥ 


न च तस्मान्मनुष्येषु कश्निन्मे प्रियकृत्तमः । 
भविता न च मे तस्मादन्यः प्रियतरों म॒वि ॥ ६९॥ 


९६ अध्येष्यते च य इसमे धर्म्य संवादमावयोः । . 
ज्ञानयशेन तेनाहमिष्टः स्याभिति मे मतिः ॥ ७०॥ 


| कितु कहना चाहिये कि यहाँपर धर्म शब्दसे परमेश्वर-प्राप्तिके लिये शास्त्रोंमें 
| जो अनेक मार्ग बतलाये गय्े हैं, -जैसे अहिसा-धर्म, सत्य-धर्म, मातृपितृ- 
| सेवाधर्म, गुरुसेवा-धर्म, यज्ञयाग-धर्म, दान-धर्म, संन्यास-धर्म, आदि - वेही 
| अभिप्रेत हैं; और महाभारतके शांतिपवंमें (शां. २०४) एवं अनुगीताममें 
| ( अश्व. ४९ ) जहाँ इस विषयकी चर्चा हुई है, वहाँ धर्म शब्दसे मोक्षके इन्हीं 
| उपायोंका उल्लेख किया गया है। परंतु इस स्थानपर गीताके प्रतिपाद्य धर्मको 
| लक्ष करके भगवानका यह निश्चयात्मक उपदेश है, कि उक्त नाना धर्मोकी 
| गड़बड़में न पड़ कर मुझे अकेलेकोही भज, मेँ तेरा उद्धार कर दूंगा, डर मत 
| ( गीतार. पृ. ४४३ ) । सार यह है, कि अर्जुनको निमित्त बनाकर भगवान्‌ अंतमें 
| सभीको आश्वासन देते हैं, कि मेरी दढ भक्ति करके, मत्परायण-बुद्धिसे स्वधर्मा- 
| नुसार प्राप्त होनेवाले कर्म करते जानेपर, इहलोक और परलोक, दोनों जगह 
| तुम्हारा कल्याण होगा, इरो मत। यही कर्मयोग कहलाता है; और सब गीता- 
| धर्मका सारभी यही है । अब बतलाते हैं, कि इस गीता-धममंकी, अर्थात्‌ ज्ञाममूलक 
| और भक्ति-प्रधान कर्मयोगकी, परंपरा आगे कंसे जारी रखी जावे :- | 
(६७) जो तप नहीं करता, भक्ति नहीं करता और सुननेकी इच्छाभी नहीं 
रखता, तथा जो मेरी निदा करता, है, उसे यह ( गुह्य ) कभी मत बतलाओ । 
(६८) जो यह परम गुद्म मेरे भक्टोंको बतलावेगा, उसकी मुझमें परम भक्ति 
होगी और वह निस्संदेह मुझमेंही आ मिलेगा । (६९) और उसकी अपेक्षा मेरा 
अधिक प्रिय करनेवाला संपूर्ण मनृष्योंमें दूसरा कोईभी न मिलेगा; तथा इस भूमिमें 
मुझे उसकी अपेक्षा अधिक प्रिय और कोई न होगा । 
| [ परंपराकी रक्षाके इस उपदेशके साथही अब फल बतलाते हैं :- ] 
(७० ) हम दोनोंके इस धर्म-संवादका जो कोई अध्ययन करेगा, मैं समझूगा, 


८७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञास्त्र 


अद्धावाननसूयश्चव शणयादपि यो नरः । 


सोषाप मुक्तः शुमॉलोकान्पाप्लुयात्युण्यकमंणाम्‌ ॥ ७१ ॥ 
३६ कच्िदेतच्छ॒त पार्थ त्ववैकाग्रेण चेतसा | 
कचिदज्ञानसम्मोहः प्रन्टस्ते घनंजय ॥ ७२ ॥ 
अज्जुन उवाच | 
नष्टो मोहः स्खातिलेब्धा त्वत्पसादान्मयाच्य॒त | 
स्थितो5स्मि गतसन्देहः करिष्ये वचने तव ॥ ७३॥ 


कि उसने ज्ञानयज्ञसे मेरी पूजा की है। (७१) इसी प्रकार दोष न ढूंढ कर श्वद्धाके 

साथ जो कोई इसे सुनेगा, वहभी ( पाषोंसे ) मुक्त होकर उन शुभ लोकोंमें जा 

पटेचेगा, कि जो पृण्यवान्‌ लोगोंकों मिलते हैं। 

[ यहाँ उपदेश समा'त हो चुका । अब यह जाँचनेके लिये, कि यह धर्म 
| अर्जुनकी समझमें ठीक आ गया है या नहीं भगवान्‌ उससे पूछते हैं :- ] 

(७२) हे पार्थ ! तूने इसे एकाग्र मनसे सुन तो लिया है न? (और) हे 
धनंजय ! तेरा अज्ञानरूपी मोह अब सर्वथा नष्ट हुआ कि नहीं ? अर्जुनने कहा :- 
(3३) हे अच्युत ! तुम्हारे प्रमादसे मेरा मोह नप्ट हो गया; और मुझे ( कतंव्य- 
धर्मकी ) स्मृति हो गई। में ( अब ) निःसंदेह हो गया हूँ । आपके उपदेशानुसार 
( युद्ध ) करूँगा । 

[ जिनकी सांप्रदायिक समझ यह है, कि गीताधर्ममेंभी संसारको छोड 
देनेका उपदेश किया गया है, उन्होंने इस अंतिम अर्थात्‌ ७३ वें इलोककी बहुत 
कुछ निराधार खींचातानी की है। यदि विचार किया जाय, कि अर्जुनको किस 
बातकी विस्मृति हो गयी थी, तो पता लगेगा, कि दूसरे अध्यायमें (२. ७ ) 
उसने कहा है, कि “अपना धर्म अथवा कतेंव्य समझनेमें मेरा मन असमर्थ हो 
गया है” ( धर्मसंमूढ चेता: ); अतः उक्त इलोकका सरल अर्थ यही है 
कि उसी कतंव्य-धरंकी अब उसे स्मृति हो आयी है। अर्जुनको युद्धमें प्रवृत्त 
करनेके व्यि गीताका उपदेश किया गया है, और स्थान-स्थानपर कहा गया है, 
कि “इसलिये तू युद्ध कर ” (गीता २. १८; २. ३७; ३. ३०; ८. ७; 
११. ३४ ), अतएव “ आपकी आज़ानुसार करूँगा ” का अर्थ “युद्ध करता 
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हुँ ही होता है। अस्तु; श्रीकृष्ण और बर्जुनका संवाद समाप्त हुआ; अब 


महाभारतकी कथाके संदर्भानुसार धृतराष्ट्रको यह कथा सुनाकर संजय 
उपसंहार करता है :- | 
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संजय उवाच | 
$ ३ इन्यहं वासुदेवस्य पार्थस्य च महात्मनः | 
संवादमिममश्रोषमरूतं रोमहंणम्‌ ॥ ७७ ॥ 
व्यासप्रसादा च्छृतवानेतद गहामहं परम्‌ । 
योग योगेश्वरात्कृष्णात्साक्षात्कथयतः स्वयम ॥ ७५ ॥ 
राजन्संस्मृत्य संस्मृत्य संवादमिममर्ू तम्‌ । 
केशवाज़ुनयोः पुण्य हृष्यामि च मुहुमुंहुः ॥ ७६ ॥ 


संजयने कहा :- (७४) इस प्रकार शरीरको रोमांचित करनेवाल्ग वासुदेव 
और महात्मा अर्जुनका यह अद्भुत संवाद मैंने सुना। (७०) व्यासजीके अनुग्रहस 
मैंने यह परम गुह्य, याने योग अर्थात्‌ कर्मयोग, साक्षात्‌ योगेण्वर स्वयं श्रीक्रप्णहीके 
मुखसे सुना है। 

[ पहलेही लिख चुके हैं, कि व्यासजीन सजयको दिव्य-दृष्टि दी थी, जिससे 
रणभूमिपर होनेवाली सारी घटनाएँ उसे घर बैंठेही दिखायी देती थी, और 
उन्हीका वृत्तान्त वह धृतराष्ट्रमे निवेदन कर देता था । श्रीकृष्णने जिस योगका 
प्रतिपादन किया, वह कर्मयोग है ( गीता <. १-३ ), और अर्जुनने पहले उसे 
योग” (साम्ययोग ) कहा है (गीता ६. ३२); तथा अब इस एलोकमें संजयभी 
श्रीक्ृषप्णार्जुनके संवादकों योग ही कहता है। इससे स्पप्ट है, कि श्रीकृष्ण, अर्जुन 
और संजय, तीनोंके मतानुसार गीताका प्रतिपाद्य विपय; योग अर्थात्‌ 
कर्मयोगही है; और अध्याय-समाप्तिसूचक संकल्पमेंभी वही, अर्थात्‌ योगशास्त्र, 
शब्द आयः है। परंतु योगेश्वर” शब्दमें योग' शब्दका अर्थ इससे कहीं अधिक 
व्यापक है। योगका साधारण अर्थ कर्म करनेकी युक्ति, कुशलूता या णैली है। 
इसी अर्थके अनुसार कहा जाता है, कि वहुरूपिया योगसे अर्थात्‌ कुशछतासे अपने 
स्वाँग बना जाता है। परंतु जब कर्म करनेकी इन युकतियोमें श्रेप्ठ युक्तिको 
खोजते हैँ, तब कहना पड़ता है, कि परमेण्वर मूलमें अव्यक्त होनेपरभी जिस 
युक्तिसे वह अपने आपको व्यक्त स्वरूप देता है, वही युक्ति अथवा योग सबसे 
श्रेप्ठ है। इसीको गीतामें ' इश्वरी योग ' (गीता ९. ५; ११. ८ ) कहा है; 
और बेदान्तमें जिसे माया कहते हैं, वहभी यही है ( गीता ७. २५ )। यह 
अलौकिक अथवा अघटित योग जिसे साध्य हो जाय, उसे अन्य सब युक्‍्तियाँ तो 
हाथका मैल है। परमेश्वर इन योगोका अथवा मायाका अधिपति है, अतएव 
उसे योगेश्वर अर्थात्‌ योगोंका स्वामी कहते हैं। योगेश्वर' णब्दमे योगका अर्थ 
पातंजलयोग नहीं है। ] 

७६) है राजा (धृतराष्ट्र) ! केशव और अर्जन, दोनोके इस अद्भुत एवं पुण्य- 
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लि 
कर 


८७६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र 


तत्व संस्सृत्य संस्मत्य रूपमत्यद्भधतं हरे: | 
विस्मयो मे महान राजन हृष्यामि च पुनः पुनः ॥ ऊ७ ॥ 


यत्र योगेश्वरः कृष्णो यत्र पार्थों घनुधरः 
तत्र श्रीविजयो मृतिर्भवा नीतिमेतिमेंम ॥ ७८ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णार्जुन-संवादे 
मोक्षसंन्यासयोगो नाम अष्टादशो5्ध्याय: ॥॥१८।॥॥ 


कारक संवादका स्मरण होकर मुझे बार बार हर्ष हो रहा है; (७७) और है 
राजा ! श्रीहरिके उस अत्यंत अद्भुत विश्वरूपकीभी वार बार स्मृति होकर मुझे 
बडा विस्मय होता है, और बार-बार हष होता है । (७८) मेरा मत है, कि जहाँ 
योगेश्वर श्रीकृष्ण हैं और जहाँ धनुर्धर अर्जन है, वहीं श्री, विजय, शाश्वत ऐश्वर्य 
और नीति है। 


| [ उक्त सिद्धान्तका सार यह है, कि जहाँ युक्ति और शक्ति, दोनों 
| एकत्रित होती हैं, वहाँ निश्चयही ऋद्धि-सिद्धि निवास करती हैं, कोरी शक्तिसे 
| अथवा केवल युक्तिसे सदेव काम नहीं चलता । जब जरासंधका वध करनेके छिये 
| मंत्रणा हो रही थी, तब युधिष्टिरने श्रोकृष्णसे कहा है, कि “ अन्धं बल जड़ 
| प्राहु: प्रणेतव्यं विचक्षणे. ” ( मभा. सभा. २०. १६ ) - वल अन्धा और जड़ है, 
| वृद्धिमानोंकों चाहिये, कि उसे मार्ग दिखलावें; तथा श्रीकृष्णनेभी यह कह कर, कि 
| “ मयि नीतिवंलं भीमे ” ( सभा. २०. ३ ) - मुझमें नीति है और भीमसेनके 
| शरीरमें बल है; भीमसेनको साथ लेकर उसके द्वारा जरासंधका वध युक्‍्तिसे 
| कराया है। केवल नीति बतलानेवालेको आधा चतुर समझना चाहिये। अर्थात्‌ 
| इस इलोकमें योगेश्वरका अर्थ योग या युक्तिके ईश्वर है और धनुधरका योद्धा, 
| और यहाँ ये दोनों विशेषण हेतुपूर्वक दिये गये हैं। ] 
इस प्रकार श्रीभगवानके गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपदमें, ब्रह्म- 
विद्यान्तग्गंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जनके संवादमें, 
मोक्षसंन्यासयोग नामक अटारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


कक मई, 


| [ ध्यान रहे, कि “ मोक्ष-संन्यासयोग शब्दमें! संन्यास” “ शब्दका अर्थ 
) ' काम्य कर्मोका संन्यास है, जैसा कि इस अध्यायके आरभर्मं कहा गया है, 
| यहाँ चतुर्थ आश्रमरूपी संन्यास विवक्षित नहों है। इस अध्यायमें प्रतिपादन 
| किया गया है, कि स्वकर्मको न छोड़ कर उसे परमेश्वरमें मनसे संन्यास अर्थात्‌ 


अठारहवाँ अध्याय ८5 


| समर्पित कर देनेसे मोक्ष प्राप्त हो जाता है, अतग्व इस अध्यायका मोध्ष- 
| संन्यासयोग नाम रखा गया है। | 


इस प्रकार वाल गंगाधर तिलककृत श्रीमद्भगवद्गीताका रटस्य-संजीवन 
नामक प्राकृत अनुवाद टिप्पर्णासहित समाप्त हुआ । 


गंगाघर-पुत्र, पुना-बासो, महाराष्ट्र विप्र, 
वेदिक तिलक बाल बुध ते विधीयमान। 
“गीतारहस्य' किया श्रोश को समर्पित यह, 
बार काल योग भूंसि शकमें सुयोग जान। 


॥ ३* तत्सदब्ह्मापंणमस्तु ॥ 
॥ ज्ञान्तिः पुशिस्तुश्श्चास्त ॥ 
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ग्रंथ ओर ग्रंथकारोंकी सूचि 


इस सूचिपत्नकी स्थूछरूपसे छानबीन करनेसेभी पाठक उसकी रचनाको कल्पना 
कर सकेगे। ग्रंथ और ग्रंथकारोके नाम अक्षरानुक्रसे दिये गये है और एकही 
स्वरूपके ग्रंथोंकी तालिका एकही दी गई है। युरोपियन ग्रंथकारोंकी सूचि स्वतंत्र- 
रूपसे दी गई है। गीताके रहस्यके स्पष्टीकरणके लिये विषयविवेचनके अनुरोधसे 
आनेवाके व्यक्तियोंका निर्देश स्वतंत्र शीषकके नीचे किया गया है और पारि- 
भाषिक णब्दोंका समावेश व्याख्याओंमें किया गया है। टि.से टिप्पणी समझे । 
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हेंदु धमम-यंथोंका संक्षित परिचय 

हिंदु धर्मके मूलभूत ग्रंथोंमें, महत्त्व और कालानुक्रमकी दृष्टिसे, वेद श्रेष्ठ 
और आशद्य ग्रंथ हैं, और संहिता, ब्राह्मण तथा उपनिषदोंका उन्हींमें समावेश किया 
जाता है। यज्ञयागादिके कर्मकाण्ड और परमार्थ-विचारोंके ज्ञानकाण्ड, इन दोनोंका 
मूल उक्त वयीमें है। तथापि ज्ञानकाण्डके मूलभूत आधार-ग्रंथ उपनिषद्‌ हैं। हिंदु- 
धर्मके सामाजिक व्यवहारोंका नियंत्रण स्मृतिग्रंथोंके द्वारा किया जाता है; परंतु 
उनका मूल आधार गृद्सूत्र हैं। गृह्मसूत्रोंक अतिरिक्त औरभी अनेक सूत्र-प्रंथ 
हैं; परंतु उनका संबंध धर्मव्यवहारोंसे नहीं है, बल्कि केवल विश्वके रहस्यका उद्‌- 
घाटन करनेवाली विविध विचार-परंपराओंसे है। इन विविध विचार-परंपराओं- 
कोही पड्दर्शन कहते हैं। गौतमके न्यायसूत्र, सांख्यसूत्र, वैशेषिकसूत्र, जेमिनीके 
पू्वमीमांसासूत्र, बादरायणके वेदान्त अथवा ब्रह्मसूत्र, पतंजलीके योगसूत्र इत्यादिका 
षड्दर्शनमें समावेश होता है; परंतु षड्दर्शनके सिवाभी अन्य अनेक सूत्र-ग्रंथ हैं। 
उन्हींमें पाणिनीसूत्र, शाण्डिल्यसूत्र, नारदसूत्र इत्यादिकी गणना होती है। प्राचीन 
मूतिपूुजारहित और निर्मल पारमा्थिक स्वरूपके वैदिक धमंमें परिवंर्तत होकर 
उपास्य देवताओंको माननेकी प्रवृत्ति जारी होनेके बाद पुराणोंका जन्म हुआ । 
महाभारत और रामायण पुराण नहीं, कितु इतिहास हैं। पुराणोंमेंही गीताओंका 
समावेश होता है। गीतारहस्य-ग्रंथमें इस विषयका प्रसंगानुसार ऊहापोह किया 
गया है; परंतु पाठकोंकों उसका एकक्न ज्ञान करा देनेके उद्देश्यसे तालिकाके रूपमें 
निम्नलिखित जानकारी दी जाती है। 
(१ ) वेद अथवा श्रतिग्रंथ :- 

बेद :- अथवे, ऋग्वेद । 

संहिता :- ( ऋचाओंका अथवा मंत्रोंका संग्रह । कर्म अथवा यज्ञकांड ) 

तैत्तिरीय, मन्‌, वाजसनेयी, सूत । 

ब्राह्मण :- ( आरण्यक | कम अथवा यज्नकांड ) आर्षय, ऐतरेय, कौषिक, 

कौषीतकी, तैत्तिरीय, शतपथ । 

उपनिषद्‌ :- (ज्ञानकांड) अमृतबिदु, ईश (ईशावास्य ), ऐतरेय, कठ, केन, 

कंवल्य, कौषीतकी ( कौ. ब्राह्मण ), गर्भ, गोपालतापनी, छांदोग्य, छुरिका, 

जाबाल-संन्यास, तैत्तिरीय, ध्यानबिदृ, नारायणीय, नृसिहोत्तरतापनीय,' 

प्रश्न, बृहदारण्यक, महानारायण, मांडक्य, मुंडक ( मुंड ), मंत्री ( मँत्रा- 

यणी ), योगतत्त्व, रामतापनी, वज्सूची, श्वेताश्वतर, सर्व । 
(२) शास्त्र :- 

१. धर्मग्रंथ .- गृह्य-सूत्र, स्मृति-ग्रंथ ( मन्‌, याज्ञवल्क्य और हारीत ) । 


५९०८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशाख्र 


२. सूत्र ( षड़दर्शन ) :- जैमिनी ( मीमांसा अथवा पूर्वमीभांसा ), ब्रह्म 
( वेदान्त, शारीरक अथवा उत्तर-मीमांसा ), न्याय ( गौतम ), योग 
( पातंजल ), सांख्य ( सांख्यकारिका ), वैशेषिक । 

(३) अन्य सुत्र :- आपस्तंब, आश्वलायन, गृह्मशेष, तैत्तिरीय, नारद, नारद- 
पंचरात्र, बौघायनधर्म, वौधायनगृह्य, शांडिल्य । 

(४ ) व्याकरण :- पाणिनी । 

(५) इतिहास :- रामायण, महाभारत ( हरिवंश ) । 

(६ ) पुराण :- अष्टादश-महापुराण, अष्टादश-उपपुराण और गीताएं। 
अष्टादश-पुराण :- अग्नि, कूम, गणेश, गरुड, गौडीय पद्मोत्तर, देवी-भागवत, 
नारद, नूसिह, पद्म, ब्रह्मांड, भागवत, मत्स्य, मार्कडेय, लिंग, वराह, 
विष्णु, स्कंद, हरिवंश । 
गीताएँ :-- अवधूत, अष्टावक्र, ईश्वर, उत्तर, कपिल, गणेश, देवी, पराशर, 
पांडव, पिगल, ब्रह्म, बोध्य, भिक्षु, मंकि, यम, राम, विचिख्यु, व्यास, वृत्र, 
शिव, शंपाक, सूत, सूर्य, हरि, हंस, हारीत । 

(७) पाली-ग्रंथ :- अमितायुसुत्त, उदान, चुल्लवग्ग, तारानाथ, तेविज्जसुत्त 
( त्रैविद्यसूत्र ), थेरगाथा, दशरथजातक, दीपवंस, धम्मपद, ब्रह्मजालसुत्त ' 
ब्राह्मणधम्मिकसुत्त, महापरिनिब्बाणसुत्त, महावंस, महावग्ग, मिलिंदप्रश्न, 
वध्थुगाथा, सद्धर्मपुडरीक, सुत्तनिपात, सेल्लसुत्त, सव्बासवसुत्त । 
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